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الجرء الأول 























على الرغم من الدراسات المتعدّدة التي بعال لاه ذا انعقا ل العيعا ري اللقانيةهرة 
مجتمع إلى آخر» ولكن مناقشة عولمة الثقافة ليست من المواضيع التي يمكن التسليم 
بها مهما بلغت قدراتها الإقناعية. وبينما يحاول الغرب عولة نمطه وثقافته» تواجهه 
في ذلك الكثير من الانتقادات والتحديات» مع الأخذ في الاعتبار القدرات الهائلة 
التي يملكها. ومسألة عالمية الإسلام تبدو كطرح مقابل يقوم على نقل تحربتنا الدينية 
خارج سياقها المكاني والزماني. فهل يمكن - من حيث المبدأ - أن يكون هناك دين 
عابر للثقافات» أو قادر على تعميم مفاهيمه ومقولاته لتهيمن على جميع الثقافات 
والحضارات الأخرى؟ [ 
تفيدنا الشواهد التاريخية بوجود ثقافة يعلو صوتها على باقى الثقافات» وتخترق 
المجتمعات» ولكق غالبا نا خالارة مع غذه الطموحاكا الست و الذكر امبو ارو ب: 
من السهل أن نطرح موضوع عالية الإسلام بناءَ على تصوّرات أيديولوجية أو 
رغبات حالمة» ولكن حالما نضع في الاعتبار العديد من الموضوعات كمسألة الحريات 
والتنوّع الثقافي واحترام الآخر ونفي الإكراه والاشتراطات العلمية والمعرفية لأي 
طرح كان فإن مقولة عالمية الإسلام أو صلاحيته لكل زمان ومكان تواجه الكثير 
من التحديات. وترتكز الكثير من هذه الطروحات على دوافع إيمانية تمثل سعياً إلى 
تحقيق الرغبة الإلهية في تصورناء التي تكتسي ثوب الشفقة والرحمة على البشرية 
من أجل إنقاذها وخلاصها. فنحن المسلمين نقرأ قوله تعاللى: »ومن يبتغ غير الإسلام 
ديناً فلن يقبل منه»» وقوله: »هو الذي أرسل رسوله بالهدى ودين الحق ليظهره على 
الدين كله»؛ و)ما أرسلناك إلا رحمة للعالمين»؛ و)إن الدين عند الله الإسلام»» وننطلق 
من هذه الاعتبارات المقدسة لنطرح تموذجنا الديني على أنه يمثل حلاً لمشكلات 
البشرية» معتبرين أنه قادر على ذلك ويملك هذه القدرات التي تتجاوز حدوده المكانية 
والزمانية. وفي هذا العصر لا بمكن لمثل هذه المقولات أن تكون مجحدية ما لم تضع أمام 
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الناس حججها المعرفية» والعلمية» والاجتماعية» والثقافية» ناهيك عن المبادئ والقيم 
العالمية التي تكد على التنوع الثقافي والتعدد الديني. 

في هذا الإطار تأتي جهود حاج حمد في كتابه هذا لتقديم الإسلام بديلا حضاريا 
قابلا للتعميم واستيعاب كافة الثقافات العالمية وتجاوزها من خلال ما بملكه القرآن 
من قدرات معرفية وحجج تستند إلى تحليل أزمات العالم المعاصر. ومن جهة أخرى, 
تتضمّن نظريته هذه نقدا لموروثنا الذي لا يمثل سوى قراءات نسبية تاريخانية في 
مقابل إطلاقية القرآن. فالذين يفهمون القرآن بعيون من سبقهم لا يمكنهم أن يبرهنوا 
على عالمية الإسلام, ومن دون أن نستوعب ا ال ار 
المعاصرة لا يمكننا أن نرتقي بالقرآن إلى افاقه العالمية. 

منذ صدور الطبعة الأولى لهذا الكتاب عام 1979 وإلى اليوم» لم يتوقف الجدل 
الدائر حول الأفكار الواردة فيه» وقد تناولته العديد من الدراسات النقدية» إضافة إلى 
'عدد من رسائل الدكتوراه والماجستير التي شكل محوراً لها. وتباينت المواقف والاراء 
بيشأن طروحات الكتاب من النقد الحاد إلى الدفااع المستميت» ولم يسلم صاحبه من 
النقد من جميع الأطراف والاتجاهات الفكرية» سواء من العلمانيين أو الإسلاميين أو 
الليبراليين. لقد وضع المؤلف القرا ن على محك التجربة في إمكان تقديمه أجوبة على 
الكثير من القضايا والإشكالات المتعلقة بتاريخنا وهويتنا وموروثنا الثقافي والديانات 
الأخرىء والأسئلة التي أفرزتها الفلسفات المعاصرة والنظريات العلمية والأحداث 
السياسية الكبرى. فهو يضع القارئ وجهاً لوجه أمام القرآن» ويأخذك بأسلوبه في 
معالحة المواط ل سرس سا ري 
يبقى عند حدود تفكيره الأولى. 

انض تدوز إلى تيرق عدر لطبي اليو للها رودو او ادر 
والإنسان؛ لماذاء وكيف هي هذه العلاقة» وما الذي. يترتب على ذلك؟ وكتاب 
العالمية يتجه مباشرة نحو هذه القضية. إنه السؤال عن الحضور الإلهي في حركة المادة 
وسور الحارية بوحصووه في الاحدايف اح حيط بزاوسر مهلي الصتعد التردي او 
الاجتماعي. والجواب عنها ليس بالأمر الهين» سوس اب 
وسائل المعرفة والنقد. 
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مقدلمة . 


لقد كتب حاج حمد أطروحته هذه نتيجة معاناة وأسئلة تحفر عميقاً في نفس 
الأتنياقة كنا مات الاك الحيظة يدنوافها قويا العيحه فهو القر اه مشجردا وساناد 
ومناقشأء وجاء في جوابه عن سوال في مقابلة مع أحمد الديري: 

»المشرو ع بدأ منذ 1975 م وصدر في 1979 م. القضية التي انطلق منها في البداية, 
وقبل أن أعالج النصوصء هي قضية ذات منهج نقدي إيستمولوجي. في عام 21975 
م أي قبل ظهور بخلدي (العالمية الإسلامية الثانية - جدلية الغيب والإنسان والطبيعة) ‏ 
وأنا أنطلق من التساوئلات التي تكاد تكون محرججة للغاية ولكنها كانت مدخلا ركيت 
في بيروت أرى قصف الطائرات لمخيمات الفلسطينيين واحتراق الأطفال. وقتها 
كشت اتساءل عن رحمة وبري ري حرم كي كران ارود 
المعرّضة للنكبات والفيضانات والسيول والظلم الاجتماعي. 

عدم التوافق مع الطبيعة كأنها ثائرة ضد الإنسان والإنسان ثائر ضد نفسه؛ فأين 
الوجود الحقيقي لله في إدارته للكون بهذه المواصفات؟! وذلك مع التزامي الإيماني؟1» 

لا يكفي أن نقول إن الله موجود» ولكن كيف هو موجود... وموجود مع من وفي 
مواجهة من...؟ فى كارثة التسونامى مات مئات الألوف من الفقراء وتشورّد الملايين ممن 
هم أصلاً أشبه اي ألم سبناءل ناذا جلت هذه الكار نكو أصنايك الفقير كفي 

أليس من المنطقي أن نسأل عن الرحمة الإلهية في هذا الكون المتصارع كما يبدو؟ 
لعل التزامنا الإيعاني يدفن هذه التساؤلات» لكن لا ينبغي أن تبقى مدفونة. يذكر لنا 
القرآن أن إبراهيم رغم ما رآه من براهين وأدلة على وجود الله» مضى بسؤاله ليطمئن 
قلبه ول يقف عند حدود الإيمان» »قال رب أرني كيف تحبي الموتى. قال أولم تومن قال 
بلى ولكن ليطمئن قلبي». 

إن معالجة حاج حمد لعلاقة الغيب بالواقع تدخل في إطار التساوّل الفلسفي 
والعلمي عن العلاقة بين الميتافيزيقيا والفيزيقياء بين المعرفة التجريبية والمعرفة الحدسية» 
بين الدين والعلم. والنقاش في الدين والله والإنسان والعلم له خصوصية كبيرة في 
مجتمعنا الثقافي الذي يغلب عليه طابع التدين. 

لقد اصطدمت معتقداتنا ومنظومتنا الفكرية منذ نهايات القرن الثامن عشر مع ما 
وفد عليها من عناصر ثقافية جديدة وطرائق نظر لم نعهدها من قبل» فانبرى العديد من 
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المفكرين والإصلاحيين لتضييق الهوة بين المعطى الحضاري والعلمي الجديد والمعطى 
الوماني الراسخ في نفوسهم. فظهرت مقاربات ومقارنات 59006 تعر عن هذه 
الحالة الثقافية الجديدة» واستجدت إشكالات لم تكن معهودة من قبل فرضت نفسها 
على الساحة الفكرية. فهي محاولات أرادت أن تعرف دور كلمة الله فى المجال المعرفى 
ككل» وكيف كن للإسلام أن يطرح نفسه في ظل التعددية الثقافية, والحلانات 
الدولية الجديدة» والأصولية الدينية» وكيف يمكن لديننا الذي رسخ في معهود ثقافتنا 
أنة عالمي أن يستوعب كل ذلك» كلك ددن ديفا يط مم معظ انه و روه اللقاقية 
والفكر دونك بحاي 0ه 

ولنا أن" نقول: ألم يُقبت الغرب بعلومه وحضارته التي تفوّق بها أن النماذج 
الإرشادية للوجود وتفسيراته يجب ألا قحم فيها التضوّرات الدينية» وأن للدين مجاله 
المحدود في ذلك. وكذلكء ألا يدلنا التاريخ على أن «من أهم مصادر الصراعات 
الكامنة في العالم المعاصر الزعم بأن الناس يمكن تصنيفهم تصنيفاً متفردا مؤسساً على 
الدين أو الثقافة». وماذا تعني مقولة «عالمية الإسلام») والله 2 كتابه يقول إنه خلق 
الناس أمأ مختلفة» ولو شاء لجعلهم أمة واحدة» ويُّقرٌ بالتعدّد الديني. فكيف تكون 
عالمية ولا يتبعها الناس؟ وكيف ينسجم هذا التعدد والتنوع الثقافي والديني الذي يقرٌ 
بهما القران كما ذكرنا مع هذه العالمية؟ أليس في ذلك محاولة لتخطئة جميع الأديان 
والفلسفات التي أسهمت في البناءات الحضارية. 
أسئلة ليس من السهل الإجابة عنها عندما يضع الإنسان نفسه خارج الإطار 
الأيديولوجي» وهذا ما فعله حاج حون دنا وضع نفسه تحت شروط المنهجية 
ومتطلبات المعرفة العلمية» وبافتراض أن الأزمات الحضارية التي سيعيشها التداخل 
العضوي الحضاري تتطلب المنهجية المعرفية البديلة» «وليس غيرها فى القرآن»» وأن 
لله أعدٌ القرآن ليواجه هذه المرحلة. فإشكالية عالمية الإسلام في ظل هذه الشروط هي 
بقدر أهمية موضوع علاقة الغيب بالواقع التي أربكت الكثير من الأفهام على حد 
تعببيره : : »فالدائرة الفلسفية الني تحرك الكتاب في فضائها؛ وهي علاقة الغيب بالواقع» 
. أربكت الكثير من الأفهام العلمية والموضوعية التي اعتبرته تعدياً (لاهوتيا) على حقلها. 
كذلك فإن الفكر الديني السائد أيديولوجياً اعتبر فيه الكثير من التجاوزات». 
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00 ف 


بناءَ على إشارة حاج حمد إلى أن كتابه يتحرك في دائرة فلسفية» فإنه يعبر عن 
مو ققي واوا قزني التاق يعو اانا عن يرسك وود كني إل إذ 
اشتمل عليهاء وهي: الله والإنسان والطبيعة. والفلسفة تتناول هذه العناصر والعلاقة 
بينها بكيفيات مختلفة ومنطلقات نظرية متعددة» ولكننا اليوم نقف في عصر العلم الذي 
احتل معظم الموضوعات التي كانت التي كانت تتناولهاء ولم يعد لها من دور إلا 
بفلسفة نات العلوم» والاهتمام بالمسائل التي لم تصل إلى يقين وأجوبة محددة» وأي 
مسألة يصل الإنسان فيها إلى جحواب يقيني ومختبر تصبح في دائرة العلم. معنى آخر» 
الفلسفة تطر ح الأسئلة» والإجابات الناجحة القائمة على التجريب تصبح علماً يزيد 
من الرصيد المعرفي للونسان . وقبل أن ننظر في جحدلية العناصر الثلاثة ه في أطروحة حاج 
ل ل ا يقع البحث فيها. 

تنقسم المعرفة في وقتنا الحالي إلى معرفة فلسفية ومعرفة علمية. وهناك ثلاثة شروط 

للمعرفة العلمية: 1 ظ 

- أن يكون لهذا الفرع من العلم مجموعة متميزة من الظواهر التي يتخذها موضوعاً له 
معنى آخر أن يكون لها أساس مادي محسوس ظ 

:- أن يخضع البحث فيها للمنهج العلمي. 

و- الوصول من خلال هذه الدراسة للظواهر إلى قوانين ونظريات خاصة بهذا العلم, 
تمكن من التنن. [ 

العنصر الأول (الطبيعة) وقد أصبحت الكثير من مواضيعه في متناول العلم» ولم 
يعد من المقبول تناول مسائله إلا وفق المناهج العلمية. والعنصر الثاني (الإنسان) أيضا 
دخلت مناهج دراسته في الإطار العلمي. ورغم أن الشرط الثالث لكايه : 
يتحقق بقدر كاف كالشرطين الأولين» توصل العلماء إلى مجموعة من القوانين الخاصة. 
بهذا العلم مع اعترافهم بأنها لا تسم بالدقة والضبط كما في القوانين الطبيعية» وبالتالي 
ا ا ا 
بعض ميادين العلوم الإنسانية من جهة علاقته بالإنسان» كما في العلوم التي تتناول 
المسائل الثقافية كالأنثروبولوجيا وفرعها الإثنولوجيا وعلوم الأديان ومقارنتها. أما 
المواضيع التي يشتغل عليها علم الإلهيات فهي أسئلة ذات طبيعة ميتافيزيقية بحتة 
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بمكن مقاربتها منطقياء ولايمكن مقاربتها بأي نحو علميء والفلسفة لها دور كبير في 
المعارف المتعلقة بهذا الموضوع. وهي مقاربة ودراسة تمثل حاجة فلسفية وأخلاقية. 

إذا نحن أمام جملة من المواضيع التي تنتمي إلى صنفي المعرفة» العلمي والفلسفي, 
ووجود علاقة بين هذه العناصر الثلاثة أمر تقول به الكثير من الفلسفات. ولكن السؤال 
هو ماذا | تعني «علاقة لاوا و لي 1 مر لو الا را ريت 
العلاقة الماجت اتح 1 ب اعرد عار سيد رموس اناوس اواقسسار 
الغيب في حركة الواقع ولي توانق الطبيعية 

من الواضح تاريخيا أن الإنسان ارتقى بعلومه ومعارفه بقدر استبعاده لمصادر 
المعرفة الميتافيزيقية من محالات المعرفة. فقد انطلق لمعرفة القوانين السببية التي تحكم 
الواقع» وشكل هذا التحدي الذي استبعد هذه المصادر دفعة قوية للعلم ليكتشف 
أسرار الوجود وقوانينه بكيفية علمية تحريبية. فعلى الرغم من السلبيات التي يشير إليها 
الكثيرون» وخصوصاً من ناحية توظيف هذه العلوم وأثرها على الاجتماع الإنساني 
والمسائل الأخلاقية» لا يمكن لأحد أن يشك في ما حققه الإنسان من تقدم علمي 
جلب الكثير من الفوائد والمنافع للإنسانية. فلماذا نريد أن نعيد للدين ومصادر المعرفة 
الميتافيزيقية دورهما في رسم صورة الوجود والعلاقات التي تربط بين عناصره؟ ثم ألا 
يضع ذلك العلمٌ تحت قيود أيديولوجية تعوق مسيرة العلم؟ 

من جهة أخرىء لا بمكن أن ننكر الأزمات التي تعصف بالإنسان» وكذلك 
أزمة العلوم» والأزمات الأخلاقية» وهذا يدفع باتحاه ضرورة وجود بديل حضاري» 
وهو مطلب يدور الحديث عنه في الأوساط العلمية والثقافية. فالبدائل التي اختبرها 
الإنسان» الوضعية والنفعية والمادية» لم تتمكن من حل أزمته أو تقلل من صراعاته 
وحروبه واستغلال بعضه لبعض الاخر أو تحقيق سعادته التي ينشدهاء بل إنها سبّبت 
اماق جدكدة لالانسانية: 1 ظ 

ولكن اذم قر ديل حضاراً ويس اليل أو انور أورع ديل آخر ل 
علاقة له بالأديان؟ 

يقول عالم الأديان المعروف ميريتشا إلياده: 5-77 أن أقول إن المقدس هو 
عنصر من عناصر الوعي وليس مرحلة من مراحل تاريخ الوعي. ذلك أن عانا ذا 
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معنى - والإنسان لا يسعه أن يعيش فى العمى أو النواء - هو حصيلة سيرورة جدلية 
يكنا اد سهياعياية على القلانن:. فمنذ أقدم الوثائق والوقائع الدينية التي بمكن 
الوصول إليهاء حتى زمن المسيحية والإسلام؛ م ينقطع حبل محاكاة صورة الله بوصفه 

فعا را وها مويف الوعصوة ننه رف واد أن شيئا غير ذلك لم يكن ممكنا. فإذا عدنا 
إلى أقدم مستويات الثقافة نحد أن العيش ككائن بشري هو بحد ذاته فعل ديني)*. 

وما أن المقدس عنصر من عناصر الوعي» فلا بد أن يحاول هذا الوعي اكتشاف 
علاقته بهذا المقدس وكيف يتدخل في حياته وفي الطبيعة. فهي أسئلة مرتبطة بوعي ‏ 
الإنسان» ولقد قدمت الفلسفات والأديان العديد من التصورات عن علاقة الله 
بالوجود» ولكن اليوم في عصر العلم» لم تعد الأحوبة التي قدمتها تلك التصورات 
القديمة محدية أو كافية» ليس لأن إجاباتها مرتبطة بالسقف المعرفي الذي نشأت فيه 
بل لأن طبيعة الأسئلة نفسها اختلفت» والإشكالات تغيّرت» ومناهج النظر في هذه 
الأسئلة تعددت. ظ 

من رحم هذه الإشكالات ولمعاناة يطرح عاب سمالت ير اليل 0 
من خلال جدلية معرفية مركبة على تكوين الانسان. ويحدّد تعريفه للجدلية بأنه 
((جدل الغيب وجدل الإنسان وجدل الطبيعة» أو الجدلية الثلاثية: يستخدم هذا التعبير فى 
القالة الاماؤفية لالج فس تقار وار قربي ووامعتطا نف كاقة العناهعين الناعاه 
في الحركة؛ حيث يرتبط مفهومنا للجدل مع تطوّر الفكر الإنساني من مرحلة الكثرة 
على الثنائيات المتقابلة إلى الوحدة الناظمة. والجدل هو التفاعل ضمن الوحدة الناظمة 
حيث يجري تحليل عناصر هذا التفاعل ثم يعاد تركيبهاء فالأصل في مفهومنا للجدل 

هو التحليل والتفاعل.منطق الصيرورة الدائمة حيث لا ننطلق من التركيبات القبلية 
كم جاه عل ولف 

وبالتالي» إذا رجعنا إلى جدلية 55 حمد بالكيفية التي ا فإن (الغيب : 
بوالطيدة) تهها الحد ل ارفس : اللا لكاي عنة الا مسا ومن ثم تفاعل (الإنسان) مع 
هذا الجدل ليصبح جدلاً ثلائياً بين (الغيب والإنسان والطبيعة». وهنا تكمن ضرورة 


1 البحث عن التاريخ والمعنى في الدين» ميريتشا إلياده» المنظمة العربية للترجمة» ط1» ص 41-40. 
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هذا التركيب الثلاثي في المعرفة» بحيث لا يُستبعد أي عنصر من عناصرهاء كما هو فى 
المنهج الوضعي الذي استبعد الغيب في فلسفته, وكذلك مشكلة الفكر اللاهوتي الذي 
فهم هذه العلاقة بين العناصر الثلاثة بكيفية إحيائية. 

هناك مع ركان" (الكسيه :و الأتينات ) عتورة (الفابيعة )و سخرية وزاززاةة لسللفة ر الغييين) 
قِيّدت نفسها بعد خلق الكون والانسان بحرية الانسان (النسبية) و(بجبرية) الطبيعة 
وفق مراحل ثلاث تحدث عنها حاج حمد في كتابه الحاكمية وهي: حاكمية إلهية 
مباشرة يتقابل فيها العطاء الخارق مع الجزاء الخارق» وحاكمية استخلاف» وهي 
شبيهة بالحاكمية الالهية : تقريباً وتفترق عنها باستخلاف الأنبياء الذين يتحكمون في 
هذه الخوارق» وحاكمية بشرية مقيّدة بالقانون الطبيعي وبحاكمية الكتاب. وليس 
و اند انان لاف ان انان اند انين تفن 
الؤلهي الخارق. 

عانم الإرادة نسبئٌ) ومتعلقٌ بالانسان وليس جبرياً «هنا يدلنا فقط على ما فعله هو, 
وبالتالي على ما ينبغي لنا أن نفعله لا على ما يجب علينا فعله». فهي مسألة وعي وللإنسان أن 
يحذد خيازاتة.ويتخل قراراثة تمسو ليتة: 

من هذه الثلانية 3 تكون محاولة الإنسان لقراءة الغيب في عال أمره في حدود وعيه 
النسبي (عالم الإرادة)» وقراءة للعالم الموضوعي (عال المشيئة) بقوانينه وسننه. فيجمع 
الإنسان ما بين قراءة باسم الله وقراءة بالقلم. فسنّة التاريخ وصيرورته لايمكن حصرهما 
بالمعرفة المادية (القراءة بالقلم)» كما لا يمكن أن نرجعهما إلى مطلق التحكم الإلهي 
ونسف القانون الموضوعي (الفكر اللاهوتي). والإنسان الذي تشيّأ من جدل (الغيب 
والطبيعة)» عليه ألا يُستلب في وعيه للتحكم الإلهي المطلق فيعيش جبرية اللاهوت؛ 
وأيضاً لا ينسحق تحت جبرية القانون الطبيعي فيعيش جبرية مادية. وما بين مطلق 
ريه والحي) وجري القانون لطعي لتم بحرية الاإقنان اللعبية التي تدر حت 
ارتقاءٌ لتصل إلى مرحلة مفصلية ختمت فيها النبوّات لتعطي مساحة لمصادر المعرفة 
لخر لمشي لافنا شرا كرا : فى الوجود وقوانينه. فحرية الإنسان ليست 
مرتبطة بشكل التدخل الإلهي في الوجود وكيفيّته وحجمه فقطء لأننا تتحدث عم 
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العلاقة بهذه در و لسع جا ل أو القياس. 

إذا يبدو الكشف عن قواعد هذه الجدلية الثلاثية مرتبطاً باستنتاجحات وقلياوت 
فشر ان ١‏ تررس لجدرد بتو تعر و ملا م ند اليد رساك اا 
لأنه يستند إلى نص مفتوح على تأويلات متعددة. وبالتالي» في مثل هذه الحالة: 
يكون المنهج في الانتقال من الفرضيات إلى النتائج» واتساقه وتماسكه لهما دور كبير 
في تحديد مدى عقلانية الطرح» أو جدوائية نتائج النظرية في حل الإشكالات التي 
تتعرض لهاء وقدرتها التفسيرية والتنبّؤية الحركة الوجود والأحداث التي نعيشها. 
لذلكء, فإن مثل هذه النظريات التي تدخل في بنائها ذات اللإنسان ومداد المعرفة 
لمبتافيزيقية والاستتتاجحات العقلية» من السهل العثور على ثكّر فيهاء خصوصاً في ما 
يتعلق باستدلالاتها. لذلك؛ من الأجدى مناقشة أطروحة حاج حمد من جهة قدرتها 
العؤرة التفسيرية: 

جوهر الأطروحة التي بين أيدينا يتضمّن موقفاً من كيفية بناء الدين» وترى بأنه 

يجب أن يبنى على توازنات هذه الجدلية الثلاثية م 

وى جنع ابن ا تان 2 .. فهو حدل متشيّىع من عناصر 
الوجود نفسها التي حكمت صيرورة نشوء الإنسان العاقل وحددت هويته الإنسانية. 
في هذا الإطار انصبّت جهود المرحوم حاج حمدء فهو يرفض التديّن الموروث.كنهجه 
اللاهوتي؛ بقدر ما يرفض دين المادية الوضعية» فكلاهما لا يحقق التوازي مع عناصر 
الوجود الرئيسة التي تخلق منها الإنسان. 

ومن أهم المحاور التي تحدث عنها هذا الكتاب أيضاً؛ العلاقة بين الواقع بشروط 
الفكرية وسقفه المعرفي والفكر الديني الموروث؛» الذي أراد نقده وتفكيكه وتحاوزه 
من حيث علاقته بالنص القراني وفهم الوجود. فالدين يتجلى في الواقع بأشكال مختلفة 
بحسب الأوضاع التي يعيشها الإنسان الذي يبحث عن معنى حياته وهدفهاء ويتمثل . 
هذا الهدف من خلال متاحات المعرفة الموجودة وبنيته الثقافية. وبالتالي» فإن النص 
الديني كمصدر معرفي. متعال لا يكشف عن نفسه إلا في الحدود الثقافية والفكرية 
للمجتمع. والظروف التاريخية والأنساق الثقافية هي التي تؤطر وتضبط إيقاع إنتاجه 
للأفكار الدينية» ولذلك لا يمكن سحب هذه الأفكار إلى مراحل زمنية متقدمة لها 
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ظروف إنتاج فكري مختلفة؛ وإلا جَعَاّنااهذا القول نرى في الإنسان كائناً لا يستجيب 
نارود التاريضية وبيج التديّن (أشكال تحلي الدين في. الواقع) عندما نتعاطى معه 
بحرن #مرهلة ارية سيا ترا وإكراهاً على جميع مراحل التاريخ بإثارة 
العواطف الدينية والشحن الأيديولوجى. والشىء الوحيد الذي يقود ذلك هو حاجة 
الإنسان الفطرية إلى التديّن لكونه عه اليد 9 هويته الانسانية. 

لذلك عندما نقوم بتفكيك صور التديّن أو صورة الإله وردها إلى حالاتها التاريخية؛ 
فإن هذا العمل يتناول الحمولة المعرفية» لا الحمولة الإيمانية» وبالتاللي فإن وقوف 
الموضوع عند نهايات التفكيك من دون أن يكون هناك عمل يعيد تركيب نموذج 
إرشادي جديد في ضوء شروطنا الفكرية» يترك الانسان هنا إما للاستلابات الوضعية 
التي تنتهك جزءا من هويته وذاته أو نتركه للفجوة بين المعطى الإيماني والمعطى المعرفي 
التي تقوده إلى القلق والفصام النفسي. . 

تقد أعطى العلم في ماله الطبيعي حرية كبيرة للإنسان في تعامله مع الطبيعة 
وتقلصت. مساحة الميتافيزيقيا 2 داخله بنسبة كبيرة. وم يود د ذلك إلى اختلاف 
الأحوبة عن المسائل الميتافيزيقية وإشكالاتها القديعة فقطء بل اختلفت طبيعة الأسئلة 
ذاتها وحدودهاء قزرت تنا حنيكة د تكن مط ومطامن اتن كل ذلك كانه 
أثر رجعي على صورة الإله المرسومة في التصورات الدينية نتيجة الفجوة بين المعطى 
الإيماني المبنى على تفسيرات تكرّس الفاعلية الإلهية المباشرة» وبين المعطى .العلمى الذي 
١‏ يرف أئرا واهيها للقرى ليرد عالى سقر 310136 اذا طييع] لحك نة .يرا يلد مدر فق رن 
دون مستند علمي» بل .معرفة مناقضة في كثير من الأحيان لنتائج العلم ونظرياته. هذه 
ا اا ل 
إلى إعادة صياغة جذرية. 

حاول العلماء والفلاسفة ضبط العلوم الإنسانية بالكيفية نفسها التي :ضيطت 
بها العلوم الطبيعية» من خلال نقدهم لوجود أبعاد لا يمكن تفسيرها بكيفية وضعية 
أو مادية. ومع أن هذا العمل فتح الباب واسعا أمام التأصيل لحرية الإنسانء إلا أن 
هذه الحرية التي اكتسبها جعلته حرأ بحدود حرية حركة المادة وجدلهاء أي بحدود 
عاقيا ا معاة تسن كانه الطيعة وفدردا بهاء وهذه الفلسفة هي أحد 
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المحاور الطويلة والمهمة التي ناقشها الكتاب الذي بين أيدينا. 

قد يعترض البعض يا يراه مائلاً من آفاق حرية واسعة للإنسان» اكسبها نتبحة 
التفكير الوضعي أو المادي أو النفعي الذرائعي» وهذا صحيح. لكن المسألة تمضي 
إلى نتائج هذه الحرية على المستوى الأخلاقي والتشريعي الذي لا ينسجم مع حقيقة 
التكوين الإنساني. فالإنسان الذي يرى أن اتساع الحرية الجنسية إلى حدٌ الإباحية ' 
يتوافق مع مركباته البيولوجية ونزعته الغرائزية لا يرتضيها منهجاً للحياة» لا على 
متو الشعونفقط يل غلن ستو نتائجها الضارة على المجتمع ونظام علاقاته. 
وكذلك حرية الاقتصاد التي تنسجم مع رغبته الأنانية في كنز المال وحبهء تؤدي إلى 
تفكك موازين التضامن الاجتماعى ما يودي إلى الاستغلال نطق القوة. 

له السائل متخاو ل. :يتان الشروي » طشيطها' عابنا ار اقق. بو عه ات 
والاتفاقيات الدولية ك(الإعلان العالمي لحقوق الإنسانء العهد الدولي الخاص بالحقوق 
المدنية والسياسية» اتفاقية حقوق الطفل). لكننا نرى أن هذه المواثيق لا يتم تطبيقها 
شح عادل في جميع المجتمعات والظروف» لآن"النهاياتك الفلسيففة 1 #حسردف 
عنه التجربة الأوروبية ذات النزعة المادية الوضعية تقوم على مبادئ الصراع والتضاد 
والانتخاب الطبيعي (البقاء للأقوى والأصلح). التي أفرزت نظريات وآليات اقتصادية 
وسياسية لتقنين هذا الصراع لا تفضي إلى مجتمع السلم. يقول حاج حمد: «إن التأويل 
الفلسفي للعلم ينتهي بالضرورة إلى لاهوت الأرض في شكله التحليلي الماركسي. وفي المقابل 
نرى بوضوح, من خلال الوقائع اليومية في كل مجالات الحياة, أن المنهاج العلمي لحياة البشر أو 
الذض كرست الخحضارة الأوروية تطيكة يان قد أدى ويؤدي وسيودي إلى نتائج وخيمة: أقلها 
انسحاق الإنسان في عالم الأشياء وارتباطه بالجبرية المادية. .. 

إن أي محاولة جذرية لإيجاد بديل حضاري فلسفي لمنهاج حياة البشرية تتطلب خروجا 
واضحا على لاهوت الأرضء أي على تجاوز الإحالة الفلسفية للحقائق العلمية في وحدتها. 
٠‏ ويستحيل هذا الأمر ما دام الإنسان كائئاً ينبثق في تركيبه من الوجود الطبيعيء وبمتد بتركيبه 
فيه» كما يستحيل ما دام الوجود كواقع ينعكس مباشرة عبر العمليات الجدلية على فكر الإنسان. 
إنه جدل صعب لا يمكن تجاوزه ضمن اتجاهات اللاهوت الأرضي» وضمن الاعتماد على تأويل 
الخقائق العلمية كمصفاة لعقل الإنسان في بئاء تصوره الكوني وعلاقته بالوجود». 
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الغائنة الاناحهة العائية وله العنية والأتضاق والطبيعة 


هذا التأويل الفلسفي الذي بمثل النموذج الإرشادي للغربء لا يمكنه أن يوفر اليات 
ضمان وحماية الحقوق الإنسان عادلة وموضوعية؛ بل تكون هذه الآاليات - كمجلس 
الأمن ومجلس حقوق الإنسان والأم المتحدة - فاعلة في إطار مصالح القوى العظمى 
والدول الكبرى. وهذا ما نراه وندينه من مواقف سلبية تجاه فلسطين ودول العالم 
الثالث تتخذها هذه المجالس والجمعيات والمنظمات. فرغم أن اللدراج افع الأخلاقية 
اراك 0 الاف اسن أفضت ا ميئاق 0 الاتمانة 0 احتواء هذا الميثاق 

ومن جهة أخرىء فإن التشريعات والنظم الاجتماعية والاقتصادية التي لا تعي 
لوو ا يو و عا 0 الطبيعة, 
#تخضية مدذوحة, 

ا ا ل ل ل لق 
السلاح الأمضى في الصراعات الفلسفية» ولا يمكنها أن تتجاهل منجزاته. ويقف 
اللو وحكر كرنه رو لك رن سويت وأصالة في الذات ا 
للعلم التجريبي في تأثيره على الفلسفات وعلى مكطرات تماذج دة تفسير الوحود 
وحركتة وذلك من ناحية إنكاره أو مقاربته» بنحو.جزئي أو كلي. وعلى الرغم من 
ب اع و ا 

0 0 دن لابق مييق جا العلوم الطبيعية على مجال الاجتماع, 
وتأسيس فيزياء اجتماعية» كمحاولات توماس هوبزة وجون لوكة وكذلك هولباخ4 


2 توماس هوبز 1679-1588» عالم رياضيات وفيلسوف إنكليزي. 

3 عرة ل 233231 زات و15 فرق قري كيز ٠‏ 

4 بول هنري هولباخ 1789-3 فيلسوف مادي ألماني» ومن أشدهم إنكاراً للدين. 
5 دنيس ديدرو -1713 1784 فيلسوف وكاتب فرنسي. 
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مقذمة 


من القوانين الو الرقعة مستنداً سين سلوك الاجتماع الإنساني» واعتبر الانسان 
. بأخلاقياته امتداداأ للتكوين الطبيعي. ولكن محاولة تطبيق ناتم العلوم الطبيعية على 
المحاور الإنسانية فشلت في تحقيق فلسفة متماسكة ومقنعة» وذلك لاختلاف مناهج 
البحث فى المجالين» إضافة إلى الفلسفة المنقوصة للعلوم الطبيعية التى تجاهلت جانب 
لتركيييان الاذةة اك ذكر حاج حمد في العديد من كتبه: اإشائرة العلوة الطريعية ييه 
يحملء إلى جانب التضاد في حركة المادة وهو جانب (السلب)22(0). جانبا آخر هو (التركيب) 
وعبر (وحدة المضادات) الجدلية» والتركيب هو الأس الفلسفي لبدأ الغاية» فلا يكون التركيب 
حليباً من لبن صاف إلا ويشربه الإنسان, والغائية في الوجود الكوني الطبيعي تحمل (هدفية) نقيضة 
للعبثية(2)3 واليدفية شين (الرحمة) والرحمة أساس العلاقة بين الخالق...» ظ 

والعلم التجريبي نفسه الذي فرض مناهج تفكير حاولت اختزال الإنسان في 
مركباته الطبيعية» هو نفسه الذي أثبت أن جوهر الأنسنة (الأخلاق والشعور 
والإدراك) لا يمكن إخضاعه للقياس والإدراك الحسي فقط. فالنظرة المادية محصورة 
بين فكي تطور العلوم من جهة» والعيوب التي نتجت من محاولة سحب نات العلوم 
الطبيعية على العلوم الإنسانية من جهة أخرى. 

ولكن» لايمكننا أن نعالج أزمة الفلسفة المادية.عنطق لاهوتي يستثمر النقد من أجل 
حشرها في تقديم إجابات عن أسئلة مفصّلة مسبقاً من دون أن نعي المقدمات وجذور 
الأزمة لأن منطق اللاهوت يطرح إشكاليات ماضوية مفصلة على مقاس الأجوبة. 
فهو ينطلق من اقتناعات مسبقة يعمل على منطقتهاء وتتولد الأسئلة والأجوبة من داخل 
المنظومة الأيديولوجية نفسها المنفصلة عن الواقع المعيش» وبالتالي يجري استثمار 
مشكلات الفلسفة المادية وعبات الود الأيديولوجية وترسيخها فى 
الواقع الاجتماعي. 1 

الأديان تتحدث عن هذا الإنسان» تاريخه» تكوينه» معاشه؛ علاقته بالطبيعة» وعلاقته 
عماوراء الطبيعة. ومن الخطأ حصرفهم الدين في بال معرفي محدد. - جميع العلوم (بيولوجيا 
وفيزياء وتاريخ واقتصاد وسياسة إلخ. بابح نع إسا. أي معيّرة عن طاقات جملة 
الوعي لديه. لذلك؛ حتى نفهم كيفية حضور الله في الوجود لا بد من التعامل مع كافة 
الإمكانات التي تعطيها جملة الوعي» أي مع كل العلوم والنظريات الممكنة. 
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العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب والإنسان والطبيعة 

أ الذين يريدون وصاية على الدين ويحددون المناهج والمعارف التي يفسّر بهاء 
فهؤلاء يريدون مسخ طاقات الوعي الإنساني ومسخ الدين» ولن يدركوا حضور الله 
في الوجود إلا باشتراطات تغيّبٍ العقل وتقلص حدوده. لكنهم حقيقة» وإن كانوا 
على اقتناع ضمني بأن مسخ العقل يرفع من دور الله في الوجودء فإن هذا الإله الذي 
يرسمونه في مخيّلتهم يتحول إلى إله عاجز عن النهوض بشعبه ونصره إلا بكيفيات 
إعجازية وخارقة» لم ولن تنحققء أو بإله يطلب القرابين الطقوسية» وعندها تتحول 
العبادات التي ترتقي بالإنسان وتسمو به إلى واجبات وظيفية تستمطر عطف الإله 
ومكافآته الأخروية؛ أو كما يقول حاج حمدء تصبح عبادة الله كمنطق المقايضة 
التجارية. ظ اا 
الذي يؤمن بالله ثم لا يدرك كيفية حضوره في الأحداث المحيطة به سياسياً واقتصادياً 
واجتماعياًء فإن هذا الحضور سيغيب أيضاً عن سيرورة حياته فعلياء وتتحوّل علاقته 
بالله إلى أداء طقوسي وتأدية واجبات لينال في الآخرة محرّمات الدنيا. فهي مشكلة 
المؤمنين مع إدراك و ا 2 الوجحودء «مشكلة (يخفونها) مع الله بحكم الآداب 
الإبمانية أو الخشية من أن ينعكس عليهم ما يمكن أن يبدوه على مصبرهم في الآخرة. فهولاء 
المؤمنون لا يرون أن الله بمارس تدخلاً وحضوراً بما فيه الكفاية لحل التحديات التي تواجههم 
في العالم وفي فلسطين خاصة. فهناك (عتب إعاني مكبوت)»؛ ولكنه ينتهي إلى الشعور بالعدمية, 
مايدفع إلى البحث أيضاً عن وسائل عملية لحل الإشكاليات والتحديات بما يتجاوز في كثير من 
الأحيان توجيهات الله ووصاياه ثم (تأويلها) بكيفية تجعلها لائقة مع نصوصهم الدينية بكيفية 
فهمهم لهاء ومع مصالحهم المناقضة لهذه النصوص. وهناك مختصون في مفهوم (الوسطية) يماثلون 
مهمة (المحلل) للنكاح مجدّداً بعد الطلقة الغالفة)؟. 

وبتطوّر الاكتشافات العلمية والمعارف المختلفة يغيّب دور الإله» يقول حاج 
حمد: »فالحفر المعرفي بكافة مضامينه وأشكاله, والمنطقية المعاصرة حتى في نقدها لدغمائية 
الوضعية الكلاسيكية وتحريرها لفلسفة العلوم الطبيعية منها. ودخول الجميع مجالات التاريخانية 
والألسنية إلى تحليل النصوص والمقدس منها بالذات» كل ذلك يشكل أزمة اختبار للفكر الديني 


6 »الأثر الغيبي في حركة الواقع»» محمد أبو القاسم حاج حمدء مقالة للحاج حمد غير مطبوعة. 
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ين 


ولفهوم الإله. فتغييب الإله بمضي تدريجيا»7. لقد أصبح هناك (أزمة سكن إلهي) كما 
يقول هوعارفوك ديتفورت. في كتابه تاريخ الدشوء. فعند كل فجوة لا يفسّرها العلم 
قي الأيديولوجيا فتملأهاء ثم عندما يقدم العلم تفسيره يبدأ الحرج وتبدأ التأويلات 
»فإذا كان المنهج ماديا في تصوّره للكون, ينتج أفكاراً لا تكون إلا مادية تغلق الوجود وح ركته 
على قانون التركيب عبر وحدة المتضادات بشكل جدلي مادي, وفي كل الاتجاهات العلمية من 
الطبيعة وإلى الإنسان, وإذا كان المنهج لاهوتياً - ولا أقول دينياً - يتصوّر الوجود وحركته في 
إطار الجبرية الغيبية المطلقة» ولا يحق له -- ضمن منهجه هذا ولو أراد - أن يتفوّه بكلمة عن الحرية 
أو الاختيار وإلا فارق المبهج المحدد والناظم للأفكار وأصبح انتقائياً وتوفيقياً»ة. 

قد لا يعي العقل المسلم هذه الإشكاليات المنهجية» لأن نسقه الفكري لم يتعامل 
مع مسائل جدل الإنسان والطبيعة» وكما هو مذكور في هذا الكتاب: »هما جدلان 
متولدان في أحشاء التجربة الأوروبية ومنذ القرن السابع عشر وفي إطار المعركة ضد اللاهوت 
والميتافيزيقيا»» والواقع الإسلامي لم يعش هذه التجربة حتى يعانى من إشكالاتها. ولكن 
عندما تتحدث عن طرح عالمي لا بمكننا أن نبقى فى حدود تحربتناء لا سيما أن التجربة 
الأوروبية مخضت عن ثقافة امتدت تأثيراتها على مستوى العالم كله تقريباً. 
العلوم الحديثة التي تنظر إلى أن الكل أكبر من مجموع أجزائه» وأن الكل مرتبط بالكل 
بعلاقات غير موضعية» والأجزاء والكثرة تَردّ إلى الوحدة» فطبّق هذا المنهج التحليلى 
على القران» فرذ كثرته إلى الوحدة» ونظر في الآيات وارتباطاتها غير المباشرة. وهذا 
يتضح من قوله إن القران معادل موضوعي للوجود. فبالكيفية التي تقرأ بها العلوم 
الحديثة هذا الوجودء قرأ الحاج حمد بها القرآن. يقول: »وهي الطبيعة الكلية للتركيب 


8 منهجية القران المعرفية» محمد أبو القاسم خاج حمدء دار الهادي» ص 34. 
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القرآني» فكليته هذه التي تعني وحلته من فاتحته وإلى خاتمته. تعطي في حال استجلائها الكلي ما 
هو أكبر من التفاصيل وما هو أكبر من الموضوعات المحدّدة» إنها تعطي (المنهج المعرفي) المهيمن 
برؤيته الكلية والأساسية على الموضوعات التفصيلية. فكل الموضوعات المحددة التي تستصفي 
دلالاتها من النصوص القرآنية في مقاطع السور المفصلة, غالباً ما نجد أساس الحكمة منها في سور 
قرآنية أخرى, تبدو ظاهرياً ألا علاقة لها بموضوعنا التفصيلي المحدد. إذأ فالإدراك - في حدود 
الممكن - للقرآن في كليّته ووحدته والانسياب في مكنونه, هو الأساس في فهم أي جزء من 
خلال الكل؛ وفي فهم كل تفصيل من خلال الجمع»”. 

ونقرا فيه ليذه العبارة في فلسفات العلوم الحديثة الي بواجا دعر 
ارتباط الكل ووحدة الكثرة: 

«إنها ارتباطات آنية بالكون ككل... عندما ننتقل إلى أبعاد أصغرء فإن تأثير الارتباطات ‏ 
اللاموضعية يصبح أقوى, وتفسح اليقينيات الطريق للاحتمالات» ويصبح من الصعب أكثر 
فأكثر أن نفصل أي جزء من الكون عن الكل)5:. 
«وهكذاعبّرت النظرية الكوانتية عن الوحدة الأساسية للكونء لأنها أرتنا أنه ليس 
بوسعنا تحزئة الكون إلى كيانات صغيرة مستقلة بحدٌ ذاتهاء ولأنهمقدار ما نغوص في 
قلب المادة تبين لنا الطبيعة أن الكون لا يتألف من «كتل بنيان أساسية» منفصلة» وإنها 
هو شبكة معقدة ا د العلاقات التي تربط بين مختلف أجزائه)”. 

((بذلك يظهر العالم كنسيج معقد من الأحداث تتناوب فيه روابط مختلفة الأنواع أو تتشابك 
أو تتراكبء وبالتالي تعين نسيج الكل»» فيرنر هايزنبر غ - أحد مؤْسّسي النظرية الكوانتية. 

وفي دراسة المنظومات الحية (البيولوجيا): 

((فهي دراسة للمضمون والكم ودراسة للقوانين والكيفية» وفهمها في إطار الكل الذي 
وُجدت في سياقه**»» فالكل أكبر من مجموع أجزائه» والجزء يُفهم من خلال الكل. 


و القراءة التحليلية بحث غير منشورء محمد أبو القاسم خاج حمد.' 

0 التصوف الشرقي والفيزياء الحديئة» م. س.» ص 309-308. 

1 التصوف الشرقي والفيزياء الحديثة» م. س. ص 78. 

2 انظر موضوع )شبكة الحياة»» فرتشوف كابراء مجلة معابر الالكترونية» عدد اب 2003. 
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معدمة 


هذه المنطلقات المنهجية التي اعتمدها حاج حمد, هي إحدى مستبصرات فلسفة 
العلوم الحديثة» فسحبها على القرآن ليفهم الجزء من خلال ارتباطاته غير المباشرة 
وليفهم الآية في إطار القرآن ككل. فإذا كانت العلوم الحديثة ونظرياتها تشير إلى هذه الكيفية 
المترابطة والكلية في فهم الوجود, فإن القرآن كمعادل موضوعي للوجود يجب أن يُقرَأ بالكيفية 
ذاتها. 
ونحن مهما اختلفنا أو اتفقنا مع النتائج التي خلص إليها حاج حمدء فإن مقدماته 
المنهجية والتساوئلاات والإشكالات التي أثارها تمثل قاعدة قوية لتحريض التجديد 
وتأسيسه معرفياً ومنهجياء ونابعة من رحم الإشكاليات التي يعاني منها كلا المنهجين 
(المادي واللاهوتى). 
1 محمد العاني 
أبو ظبي 


2011/10/1 
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تصدير الطبعة الثالثة 


نشير إلى أن الطبعة الأولى من هذا الكتاب صدرت عام (1979)» ثم صدرت الطبعة 
الثانية عام (1996) بعد أن زاد عليها المرحوم حاج حمد إضافات انسعت أكثر من 
النص الأصلي للكتاب نفسه؛ وقد شملت هذه الإضافات معالجة للإشكالات التي 
أثارها الكتاب وتوضيحات وشروحا وتعقيبات» وقدّم لهذه الطبعة الدكتور طه جابر 
العلوان. وصدرت أيضا نسخة مختصرة عن دار الهادي قدم لها الدكتور عبد الجبار 
الرفاعى. 

اا نه الطبعة فقد ميّزنا فيها مادة الكتاب الرئيسية الصادرة عام (1979) عن 
الشروحات والتوضيحات والتعقيبات المضافة عام (1996). حيث قمنا بداية بنفصل 
الشروحات والتعقبيات التي تحتوي على أفكار لاحقة للحاج حمد ووضعناها 
كملاحق في نهاية كل فصل» أما الهوامش والمراجع والإحالات فقد وضعناها في 
أسفل صفحات النص الأصلي للكتاب. وبذلكيمكن القارئ أن يتابع مواضيع العالمية 
من دون انقطاع يشتت يشعث تسلسل الأفكار الموجودة في الكتاب وترابطاتها. ولمن أراد 
التوسّع في بعض المواضيع يع التي شرحها وعقب عليها حاج حمد, يمكنه الرجوع إلى 
ملاحق الفصول. كذلك فإننا بهذا العمل من الناحية التقنية تمكنا من إخراج المجلدين 
في مجلد واحد لتسهيل اقتنائه وخفض كلفته المادية. 

تترك القارئ بين يدي هذا الكتاب وما فيه من مواضيع مثيرة للفكر وعقّرة للبحث ظ 
والدراسة؛ واللّه ولي التوفيق... 

حيثما وردت في النص الأصلى أو الملاحق إحالة إلى الكتاب الأول المقصود بها 
قْ هذه الطبعة «الجزء الأول»» وحيثما وردت إحالة إلى «الجزء الأول أو الثاني أو 
الثالث...»» فالمقصود بها في هذه الطبعة «الباب الأول أو الثاني أو الثالث.. 

محمد العان 


هه 


تصدير الطبعة الثانية 


نقد صدر كتاب العامية الإسلامية الثانية فى لجار ويد عترم صيدا انا 
من الأجزاء وفي أربعمئة صفحة. وها هي الطبعة الثانية تأتي في كتابين وفي حدود 
تسعمئة صفحة» حيث يتضمن الجزء الأول البابين الأول والثانى من الطبعة الأولى؛ 
فيما يتضمن الجزء الثاني البابين الثالث والرابع» حيث أبقيت على أصول الطبعة الأولى 
كما هي دون أدنى تعديل. فكتاب العالمية ليس خلاصة (فكر تحريبي) لا عدل فيه؛ 
فالمحددات النطرية التي تضمنتها الطبعة الأولى عام 21979 .ما في ذلك (ا جمع بين 
القراءتين) مثلا هي محددات مستمدة من رؤية (منهجية ومعرفية) للقران الكريم 
وكذلك سائر المحددات الأخرى كالتوسطات الجدلية في الفعل الإلهي بين المطلق 
والنسبي والإرادي» أو عوالم الأمر والإرادة والمشيئة والفارق النوعي بين التجربتين 
اليهودية ثم الإسلامية ومنطق التدافع بينهماء» وكذلك تمايز الدورات الدينية التاريخية 
في الخطاب الإلهي من خطاب عائلي (ادم)» إلى خطاب قبلي حصري (بنو إسرائيل)؛ 
إلى خطاب (أمَّي) شبه عالمي بدأ بالرسالة والنبوّة الخاتمة في دورة العالمية الإسلامية 
(الأولى) التي تتواصل معها وبها دورة تاريخية لاحقة هي العالمية الإسلامية (الثانية) 
مموجب الظهور الكلي للهدى ودين الحق. 
لهذا لا مساس بأصول الطبعة الأولى ولا تعديل» ل ا 
فى المتن الأصلى للطبعة الثانية. 
١‏ غير أن إضافات قد حدثت» ما جعل الطبعة الثانية هذه تخرج في كتايين متكاملين: 
الإضافة الأولى تتعلق بجملة من الإشكاليات الفلسفية واللغوية والفقهية التي 
أثيرت طوال ستة عشر عاما حول موضوعات الطبعة الأولى» ومنها ما تشابه على 
العقوبيها نتمؤقنها تمن السيخة النيوية التريقة أو نف م [ذذ كنا تدع (وبسالة نانب فين 
الإسلام» وكذلك ما نستخدمه من دلالات لألفاظ القرآن كالامي بععنى غير الكتابي 
وليس غير الكاتب؛ مع أن خاتم الرسل والنبيين لا يخط بيمينه» وموقفنا من الحركات 
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الاطة تار وه ظلرورمنا ون الند ين قكيدة + كينطلق القراذ :وكسينة نكالو فلو اذ 
تُطرح كافة هذه الإشكاليات المثارة عبر هذه السنوات ليتعرف إليها قارئ العالمية من 
جهة وليتعرف أيضا إلى كيفية معالجتنا لها من جهة أخرى. فالعالمية الإسلامية تتضمن 
هذه الإشكاليات جميعاً بعنوان (المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية). 

والإضافة الثانية تتعلق (بتعقيبات) على موضوعات وردت أصولها في متن الطبعة 
الأولى وذلك من أجل تعميق دلالاتهاء كالجدلية الثلاثية (الغيب والإنسان والطبيعة)؛ 
واستخدامنا لمصطلح (منهجية القرآن المعرفية)» والموقف من الأيديولوجيا مثلاء وهذه 
موضوعات اقتضت (التعقيبات). 

ويضاف إلى التعقيبات ضرورة (شرح المصطلحات) الفلسفية والعلمية الواردة في 
المتن» سواء كما ترد في مراجعها أو بالكيفية التي استخدمها بها حتى ينجلي أي 
ارتباك يمكن أن يقع فيه القارئ, كمثال (الاحيائية) و(النفي) و(الاستلاب) وغيرها. 
. ولهذا بذلت جهدا في (التعقيبات) و(الشروحات)» وهو جهد مكمّل للمتن 
الأصلي ولكن من دون أن أضيفه إليه» فأبقيت عليه مستقلاً تحت عنوان (الملحق) في 
نهاية كل فصل متى اقتضت الضرورة ذلك. فالملحق ليس محرد هوامشء» وإن تضمن 
العديد من المراجع والمصادر إذا ما أراد القارئ العودة إليها. وجعلت لكل ملحق 
في مقدمته فهرساً يحدد ما يرد فيه من تعقيبات وشروحات تماماً كفهارس الأجزاء 
والفصولء ومن ثم بوّبت الأجزاء في فصول حيث لم تكن مبوّبة في الطبعة الأولى» 
وذلك تسهيلاً للقارئ. 

لهذا خرجت الطبعة الثانية للعالمية ففى كتابين» ولكن من دون مساس بالأصل كما 
ونا ظ ْ 

ثم قمت بعمل إضافي في نهاية كل كتاب» إذ أدركت منذ شيوع الطبعة الأولى أن 
موضوعات العالمية» وهى متداخلة ومتعددة وحافلة بالإشكاليات المركبة» قد اختلط 
فهمها وفهم غاياتها المحددة على كثيرين» فعمدت في هذه الطبعة الثانية إلى كتابة 
فصل ختامي يجمع بين التلخيص المركز و التوضيح ليرجع إليه القارئ. 

وأرجو أن يجد القارئ في هذا التصدير ما يعينه على قراءة الكتاب وبالله التوفيق. 

١‏ المؤلف 
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الدائرة الفلسفية التي تحرك الكتاب في فضائهاء وهي علاقة الغيب بالواقع» أربكت 
الكثير من الأفهام العلمية والموضوعية التي اعتبرته (تعدّياً لاهموتياً) على حقلها . كذلك 
فإن الفكر الديني السائد أيديولوجياً رأى فيه الكثير مو التعدارز ايع اتعصيوضا حي 
استخدمنا مصطلحات كالعالمية (الإسلامية /الثانية) وقولنا .ممنهجية معرفية للقرآن 
مفارقة للتفسيرين» اللاهوتي وا ملوضوعي 5 أن واحدء ولا ينتهي الإشكال 'لذفئ 
الإهداء نفسه؛ (إلى النبي الأمي الذي قرأ ووححد بين القراءتين). ثم اكتفى بعض آخر 
.مقايسة العناوين والمصطلحات ,با بدا له مشتركاً مع غيرهاء فشبّهت العالمية الإسلامية 
الفانية (برسالة إسلامية ثانية)» وقاربها بعضهم (بالنظرية العالمية الا وشبّه قولنا 
بأن (القرآن معادل موضوعي للوجود الكوني وحركته) بأقوال سابقة عن العلاقة بين 
القران ككتاب مسطور والكون ككتاب منثور. ظ 

هرلاء ء جميعاً قد تناولوا كتاب العالمية الإسلامية الثانية من زواياهم هم الرمكيرة 
وق الا مرا رار ا اب او ا 
والإنسانية» واللاهوتيون برفض تحاوزاته لمحددات فكرهم الديني السائد والمورورت 

تاريخيا عن حقب التدوين في القرون الهجرية الثلاثة الأولى» والمقايسون له.ا كان 
وماهو كائن. . 

وكان على المؤلف - أعانه الله - أن يخوض غمار هذه الإشكاليات كلهاء لا من 
منطلق (الدفاع الذاتي) عن كتابه, ولكن ليها وخديذا لهذه الاشكاليات ومدى 
قدرة الكتاب على احتوائها إيجابياً والتعامل معها كدلالة على صدقية طروحاته؛ علماً 
بأن طرح هذه الإشكاليات يعكس الأسلوب الأمثل - والذي يكاد أن يكون وحيداً 
-لبلورة محددات الكتاب النظرية والمنهجية, الو يا ان 
التي انطلقوا منها. فلهم الشكر على كل ما أثاروه. 
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عناصر الاشكالية المثارة 


لقد أكدنا أن القرآن هو المصدر الكلى للمعرفة الكونية المطلقة بوصفه (الوعى المعادل 
موضوعيا للوجود الكونىي وحركته)» وإن إدراك (خصائصه المنهجية والمعرفية) يتطلب 
(الجمع بين القراءتين) وصولا إلى اكتشاف (جدلية الغيب والإنسان والطبيعة). 


0 دحك اكاك الدمةة 


1 
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0 م 0 7 قبلية» أن يستعاد بجدداً 


العقلية الإحيائي تعير يرد في نظريات علم الاجتماع للإشارة إلى نمط في التفكير يأخذ بأشكال الكثرة 

في الظواهر من دون رابط بينهاء على افتراض أن لكل منها حركته الذاتية الخاصة وتعلقها بروح كامنة 
فيا . فهي نمط من التفكير يسبق اكتشاف النسق الذي يربط بين الكثرة ويشد علاقاتها بعضها إلى بعض 
بطريقة موضوعية. 

ويعتبر إدوارد تيلر 1917-1832 عا الأنثروبولوجيا الإبجليزي أهم من بحث في العقلية الوحيائية 
في كتابه الحضارة البداثية الصادر عام 1771 . وعلى الرغم من أن الاحيائية /1711/151ه تمت إلى العهود 
الوثنية وتمثل خلفية عقلية لهاء إلا أنها تلبّست الديانات التوحيدية في إطار لاهوتي» ومن هناك يمكن 
وضعها ضمن تقسيمات الفيلسوف الفرنسي أوغست كونت 1857-1795 للمراحل التحولية التي 


يمرّ بها المجتمع والتي تؤثر في أفكار ل م ل 


قسمها إلى ثلاث مراحل هى : المرحلة اللاهوتية» والمرحلة الفلسفية» والمرحلة العلمية الواقعية. ٠‏ وبتعبير 
7 المرحلة اللاهوتية ثم الميتافيزيقية ثم الوضعية. 

وما أن ذلك التحليل قد حصل من منطلق وضعيء فإنه كان يركز على حالات التطور الفكري 
وليس على بنية النشاط الذهني وخصائصه. والذي نرى أنه يتطور عبر ثلاثية أخرى تبدأ بالاحيائية 
الطاذقا مون .ؤونية الكترة المستقلة» ثم الثنائية التي تفرز الكثرة إلى متقابلات» ثم إلى جدلية تحيط بالكثرة 
والثنائيات في كل واحد. فالحالة الدينية لا تمت بالضرورة إلى المرحلة اللاهوتية تبعا لتقسيمات كونت» 
ولا حتى إلى المرحلة الفلسفية.معناها الميتافيزيقي» فهذه حالات فكرية تسقط نفسها على الدين الذي 
يمكن أن يكون متميزأ عنها منهجية معرفية تحليلية تتجاوز حتى ما ظنه كونت كم رحلة متقدمة في الفكر 
البشري المتحؤل» وهي المرحلة العلمية الواقعية أو الوضعية. 

فهذه المرحلة المتقدمة. أي العلمية الواقعية» والتي شرح خصائصها أرنست كيسرر في كتابه مقالة 


. حول الإنسان الصادر عام »1945 تحمل محددات نظرية بمكن الإفادة منها» ولكن من دون الارتباط 
عناهجها الوضعية ونهاياتها الفلسفية. فهذه المرحلة قد أعطت للحركة معاني الصيرورة في مقابل 


السكون, والنسبية الاجتماعية في مقابل الحتمية» والتحليل في مقابل التركيب القبلي. وفي هذا الإطار 


«تكمن الاستفادة منهاء وليس بالضرورة نهاياتها الفلسفية الوضعية. 


وقد استمد جون ديوي 1956-1856» وهو فيلسوف أمي ركي ) مفهوم العلمية الواقعية ونقله إلى 
محال التربية.منطق وضعي» حيث شن هجماته على اللاهوت والميتاقيزيقيا يا في المجال التربوي» وأعاد 
صياغة نظم تعليم الطفل .منهج التربية التقدمية التي تبدأ من القاع فصاعداً عوضاً عن التنزل النظري 

من القمة إلى القاع. وانتهى إلى محدد للنشاط الفكري الذي تكون مهمته حل المشكلات الواقعية 


المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية 


في عصر العلم والعالمية,كتغيراته النوعية. فإذا كان الأمر مبرراً بعناية إلهية استهدفت 
ترشيد تلك الأقوام» فكيف تسحب النصوص نفسها على أوضاعنا المعاصرة؟ 

ثانياً: إن عالمية اليوم تتداخل فيها تحارب كل الشعوب وليس لمعظمها أدنى علاقة 
بتاريخ العرب أو الإسلام أو المسلمين ولا باللغة العربية التي أنزل بها القرآن؛ فكيف 
يعمّم الخاص على الكل ويصيه غخورا له؟ أفليس من الأجحدى أن تتواضع العالمية 
الإسلامية الثانية وتحصر نفسها في حدود الإحياء العربي والإسلامي» مثلها مثل 
2 0200 | 1 ْ 

ثالناً: إذا كانت قيمة القرآن ككتاب مطلق ومحيط بقضايا الوجود راجعة إلى تتزّله 
الإلهي» فما بال الكتب الأخرىء مثل التوراة والإنجيل» وكلها. وحي منزل 
ارات القرانة شيط وإذا كان قد أضنابهآ التخريس وهن :ذكر اليو افلماةا + 
يحفظها الله واختص بحفظه القرآن فقط؟ فلماذا يقتصر الجمع بين القراءتين على 
القران ولا يمتد 7 الكتب السماوية الأخرى؟ أوّليست اذعاءات العالمية تستدعي 
خضي أقل تقد 

رابعاً: ثم على أي ل يجري (الجمع بين القراءتين) وا إلى خلاصات 

(معرفية) من خلال (جدلية الغيب والإنسان والطبيعة). فإذا كان التعامل مع جدل 

الطبيعة يستند إلى نظريات علمية في مختلف المجالات التطبيقية» وإذا كان جدل 

الإنسان يستند هو الآخر إلى علوم نفسية واجتماعية وتحليلية» فكيف يكون 

مع جدلية الغيب والقرآن يقول: عا لم اْعَيْبِ قَلا يُظْهِرُ عَلَى عَيْه أَحَدّاكه (الجن: 

6. فإذا حاول الإنسان مع ذلك فهم البتعد ميدي أو جدليتهء فإن محاولته لن 


المثارة.كعزل عن الإسقاطات الدينية أ أو الميتافيزي هنا في مراحل الإيحاءات و 0 والاستدلال 
والتجربة» وذلك من بعد حدوث تصدع في أنماط السلوك البشرية المعتادة. 

المصادر: 

أ-- معجم علم الاجتماع, تحرير البروفسور دينكن ميتشيل؛ 50 ليا فين كن دار 
الطليعة بيروت» ط2 ]إدوارد تيار[ ص 248/247. كذلك علم الاجتماع السسيولوجي» ص 
8 كذلك علم اجتماع المعرفة» ص 235/234 كذلك الأرواحية» ص 21. 2 

ب- الموسوعة الفلسفية المختصرة» دار القلمء بيروت» أوغست كونت 357/356 كذللك - جحول ديوي)» 
صفحة 206/201. 

3 - العالمية الإسلامية الثانية» الطبعة الأولىع ص 295/294. 
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تكون علمية تطبيقية كما هو شأن العلوم المعاصرة المتصلة بالطبيعة والانسان. 
ولهذا يوصف هذا النوع من المحاولات بأنه من ضروب التأملات أو 
التأويلات العقلية المجردة أو الميتافيزيقية» مهما بدا عليها من استخدام 
االيب الامتيزاء أو الامسبباط أو معت الاشعدلال: 

هذا يعني أن محاولات التركيب بين الغيب والإنسان والطبيعة ستأتي توفيقية ية أو 
حتى تلفيقية» وتعتمد على القدرات الذاتية للعقلية التي تحاول الجمع بين القراءتين 
هنا تلفقلع يهنا زات التوكة و اتععيت التعيرات القلمئقية والعلمية الخاصيرة: 
فللغيب - كما يقولون - مجاله وهو القلب. وللعلم مجاله وهو العقل. 

إن عبارة (الجمع بين القراءتين) قول سهل. وترديد القول بوجود علاقة ما بين 
القرآن ككون مقروء والوجود ككون متحرك أيضأ قول سهل. والإقرار بوجود 
علاقة بين عالمي الغيب والشهادة إقرار سهل؛ بل يمكن المضي للقول بأن عبارة 
(الجمع 0 القراءتين) هي تلخيصلمجريات الفكر الإسلامي 1 استوك اذ له مودت 
توصل ذلك الفكر إلى سورة ( العلق) كقاعدة معرفية خم بين القراءتين» كما 


ظ توصلنا في كتاب العالمية» أو لم يتوصل. 


كل ذلك سهل... سهل» ولكن التحدي الحقيقي هو في كيفية الجمع بين القراءتين 
والتعامل مع جدل الغيب» الذي تكتنفه صعوبات عدم التحديد الموضوعي في 
مقابل موضوعية جدل الإنسان وجدل الطبيعة. وهي موضوعية لا تخلو أيضاً من 
فدات ماق الساراكثك المدلية الفلمرة الغا مره داف | لوقه و ونيا 
لشي وساي ااه ظ 


خامساً: ثم هناك إشكاليات التأويلات المتعددة للنض الواحد» حتى قيل إن القرآن 
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ا أوجه: .ما في ذلك التأويلات المختلفة لحالة واحدة. فإذا طبّق المجتمع 
حكم ما أنزل الله يوا كنا وه تور :ند بقول الاية الولو أن هل القُرَى آمنُوا 
وَانََوالفعَحمَاعَليْهم يَركات مُّنَ السّمَاء وَالأرض ولكن كَذَبُوأ فَأَحَدَنَاهُم با كاثوا 
يَكسبُون» (الأعراف: 6 وإن أصيب المي عي اطي انر لله 
كان ذلك من قبيل الاختبار والامتحان موتك بشئء مَنَّ من الخؤف 

وَاججوع وَنَقُص مّنَ الأمْوَالٍ وَالأنفس وَالشْمَرَات وَيَشْرِ 0 (155) الذِينَ إِذا 


ب 


المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية 


آنا عع 


اماق تفي دارا لله وَإنَا إِيْه رَاجحُونَ (40156 (البقرة: 156-155). فليس 
ثمة قاعدة موضوعية تنبني عليها التأويلات ارتباطاً بتقنين محدد للحالات. 
سادساً: ثم هناك التأويلات المختلفة لتعدد المرجعيات. فإذ يقتصر القرآن على حدّ الجلد 
للزانية والزاني» يوخذ من السئّة النبوية حد الرجحم للمحصنة والمحصن» ثم يحدث 
التضارب في العلاقة بين المرجعيتين في ما إذا كانت إحداهما تكمل الأخرى. بل 
قيل عن القرآن إن آياته ينسخ بعضها بعضأء فأضافوا إلى مشكلة تعدّد التأويلات 
للنص الواحد» وتضارب قواعد الفهم لحالة واحدة» إشكالية أن القرآان نفسه ناسخ 
لآياته. .بها يعني 220 أنه يفتقر إلى الاتساق المنهجي بحيث قضت الضرورة 
إنشاء علم (الناسخ والمنسوخ). 
نانع : تقييد دلالات معظم الايات الواقع التاريضي #تجابية لنيما في ما عرض 
بعلم (أسباب النزول) - إقرار عديد من المفسرين بنسبية الأخذ بهذه الأسباب - إلا 
أنها غالبا ما تستخدم كمرجع حين يحدث الاختلاف بين المفسرين» وبذلك يفقد 
القرآن معنى الإطلاق الزماني والمكاني حين يقيّد فهمه.كر حلة التنزيل. 
ثم إن الجهد «التدويني) الذي بلغ قمته في القرن الثالث الهجري قد مثل 
(سلطة مرجعية) في فهم النص. فإذا قلنا إن تلك المرحلة برّمُتهاء من بداية التنزيل 
إلى قمة التدوين» ترتبط بحالة مجتمعات رعوية وزراعية بوسائل وأدوات إنتاج 
يدوية؛ بحيث عكس التعامل مع النصوص هموم تلك المرحلة وثقافتها» فكيف 
لنا إذا رجعنا إلى مرحلة التنزيل والتدوين أن نعيد إسقاط ما فهم عليه النص على 
حالة يجتمعات معاصرة آخذة بأسباب التقنية؟! لذلك... فإنه لا العقلية الاسلامية 
المرتبطةبمرحلة التدوين وتثبيت معاني النص في القرون الهجرية الثلاثة الأولى» ولا 
العقلية الوضعية المعاصرة» تتقبّلان بسهولة - على الأقل للوهلة الأولى - النتائج 
التطبيقية للجمع بين القراءتين. فالتراثيون يعتبرون ذلك (خروجاً على النص) 
وثوابته وسلطته الشرعية التاريخية» كما يعتبره الوضعيون المعاصرون (خروجا 
على تاريخانية النص)2. فالمنهج محاصر منذ بدايته بعقليتين نقيضتين في ما بينهما 


2 تاريخانية النص: مفهوم معرفي إبستمولوجي معاصر يشير إلى ظروف إنتاج الأفكار ضمن نسق ثقافي 
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الو لون ذاته وتطلب الأمر فويس هذا الا 


مطلقا ومحيطا صكود للوجود الكوني وحركته؟ إذ يكفي أ نانكون الموسوعة 1 
اباي كين يسوي ابا مااي مانن 
| لت طرحتها؟ 

سعا: ثم إن في القرآن ما هو رمزي ويتسم بالدلالات الوسيطة» في حين يقتضي 
سال المنهجي وضوحا في العاراك بو ادويق ومزن نالك نواح التروفافي 
طاح الور كال وتييو ف وشحم لقره ش 


إشكاليات التعميم المنهجي والعالمي 


تقد أكدنا آن “اعم خروط البديل أن يكوة مهضيا سشوعا وتجاورا سفنت 
المرفي المعاصر .عنظور كوني» ينطلق من الجمع بين القراءتين وبابحاه جدلية 
الغيب والإنسان والطبيعة؛ وأن يكون الخطاب عامياً متفاعلا'مع مختلف الأنساق 
الحضارية. ومن هنا تظهر إشكاليات القدرة على التعميم. 
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أولاً: إن المنهج إذ يعتمد البعد الغيبي والمصدر القرآني - وهو أمر تتقبّله العقليات 


واجتماعي تاريخي ددع أي خلفيات إنتاج الأفكار والشروط التي تصوغها من حيث مفاهيمها 


وبنيانها الاستنباطي الخاص بهاء وتمثلاتها على مستوى العائد المعرفي لكل مفردة» أي دلالتها الوسيطة 


ايا ععاق بالمان اواهرية العارة افسهاحين بعال طون وأطوارا في حقبة تاريخية ية ذات نمط ثقافي 


معين ثم في حقبة ثقافية تاريخية ية مغايرة. 
امال تر جر ريات الا ترجمة سالم يفوت» امركز اتقائي العربي» ط 2 1987 ص 96 . 


عا يصفه فوكو ار المفاهيم وبين التاريخانية كاتحاه أو 2 يفال | غداك اعلينة مدر فة 


مع الموروث التاريخي عبر تنمية الاحساس بالتطور والتغيير. ثم إن التاريخانية كاتجاه أو منهج أو نزعة 
ضَد الموروث» لا تقف كفلسفة قائمة ئمة بذاتها» بل تستمد ما يغذي توجهها من فلسفات أخرى تنزع 
نحو التغيير والتطور؛ من الرومانسية إلى الماركسية والليبرالية. < 
أما استخدامنا للتاريخانية فإنه يتعلق بأركولوجيا المفاهيم وليس لإحداث قطيعة معرفية. 
ف تركي علي الربيعو, ((بين المؤرخ والأدلوجة» قراءة في تاريخانية العروي»» مجلة الاجتهاد, عدد 
5 السنة السادسة» خريف 1994/1415 م» ص 153 إلى 173. وأهمية بحث الربيعو أنه.مضي 
إلى ما وراء العنوان الحصري الذي اختاره ليبحث فى أصول التاريخانية. 


المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية 


الإسلامية على نحو متفاوت - فإن المنهج ذاته و سوعق حدل ال سان ويد 
الطبيعة» وهما جدلان متولدان ولاأولا 

في أحشاء التجربة الأوروبية» ومنذ القرن السابع عشرء وفي إطار المعركة ضد 
اللاهوت والتفكير الميتافيزيقي» وهي أوضاع فكرية معقدة لم تعشها المجتمعات 
الاسلامية, إذ إن الحداثة الأوروبية وما بعدهاء أي من (تفكيك المسلمات الإنسانية) 
والثوابت الأيديولوجية التاريخية» إلى (تفكيك الذات الإنسانية) في ما بعد الحداثة 
بداية بالمنطقية الوضعية الحديثةة» نتجت من ثورات صناعية أولى وثانية ثم تقنية 


لأهمية ما نتطرق إليه كثيراً بشأن الوضعية التقليدية والوضعية المنطقية المعاصرة» نحيل القارئ على أفكار 
الفيلسوف البريطاني فرنسيس بيكون. 1626-1561 الذي مهد للفكر الوضعي باستخدام منهج 
استقراث ئي لدراسة التاريخ الطبيعي» وإيجاد منهج جديد للعلم.معزل عن البديهيات المجردة والفلسفة 
العقلية» | تي وصف رادها بهم عاب بنجو الأذكار من بماويف عفولهم. 

أما الذي أعطى الفكر الوضعي دفعته التاريخية فهو الفيلسوف الفرنسي أوغست كونت وقد 
عرضنا اه . وهو يعبر عن المرحلة التقليدية لما نادى به عن ضرورة استبعاد كل 
ما هو لاهوتي وميتافيزيقي في فهمنا للعالم. فكونت لم يصل وقتها إلى ما هو عليه اليوم من مناهج. أما 
المنهجية في شكلها المعاصر» فيمكن إرجاعها إلى جماعة فيينا التي نشأت في أوائل العشرينيات من هذا 
القرن. أما الموضوعات الرئيسة للنزعة الوضعية الجديدة «فقد شكلت ,مساعدة جماعة أخرى كانت قد 
تأسست في برلين بزعامة راشباج تحت اسم «(جمعية الفلسفة التجريبية». وقد بدأ التعاون بين الجماعتين 
ابتداءً من 1929 حيث نظمت في براغ «دورة لدراسة نظرية المعرفة في العلوم المضبوطة». 

وهكذا تكون النزعة الوضعية المحدثة قد ظهرت إلى الوجود العالمي حوالى عام 1929 عندما عقد 
المؤتمر السابع للفلسفة في أوكسفورد» حيث ألقى شليك عرضه عن «مستقبل الفلسفة». 

وقد تلقت الوضعية الجديدة مؤثرات فكرية مهمة؛ امتدت إليها من حركة نقد العلم الفرنسية ومن 
تحليلات المناطقة الرياضيين» كما امتدت إليها من علم الفيزياء في أحدث قوالبها انئذ . لذلك يورد هولاء 
كرواد لهم منهم ماخ وبوانكاري وأنشاتين وفريجة ورسل. 

قام هوّلاء ضد الموقف الذي كان يسود ألمانيا خلال الثلاثينيات من العلم 001 550 
التي كانت تهيمن أنئذ. ذلك أن المؤتمرات العلمية التي كانت تعقد عن الفيزياء بين السنوات 1905- 
0 كانت تكشف عن تقدم كبير للعمل» وفي الوقت نفسهع تعثر شديد للفلسفة: وقد تبين لهولاء 
أن عصر العلم يقتضي تفكيراً جديدا» وأن الفلسفة التقليدية نمت في غياب عن العلم: لذا فهم يريدون 
أساسا أن يقرّبوا الفلسفة من العلم» وذلك باستبعاد أشباه المشاكل التي تكوّن الخطاب الميتافيزيقي. 
فمعرفة الواقع؛ في رأيهم, تحصل عن طريق العلم » أما مهمة الفلسفة فهي أن تدكبٌ على لغة العلماء لتوضح قضايا 
5-8 و سين اسن ولس موضرعها الوجود ار الدم. وعليها ألا تشغل نفسها 

0 عبد تماد ين عه لقان . سالم يفوت» دار توبقال للك الدار 
البيضاء» المغرب» ط 1985-1. ص45 و46. 

يجب التمييز بين مدرسة فيينا الداعية إلى فلسفة العلم والتي لا تستبعد القضايا الميتافيزية إلا بوصفها 
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وفيزيائية. لهذا إذا تقبّل العقل المسلم جانباً من معالجات البعد الغيبي» فإنه لا يكاد 


المستحسن بين الدين والعلم أو نقد الفكر الغربي والوضعي. ولهذا فإن (التعميم 


المنهجي) يصبح قمر على (النخبة) التي عانشية ع سبي يدل ارق الحضارة الغربية) 


فى حين لا ترى (الأكثرية) وجود أزمات في تركيبها الحضاري تستوجب هذا 


4 
5 


النوع من المعالجات المنهجية» وهكذا يبدو خطابنا المنهجي متجهاً إلى الحضارة 
الغربية وعالميتها الوضعية المعاصرة بأكثر من يتح جاه ل العا لوادتي 
ذهب إلى ذلك البعض حين تساءل عن توجه خطابنا. 

ولا يرجع الفارق هنا إلى (تفاوت) بين العقليتين» عقلية المجتمعات الإسلامية 
وعقلية المجتمعات الغربية» باعتبار الأولى: (متخلفة) والثانية (متقدمة)» 
فكلاهما يعيش مأزقاًء في تخلفه أو في تقدّمهء ولكن يرجع الأمر إلى (فارق 
النسق الحضاري)؟ وما ينتهجه من مناهج معرفية6» وهذا الأمر يتطلب التحليل 


٠‏ غير خاضعة للقياسات العلمية» وبين أنصار فلسفة العلوم الطبيعية في إطارها التعميمي الذي ينتهي بهم 


أحيانا إلى المادية الجدلية كما أوضحنا في العالمية) ص 15 بإشارتنا إلى ا موؤتمر العالمي الثاني لفلسفة العلوم 
الذي عقد في زيورخ عام 1954. 


* حدل الغيب وجدل الإنسان وجدل الطبيعة» أو الجدلية الثلاثية» ملحق المداخل التأسيسية» 1 
نسق .معنى ناظم تركيبي يحدد ماهية كل حضارة وشخصيتهاء ولكن من دون أن يهمل قوى التطور 


' والنمو داخل كل حضارة وتفاعلها مع الحضارات الأخرى. فمفهوم النسق الحضاري يختلف عن 
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مفهوم الانغلاق الحضاري. 
حيثما استخدمنا عبارة المنهجية المعرفية أو المعرفية» فإننا نتقصد بها توظيف المحددات النظرية العلمية في 
العلوم الطبيعية والإنسانية في تحليل مختلف الإشكاليات المطروحة ومعالجتها» وهذا ما يعرف .كهمة 
الإستمولوجيا المعاصرة. غير أننا لا نأخذ بهذا التعريف .معزل عن الإطار الفلسفي الذي نوظف ضمنه 
المحددات المعرفية العلمية» وهو بالنسبة إلينا جدلية الغيب والإنسان والطبيعة» وهنا يكمن الفارق بيننا 
وبين جماعة فيينا التي تستبعد ما تراه من طروحات ميتافيزقية» غير أننا لا نأخذ القرآن أخذا ميتافيزيقيا 
أو لاهوتياء بل ننطلق منه كإطار لعرفة كونية متقدمة - تستوعب وتتجاوز - المداخل المعرفية للعلوم. 
فالمعرفية المعاصرة ليست نظرية معرفة في ذاتهاء بل هي جملة من المداخل العلمية من بينها الصيرورة 
والنسبية الاحتمالية وما إلى ذل وسيجد القارئ تطبيقات لهذه المداخل في كقاباننا: 

ثم إن المعرفية العلمية» وإن كان موضوعها الأساسي - كما لاحظ محمد وقيدي - هو المعرفة العلمية 
وضمن أقسام العلوم المتخصصة» إلا أن تطبيق المداخل الإيستمولوجية في محال تاريخ الفكر الفلسفي 


لاع يي ا سي لاج ترا ارو سارها روي جلت 


المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية 


الدقيق» علماً بأن النسقين يعيشان مآزق عدة» ويحاولان الخروج منهاء إسلاميا 
عنظق (التجدية) وغرييا عنظق نقد للداثة وما بعدها: فإلى أي مدى كن 
(التعميم المنهجي) وإجراؤه على سطح أنساق حضارية مختلفة» وذلك مع استيعاب 
مشكلات الأنساق الحضارية الأخرىء علماً بوجود تداخل بين النسقين الغربي 


المفاهيم من جهة» وتوسيعا لمجال تطبيقها من جهة أخرىأ. 

وا أننا قد سبق أن أشرنا إلى استخدامنا للمدخل المعرفي في معالجة تاريخانية النص في الهامش 
رقم 2 عبر هذه المداخل المعرفية» فإننا نريد أن نوضح في هذا السياق أن بحثنا في تاريخانية النص 
يرتبط بالإنتاج البشري التراثي لا بالنص القرآني . فالنص القرآني إلهي مطلق يتعالى على الزمان والمكان؛ 
وتيا ارو ا ات الجر لي د في الزمان والمكان. فنسسبية التطبيق هى التى 
ننفذ إليها.عمداخلنا المعرفية. 

وغبر هذة مداخل المعرفية أيطياء وبالذات على مستوى الحفر الألسُّني واكتشاف نمطية الوعي 
التاريخي» نعقد المقارنات بين خصائص النص القَرآني الإلهي المطلق والاستجابة النسبية المقيدة بواقعها 
التاريخي. وحار لبر الا عور مح عر لات لأسا للا ريخاي رضي اراي ١‏ 
وبطريقة مقاربة لتلك التي لمح إليها - في سياق آخر - ججميل قاأسمب. 

ثم إن هذه المداخل المعرفية عبر استخدامات منهجها الفلسفيء لا تصبح فقط بحرد ضرورة منهجية 
كما أشار إلى ذلك الدكتور محمد وقيدي - من أجل فهم أكثر موضوعية للنظريات الفلسفية العربية 
الإسلامية الوسيطية؛ .بل تصبح في الوقت ذاته الطريق العملي من أجل أن نقف من تلك الفلسفات 
موقف الحرية الضروري» ومن أجل أن ندرك أن الظروف التي نشأت فيها تلك المواقف تتميز عن 
الظروف التي علينا أن ننتج فيها من جهتنا موقفا فلسفيا جديداج. 

وعبر هذه المجالات المعرفية أيضاء لا يتستى لنا فقط تحليل الإشكاليات والبحث في تاريخانية 
الونتاج البشري» نل 2 تحليل النماذج المعرفية الفاعلة في إطار التموضع التاريخي. لهذا الإنتاج 
ا ومساراته» سواء كان هذا النموذج المعرفي هو السائد أيدي و لوجيا أو يتميز بخصائص محددة 

ضمن النسق العام؛ كالفارق بين نموذجي الغزالي وابن رشد» كبن الضبار ما توصل إليه ماكس 

فيبر في هذا المجالد. 

في هذا الأظار إذا حا عفدم مفهوم «المنهجية المعرفية». 
أل محمد وقيدي) مهام الوبستمولوجياء طن كتان: : إشكاليات المنهاج في الفكر العربي والعلوم 

الإنسانية» دار توبقال للنشرء الدار البيضاءء» المغرب» ص 11 إلى 18. 
ب- جميل قاسمء تاريخية/ تاريخانية الإسلامية» يحلة الاجتهاد» العدد الثاني والعشرون.» السنة 

السادسة» شتاء عام 1414 ه/1994 م» ص 213. 
ج- محمد وقيدي» «الميتافيزيقيا كتجاوز عن فعل التاريخ»)» ضمن كتاب: حوار فلسفيء قراءة نقدية في 

الفلسفة العربية المعاصرة» دار توبقال للنشرء ط1 --1985 ص24. 
د- ماكس فيبر 1930-1864» معجم علم الاجتماع» تحرير البروفسور دينكن ميتشيل» ترجمة ومراجعة 

د. إحسان محمد الحسن؛ ط- 2 دار الطليعة» بيروت» 1986» ص 255/253. 
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والإسلامى» ما أذى إلى ظهور فكر المقاربات7 والمقارناتة. 


في المقرب الوه دار الحدائة ة للطباعة والتشر.والتوار زوتت بيروتث» 1 1984 0 فاك 3 


1 حيث يرى عبد اللطيف أن دفاع خير الدين التونسي عن ضرورة الاستفادة من الغرباء» بإظهاره عدم 
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تناقض المفاهيم السياسية الليبرالية مع بعض المفاهيم التي تبلورت في إطار الأحكام السلطانية» وصيغت 
ضمن أبواب السياسة الشرعية هو دفاع لا ينتبه إلى أن الممائلة التي يقيمها بين مفاهيم السياسة الشرعية 
ومفاهيم السياسة العقلية تؤدي إلى تكسير كلتا المنظومتين المرججعيتين. إنها تكسر الإسلام والغرب معا 
ص93. تكن المدروف لماعي ليان العرضية تاضمو متطلقاك إدا نع طبع ؤردة خالضة ترك 
لحر لاني قدا يز لد ركع مانهاوالظر ورة ادر د عورد لل رود القت والترف الور 5د 
طبيعة لاهوتية» حيث يثل الكون دائرتين» دائرة الدنيا ودائرة الآخرة» وعثل كثل المجتمع؛ » مثله في ذلك 
مثل الكونء مالا لتمظهر إرادة الله» ويتحول الاختيار الفردي إلى مجرد كسبء لتنتفى السببية العقلانية 


ا 0 سس امسر مس 


هذه الميتافيزيقيا المعترفة بطريقة أو بأخرىء في نهاية التحليل» بدونية الإنسانية» ودونية العقل والحرية. 

كه ا جا لد ع لح لل م و ا 
على مبادئ الحق الإلهي» وبلورت مفهوم الفرد وا لملكية والتعاقد والدولة والحق الطبيعي والقانون 
والدستور» وقد خرف كل الت فلار فلسفي” نعدي» واكبته حركة تاريخية اجتماعية دينامية. 
وتضمّن هذا في النهاية تصوراً جديدا للكون والمجتمع والإنسان» تصوّراً يسلم بنسبية المعرفة وتولدها 
التاريخيء» كما يُسلم بأولوية التعاقد في نظرية الدولة. ومغامرة اللإنسان الحر العاقل في التاريخ وفي 
الواجود. 

وكذلك يراجع عدنان سعد الدين» من أصول العمل السياسي للحركة الإسلامية المعاصرة, الحركة 
الإسلامية - ررئية مستقبلية» أوراق في النقد الذاتي» مكتبة مدبولي» القاهرة» 989» حيث يرى سعد الدين 
أن الشورى تلتقي مع الديموقراطية في أنها حكم الشعب والمشاركة في الحكم عبر ال مئؤسسات والصيغ 
اشرو ل اا وه 
نتائج نظام معرفي آخر 

كلك كن على عي لاق يعون قن الغو رق تايط قرزا بز لمر برقا لاد 
ويمكن مراجعة نماذج ج فكر المقاربة في مساهمة الدكتور منصف وناسء المساهمات العربية المعاصرة في 


فسيالة المنشقف العريي الأتتليجنسيا العربية المتقفون والسلطة منتدى الفكر العربي» عماك» الأردن» 


سلسلة الحوارات العربية» ط-1 1988» ص 234/207. 
وفي هذا الإطار يراجع مؤّلف ل مفهوم تجديد الدين) دار الدعوة الكويت» ط 

1 -1984. 
حيث بحث في مفاهيم التحدينك لد شيك جمد خان 1817--1898 ص120 ومحمد عبده 
1905-1-9 ص 142 وقاسم أمين 1863 -1908: ص 143 ولدى الشيخ عبد الله العلايلي في كتابه 

أين الخطأ - نظرات في تصحيح مفاهيم ونظرة تجديد» ص 170. 

يتصدى فكر المقارنات للموضوعات نفسها تقريبا التي يعالجها فكر المقاربات» ولكن من منظور مختلف مختلف 

فإذ تتجه المقاربة إلى تحديد وتفاعل مع المنظومة الغربية - بدرحات متفاوتة - وعنطق الحداثة, فإن 

المقارنة تتجه إلى المفاضلة بين الطروحات الإسلامية.منطق الأصالة والطروحات الغربية» في ما يكتب 
عن المرأة في الإسلام والمرأة في الغرب. ودراسات المقارنة عديدة وأكثر من أن تخصى» ويزخر بها 
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نيً: صحيح أن القرآن قد أكد عالمية خطابه والظهور الكلي لمنهجه: 007 اكفلاة 
3 لئاس نشيرًا ونير ولكنَ كر اناس لا يَلمُونَ (سبأ: 28): كذلك: 
ليُرِيدُونَ يُطفئوا ‏ نور الله بِأفْوَاههم وَاللْهِ م متم وره ولو كر الكافرُونَ 0 هُوَ الذي 
ارس كوه بالْهُدَى ودين الحق ليُظهِرَهُ عَلَى الذين كله وَلَوْ كرة المفْركُوفَ (4)9 
(الصف:9-8). 


ا ل 
يبدو من ظاهرٍ آيات أخرى من استمرارية للاختلاف وصراعات الأديان: يوم 
لم ِل أ وَاحدَةًفَاختلْقُوا وَلَوْلاكلمَةٌ سَبَقَتْ من رَبك لقْضي يَينَُمْ فيما 

َلفُونَ (419 (يونس: 9). وكذلك: فون نيت الذي ووأ الكتاب يكل 
ما توأ َك وما أن يقيع فيلتهُم وما بَعْضَهُم ايع قله خض وَل اتيت 
أي 0 بَعْد ما باك منّ العلم إِنّكْ ذا لمن الظالمينَ (4)145 (البقرة ة: 145). 
قد ينبئ هذا الطرح ومثله كثير بتضارب في دلالات النصوص القرآنية ومعانيها 
ما ييرّر قيام علم كالناسخ والمنسوخ, وهو أمر ينتهي منطقياً إلى الطعن في وحدة 
الكتاب المنهجية والعضوية» وإلى الطعن في إمكان تحقق العالمية أو الظهور الكلى 
لنهجية الهدى ودين الحق. ظ 


تراث مرحلة النهضة العربية 1950-1798» وتتردد أصداء هذه الكتابات على مستوى المنهج العام أو 
الفارنات !طبار لطباي فى اكابانت روا على اوكردي يزيد بطنها. 

ومكن الرجوع إلى نموذج معاصر يعطي هذه الدلالة. 

د . عبد العزيز فهمي هيكل» الإنسان المعاصر والحضارة الإسلامية» الدار الجامعية» بيروت» 1985. 

وما بين فكر المقاربات وفكر المقارنات نشأت مدارس ومراكز ببحوث بهدف التأصيل الإسلامي 
للعلوم المعاصرة. ومن بينها عمادة البحث العلمي في جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية في المملكة 
العربية السعودية» بهدف انتقاء المفيد والنافع يمأ هو موحود من العلوم الاجحتماعية والاإنسانية) ثم ديحه 

في المفهوم الإسلامي لهذه العلوم - التأصيل الإسلامي للعلوم الاجتماعية - المشروع وبرنامج العمل 
والإنجازات 0 البحث ا 
خاي ف انحل حارو تسيا الفرية. ليله وعدي ف ادرب" ال 0 
دار الحداثة» بيروت» ط-1 21984 ص 42. 

ومهما كان الأمر» فإن فكر المقاربات أو المقارنات أو التأصيل للحداثة أو التحديث للأصالة, إنا 
يجسّد قوة التفاعل ما بين المنظومة الحضارية الأوروبية الغربية التي تستقطب .م ركزيتها العالم المعاصر 
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ثالثاً: ولا لكي إشكالية الطرح العالمى للدين عا سقناه فقطع إِذ تثير تب لا بشآن 


موقع الخصوصية العربية - حاملة الرسالة العالمية - ضمن هذه العالمية نفسها. 
فهل يتلاشى العربي في العالمية باتساعها الإنساني فيفقد هويته» وباتساعها الجغرافى 
فيفقد وطنيته؟ 


إشكاليات تتعلق .ما يبدو للبعض كاستلاب؟ دينى للإنسان ومتاحات معارفه عن 


با وو ل رسو بع ا مق تقابلين أء #اعايما هر حجن 
بكليهما. وما أن منظورنا للغيب والإنسان والطبيعة ينبني على قاعدة التفاعل» فإننا نستخدم كلمة 
الاستلاب للدلالة على التصورات اللاهوتية التي تنظر إلى علاقة كل من الانسان والطبيعة يالله من زاوية 
ره تواتك واي وت وتوا يبحت اح البركانت اليه في الكل الا يي كما 001 م عتعلقات 
0 الاي و 0 لطبي 007 ي الجدل بهذا 0 3 نورده. 
وجودية. الإنسان» وتخضعه ل الطبيعة. ا أدى هذا الاستلاب إل اكفاك في 0 
المفكرين الماركسيين باتحاه نوع من الحدلية المفتوحة على الاحتمالاات أو العودة لإعادة قراءة هيغل 
وبعض المدارس الوجودية. من ذلك إنحازات مدرسة فرانكفورت التي أعادت توجيه الماركسية ا 
الغالب الأعم - لتوظيفها كمنهج نقدي وليس كعقائدية أيديولوجية؛ وهي مدرسة تضم كلا من كامس 
هوركهاعر وتيودور أدرنو ويورغن هابرماز» وله يعزى الفهم النقدي للماركسية» وكذلك هربرت 
ماركيوز الذي أعاد قراءة هيغل في كتابه نظرية الوجود عند هيغل. 
ل ا 0 ببروست. 
فتحيء المكتبة الهيغلية؛ دار التنويرء يروت ط -1 1984. 
52 . قيس هادي أحمدء الإنسان المعاصر عند هربرت ماركيوز) الشتحة الغرينة للناواسات والدهر 
كذلك هناك فلسفات دينية سنتهي ل استلااب الإنسان والطبيعة وتعرف بالفلسفات الحبريةع 
وأبرزها في التاريخ الفلسفي الإسلامي فرقة الجهمية التي أسسها جهم بن صفوان 745 م, ويتلخص 


. منظورها في الإنسان بأنه لا يقدر على شيء ولا يوصف بالاستطاعة» ولكنه محبور على أفعاله» لا قدرة 
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دولا إراده ول اتخيان بوااتراتب بوالعقاب والتككليف جر كالأفعال» فهو يتك ر جرية الإرادة» وير جل 
٠‏ ومع أن الجبرية والحتمية تلتقيان في تكريس الاستلاب؛ إلا أن الجبرية ذات منحى لاهوتي» فيما 
دج اقح اللي جمع اللغة العربية» القاهرة» الهيئة 00 المطابع الأميرية» 179 م 
ص 59 و63. 
امراك اماس د لتو ا م اا ا رك 
عام 1844 ثم عبر بحثه في علاقات العمل لاحقاء أو يعني الاغتراب لدى هيغل تعاسة حضارية تنتهي 


المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الاسلامية الثانية 


نفسه في إطار العلوم الاجتماعية والإنسانية» وكاستلاب للطبيعة وقوانينها. وهي 

أمور تحتاج إلى إعادة قراءة وتحليل لفهمها كما ينبغي قرانيا. 

الإشكاليات بين حدل الانسان وظاهر الاستلابات الدينية 

لقد تأسس كتاب «العالمية الإسلامية الثانية» على القيمة الكونية للإنسان» وما 
كان نقدي للحضارة الغربية الوضعية ية إلا لأنها قد استلبت الإنسان واختصرت مقوّمات 
وعيه ووجوده. وكذلك كان نقدي للاهوت والعقليات الاحيائية التي امكليية فبعة 
الإنسان وحيويّته باسم الدين.. 


في هذا النطاق تطرح الاستلابات الآنية: 
1< اسكلاث يبدو متعارضاً مع حرية الإنسان .منطق العبودية, تفسيرا اللاية الكرعة. 
وما خَلْفَتُ لجن وَالاونس إلا يَعْبُدُون (56) ما أريد منهم من رزْق وما أريد أن 

يُطعمُوذ نَ )4 (الذاريات: 57-56). فالاية تستدعي - في ظاهر ها - مفهوم 
العبودية الركت على ما كان في الثقافة التاريخية السابقة من حالات الاسترقاق. 
أي المحال المعرفي الذق كادي تستخدم ضمن منظومته مفردة عبودية. ٠‏ ثم بمتد 
تحليل هذه المفردة (العبودية) ضمن علاقات ارتباط مع أوضاع التعبّد | عردم 
4 بست من تضرّع وسوال دائمين: هيا أيهَا النّاسُ أَُمُ الْفُقََاء إلى 
الله وَاللَهِ هُوَ لني الحميدٌ 15 © (فاطر: 5). 

2- استلاب التروع الغدس اللونساني اللامحدود باتجحاه الكشف رلور الإنسان 
المغلقة ورموز الطبيعة: ولوك عن زنك قل الرُوحُ من أمر رَبِي وَمَا أوتيتم 


بفقدان الشعور بالذات هه أو ي يل لراك لاسن كر ار ولع بجر للدي وا لذن 
يندرج في إطارهاو» فإن الاستلاب بالكيفية التي نستخدمه بها إنما يعني جبرية العلاقة من طرف أحادي 
يستحوذ نهائيا على الطرف الآخرة غير أن كليهمء الاستللاب والاغتراب» يؤديان إلى نتائيج خطيرة» 
كالثورة في حالة الاغتراب الاجتماعي والاقتصادي الماركسي ضد سيطرة المؤسسات اراسبادة 
والخيار المنفصم عن الدين بوجه الجبرية اللاهوتية. فالاستلاب اللاهوتي كالجهمية لا يقل خطراً عن 
الاستلاب الحتمي المادي» فكلاهما يختصران كونية الإنسان. 

ه- علاء طاهر» مدرسة فرانكفورت» مصدر سابق» ص 20 و21. 

و كولن ولسنء اللامنتمي, دراسة تحليلية لأمراض البشر النفسية في القرن العشرين» ترجمة أنيس زكي 
حسن» متخورات دار الاداب, بيروت» ط1» -1969 ص 168 و169. 


43 


العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب والانسان والطبيعة 


مّن العلم ! إلا قليلاً؟85 (الإسراء: 85)؛ ويُركب على ما يبدو من انتقاص في العلم 

اشكتلاب آخر هو انتتقاص القدرة الاإنسانية دود الكشف العلمي الكوني: 

مي مَعْشرَ الجن والاونس إن اسْتَطعكُم أن َهُذُورٍ ْ من أفطار الشماوات و والأزض 
فَانفدَو الو دن ِسُلْطان (233 فبأي آلاء م تُكذَيان(34) ير كا 

شُوَاظ من نَارِ وَنحَاسٌ فلا تَمَصرّان (4)35 (الرحمن: 35-33). ظ 

8- استلاب لمارسة الانسان أدنى مستويات السيادة والتشريع .منطق ما تفسر به 
الحاكمية الإلهية: #وآن اخيكم يتهُم ب َل اله ولاخ أََاُمْ وَاسلَرمُمْ أن 
يَنُوك عَن بَعْضٍ ما أنزّل الله يك فَإِن نولو فَاعْلَمْ نما يريد الله أ أن يصيبهم بِبَغض ظ 
0 بهم م وَإنَ صر امن الثاس لفاسقو نَ (و4) © (المائدة: 49). وكذلك الآيات 
في سورة المائدة والتي تنتهي «إإنا آنا الَوْرَاة يها هُدّى وَنُورٌ سكم بها الْيُونَ 
الذِينَ أُسْلَمُوا للذينَ هَادُوا َالوبَيُونَ وَالَحبَارُمَا اسمُحفظوأ من كتاب الله وكاو 
َل شُهدَاء قلا تَحْشَوَا النّاسَ وَاحْشّوْنِ وَلاَتَشَْروأ بآياتي نما ليلا من ل يكم 

ظ نَل لله ولك هُمْ الكافوُوتَ (44) وَحَتبَا يهم فيه أنَ الس بالنفْس وَالْعَهنَ 
بالعين والأنفٍ بالأنف إوَالأذنَ بالأذن وَالسّنَّ يِالسّنْ و وَاجْرُوِحٍ قصَاصٌ فَمَن تَصَدَقَ 
به فَهُوَ كفارة َه وَمَن لم يكم با أَنرَلَ الله فَأوَكَ هُمْ الطَامُوتَ (45) 4 (المائدة: 
بهو ). مي د والتشريعات» ولا قيمة للمؤسسات 
الدستورية التي يمكن أن ينظر إليها البعض كمجالس شورى غير ملزمة. وللرأي 
ل ا 
الشلف» وما يستحدث فمجاله القياس. 

حفنا أن حاكميةالممسلم تنفسها بدو متفية أوس كاب ة نظن انه الننافد كمي الالهية 
وسكي عير ابل حرف اللياور يه في كار المجتمع المسلم تبدو منفية على 
نحو مزدوج. . فهو إذ يعتبر خاضعاً (ضمناً) للحاكمية الإلهية ولو ميزته بتطبيق بعض 
أحكام دينه غير المتعارضة مع الاإسلام عليه» فإن بولك السياسي والاجتماعي هو 
موقع المواطن من الدرجة الثانيقه حيث يُعرف فقهياً بأنه (ذمّي) وتطبّق عليه فقهيا 
أحكام (الجزية) كبديل من أسلمته أو قتاله. فعلاقة المسلم مع غير المسلم تظهر كأنها 

تقوم على الاستلاب المزدوج في إطار المجتمع الواحد» كما تقوم على الاستقطاب 
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الحدي في إطار المجتمع العالمي. فدار الإسلام هي (دار السلام) وما دونها (دار 
حرب) أو (عهد)» وإن قال بعض آخر بدار (الدعوة) ودار (الاستجابة). 

5- والمرأة يظهرونها غير متكافئة مع الرحل في الحقوق ومتكافئة معه في الواجبات» . 
فشهادتها نصف شهادة الرجل» وحظ الرجل في الميراث مثل حظ الأنثيين» وحقها 
في تقرير الطلاق أضعف من حق الرجل» والنظرة إليها محاطة بمفاهيم الدنس» فهي 
(عورة) وكلها (فتنة) فلزم إسدال الحجاب عليها. فالمرأة والذمّي يعيشان انضنافا 
مشابهة» في ما تنتهي إليه نتائج بعض الدراسات. ‏ 2 

6- استلاب الفعل الحضاري وقوة العمل باعتبارها تحقيقاً للذات الانسانية.ءما يصرف 

عا تعر والدرعة الا لخ رورةة :فا اتا - بدلالة المفردة - إلا دنيّة» وليست سوى 
دار عبور مآل ما يُبنى فيها إلى اندثار» فلا يكون ضروريا فيها إلا ما يقيم الحاجة: 
زيّنَ للئّاس حب الشهّوَات من النْسَاء وَالْبَنينَ وَالقَنَاطير المقَنطرَة من الذمَبِ 
وَالفصّة الئل الَْْمَة وَالأَعامَْائَْرت ذلك مََاعالخة ادا وَلَه عندةُ محشي 
لآب (14) قلأ بكم بِخَيْرٍ من ذَلَكمْ للذينَ اتْقَوْا عند بهي بات بحري من تحتها 
الأنهَارُ خَالِدينَ فيهًا وَأَرْوَاجٌ مُطهرَة وَرِضْوَانٌ مّنّ الله وَالله بُصيرٌ بالعبّاد 99 
(ال عمران: 15-14). ١‏ 

وحين يعلو الكفار عا لديهم تُستد عى آية أخجر خرى بفهم معين: لد يبك 


0 


و 


أمْوَالهُمْ وَلاَ أؤلادُهُمْ نا يُرِيدُ الله لُعَدَيَهُم بِهَا في اليا الدُنيَا وَتَرْعَقَ أَنَفُسْهُمْ 
وَهُمْ كافرُونَ (4)55 (التوبة: 55). أما مضمون الحياة كما يفهم من ظاهر الآية: 
لوَاطْرِبٌ لَهُم مَل الحيّاة الدنَاكمَاءر إنزَنَاُ م السّمَاء فَاخْتَلَطَ به نَبَاتُ الأْض 
فَأضْبَحَ هَشِيمًا تَذْرُوهُ الرَيَاح وَكَانَ لله عَلَى كل شّ :ئيء مُقمَدرًا 54 (الكهف: 
045 

ويكفي 55505007 التأويلات. السلبية لهذه الآيات على 
جهود العلماء المسلمين المعاصرين» حيث هرعوا إلى حض الناس على العلم الدئيوي 
في مواجهة ميراث الاستنكاف» وهو ميراث جعل من الحصول على. العلم فرض 
كفاية وليس فرض عين. وكثيراً ما أشير إلى العلم بأنه علم الدين وليس علم الإنسان 
والطليطة: 


يدنه 
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ورين الفضائل الأخلاقية» وبالذات ما يتعلق بالجوانب الغريزية» لا يرى البعض 
أنها تُطرح لذاتهاء بل من خلال الزواجر والنواهي كسيطرة على الأحاسيس» ثم 
يطلق العنان لهذه الغرائز نفسها لتمارس إشباعاً غريزيا في ما يتضمنه المنظور اخسي 
للجنة : لإيشألونك عَن الخَْرِ وَالَيِسرِقُلَ فيهما |" ثم كبدرٌ وَمَنَافعُ لئاس وَإنْمُهُمَا نمُهُمَا كي 
من نفعهمًا وه يسْأَلونَكَ مَاذًا يَُفَقُونَ نَ كل الْعفْوَ ذلك بين الله لَكمْ الآيّات للم 
تَفَكرُونَ (4)219 (البقرة: 219)) أما مثل الجنة التي يدخلها المتقون ففيها: مئل 
الجنّة التي وُعدَ التقُونَ فيها أنْهَارٌ من مّاء غَيرٍآسن وَأَنْهَارٌ من هن بيد طَفه 
َأنَْار مَنْ حَمْرٍ لذة للشَّارِيينَوَنْهَارُ من عَسَلٍ مُصَفَى وَلَهُمْ فيهَا من كُلَ الشمَرَات 
وَمَعْفرَة مّن رَهُمْ كمَنْ هُوَّ حَالدٌ في | نار وَسُعُوا مَامِحَمِيمًا فطع أمْعَاهُمْ (4015 
(محمد:15). وكذلك: «يُطوفٌ عَلَيْهمْ وَلدَان مَلدُونَ (17) بأكوًّاب وَأبَارِيقَ 
كس مّن معن (18) لايُصَدَحُونَ عَنهَاوَايفُوَ (19) وََاكهةماََورُونَ (20) 
لحم طَي : يَشْتَهُونَ (21) وَحُورٌ عن (22) كأمْئَال الولو المكثون3 2 (الواقعة: 

.)23-17 

فالتصوير مشبع للحواس والغرائر: حيث يطلق عنانها بلا حدود ولا تكليف 
كتعويض عن الحرمان من الشيء ذاته في الدنيا» فلا يكتسب هذا الحرمان معنى 
ليله الأعاحقية فى ذانها ادام أعيليا الأشروي يعو غلك الباق وق وقطدة 
سائدة لدى كثيرين. 
كذلك يطغى هذا التصوير لحسسي الغرائزي للجئّة على مقوّمات الإنسان 

الأخرىء العقلية والجمالية» إذ قل أن تكتشف إشارات فى الأدبيات الاسلامية 
البشرية لكيفية ثمارستهاء إذا لايخ اللشسير انق رم 

8- ثم هناك وهذا هو أخطر مافي الأمر الفهم الاستلابي للإرادة. الإلهية في علاقنها 
مع الإنسان والكون؛ فالكل مقهور 8إلَهُ مََالِيدُ السّمَاوَات وَالأَرْضِ يَبْسْط الرّرْقَ 
.ان يَشَاءُ وَيَقدرُ إِنهُ بكل شَيْء عَليمْ(4)12 (الشورى: 2). فلا يعود ثمة حاجة إلى 
دراسة قوانين تراكم اواك تايا اتفياديا. أمايالفية إلى القوانيق الكواية 
الطبيعية» فتتحول إلى مفهوم السّن التي يودعها الله على نحو قرآني بين الظواهر من 
دون علاقات ارتباط لازمة: «ألمْ تر إلى رَبك كيف مَدّ الظلّ وَلَوْضَاءِ بََعلهُ سَاكنًا 
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ْم جَعلنَا الشَّمْسٌ عَلَيْهِ دليلا (45) ثم قَبَضِنَاهُ ينا قبضًا يَسيرًا( 0009 

45--46) . ْ 
و- ثم.يستثير مجرد ذكر الدين صراعات البشرية رةه ات 2 
فحسبء كما كان من حروب بين الفرنحة والعرب وسمّيت الحروب 
الصليبية؛ أو ما هو كائن بين الهندوس والمسلمين» بل كذلك بين طوائف 
الدين الواحد. لهذا يبدو البحث في الخلاص عبر الدين غير متوافق مع العالمية) 
على الرغم من فهم العالم الصناعي المتقدم في الشمال لهذه العالمية بوصفها 
(مركزية) متعالية على النصف الجنوبي من الكرة الأرضية ومهيمنة على 
شعوبها. ثم إن الدين بحكم هذه الانقسامات لا يمثل في نظر البعض كالعلم 
مرجعية تتوحد حول قواعده التعميمية المشتركة كافة الحضارات الإنسانيةع 
بل على النقيض من ذلك يمثّل الدين مرجعيات عصبوية متنافرة ومتناحرة» ولا 
يجدي القول في هذه الحالة حتى بالخصائص المشتركة للدمنانات الإبراهيمية 
الثلاث؛ فالمفاهيم التي يأخذ بها المسلمون والمسيحيون واليهود» في ما يختتص 
بالعلاقة بين الله والإنسان» تختلف اختلافا جذريا. ظ 
0- ثم هناك نوعية الحدود أو العقوبات والتأويلات المختلفة لمناطهاء فهناك الصلب 

وتقطيع الأيدي والأرجل من خلاف. ٍ 

لا جاه الذينَ يُحَارِبُونَ الله وَرَسْولهُ وَيَسْعَوْتَ في الَرْضٍ قَسَادًا أن يتوأ 
ِصَلَبوا أو تَمَطعَ أيْديهمْ وَأَرْجُلَهُم مّنْ خلاف أو ينوا من الأرْض ذَّلكَ لَهُمْ خزيٌ 
في الدَنْياوَلهُْ في الآخرّة عَذَابٌ عَظيم (33) 6 (المائدة: 3). ويطبق بعض الفقهاء 
هذا النص على جرائم السطو المسلح تحت اسم (حد الحرابة). 

وهناك عقوبات المثل: لوَكمبْنا عَلَيْهمْ فيا أنَّ نفس بالنفْس وَالعَْنَ بالْعَينٍ 
والأنف بالأنن 5 بالأذن وَالسَنْ اسن 0 قصّاصٌ فمَن تَصَدَقَ 
به فَهُوَ كمَارَة لَه كن 1 يشكويها أزل الله فأولئك هئم الظالُونزٌ4)45 (المائدة: 
5). 

وكذلك حدّ القطع للسارقي والسارقة: «وَالسَارِقٌ وَالسَارِقَةُ فَافطعُوأً أَِديَهُما 
جَرَاءبهَا كسَبًا تكالا مّنَ الله وَالله عَِيرٌ كي( 38) 4 (المائدة: 8 
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ثم الزائية والزاني رججماً إن كانا محصنين» في ما أسند إلى ما قبل إنه سقط من 
القرآان أو أسقط, أو في ما أسند إلى لجيه يا أما الحد الوارد في القرآن فهو 
الجلد : لاني وَالرَانٍ فَاجلدُوا كل وَاحد مُنْهُمَ مان جَْدَة وَلاتَأحُذَكُم هما رأ 
في دين الله إن كم تُوْممُونَ بلله وَاليْمٍ الآخرٍ وَليشْهَدْ عَذَابهُمَا طَائقَة امون 
402 (الثور: 2©. 


سد ثم هناك المفاهيم الاصطفائية التي تبدو متماهية 0 نظرية الشعب المختار 


وتداعيات الاصطفاء العرقي: «أيَا ‏ بي إسرَائيل ا عْمَتيّ التي اك 
أن ي فلكم عَلَى الاين (4)47 (البقرة : 47 وكذلك ام اصطفاء 90 تحدد: 0 


تعض وَال ه سمي َل (94) # ول عورا : : 34-33). 5 


2- ثم هناك ما يبدو كأنه تكريس إلهي للتفاوت الطبقي: لوَالله مضل يَْضَكُمْ عَلَى 


2 


بض في إلرّزْق فَمَا الذينَ فصوا رادي رِزْقهمْ عَلَى ما ملكت أَُائّهُمْ فَهُمْ فيه سَوَاء 
َْبنعَمَة الله يَجْحَدُو دُونَ (461 (النحل: 71). 


3- ثم هناك ما يبدو كازلية لتفرق الجماعات وانقساماتها عبر الأديان: وَأئرلنَ 


إِلَيْك الْكتَابٌ باحق مُصَدٌ مُصَدكا ما بين يَدَيْ منَ الكتَابٍ وَمُهيْمنا عََيْهِ قاحكم يَينَهُم 0 
ال ولا تي فا نا بجا م اللي مك خزعة وها 


ولو ضَاء الله بعكم مه وَاحدَةٌ ولَكن لْلوَكُمْ في مَا آنَاكم فَاسْتبقُوا اخيرات إلى 
لله مرْجمُكمْ بحميمًا بكمب كسم فيه تَحْعَلفُونَ (48) 4 (المائدة: : 48). وكذلك: 
©وَلوْ شَاء رَبّكَ لجعل النّاس أمّةَ وَاحَدَة وَلآيَرَالُونَ تُخْتَلفِينَ (118) إلا مَن رَّحمْ رَبك 
وَلذَّاكَ حَلَمَهُمْ وَكَّتْ كلمَة رَبك لَأَمْلدنَ جهنم م الجنّة وَالنّاس أَجْمَعِينَ (119) 4 
(هود: 119-118]). 


4- وهناك ما يربط بين شعائر القربان وأصول الأضحية البشرية: فبتَرنَاة بعلا 
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حَليم (101) لما بغ مَعهُ السَّعْيَ قال يا بت ف أَرَى يفي انام أن يك قَانظةٌ 
مَاذا ترَى قال يا أَبَت فل مَا توْمَوُ سَتَجِدّنٍ إن شاء الله من الصَّابرِينَ (102) فلم 
أسْلَمَ 1 بين (0103 وَنادَيْنَاة أنْ يَا ِيرَاهِيمُ (104) قد صَدَقتٌ الدّوْيَا إِنَا كذلك 
بحري سنن (105) إن هذا لهو البلا لين (106) وَفَدَينَاةُ بذيح عَظيم 40107 


المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية 


(الصافات» 2107-1101 . فما حمل لعا من فداء ينظر | اليه كمجرد بديل من أصل : 
مطلوب» أي القربان البشري. 


الإطار المعرفي والسيكولوجي لهذه السشلوب 
لها تجلوية بوإشكانات: الحق بمعطنها يعاق :يككن» فكان: لان عالها: يخاطنا 
باستحالة ما تطلبه في القرآن من وعي مطلق وشامل ومحيط» يعادل موضوعياً مطلق 
الوحود وحركته ومطلق الإنسان فيه. 

إن الفهم البشري لنصوص القرآن على هذا النحو؛ وهو فهم متشعب اتسع في بجراه 
عبر عشرة من القرون - باعتبار عصر التدوين وما بعده - يؤكد كل الجوانب التي يكن 
أن تستلب الإنسان. فهو ليس مجرد فهم مجرّأء ولكنهيمثل منظومة عقلية وسلوكية» بداية 
من استلاب الإنسان بالعبودية ومعنى الطاعة» وتفريغ شحنات وعيه ونزوعه العلمي» ‏ 
ثم تجحريله من ممارسة أي شكل من أشكال تقرير سيادته .منطق الحاكمية الالهية مع 
دونية الآخر الذمي» وتدنيس المرأة» واستلاب الفعل الحضاري وقوة العمل» وإعطاء 
معنى حقيري تحاف ودمغها بأزلية التفاوت الاجتماعى والانقسام الدينى» إضافة 
إن الاطناء العو :لكوع التقوياف لسن يبهد ؤللف كله لا دوي عله 
التضحيات وأشكال القهر والحرمان إلى جنة غرائزية تعوض عن كبت هذه الغرائز في 
الدنياء وتسود الصورة من بعد هذه القيم حين يصبح الإنسان نفسه قرباناً في أضحية. 

إن كل المذاهب الوضعية» مع جزئيتها وقصورهاء تبدو أقرب إلى الإنسان 
المعاصر من منظومة هذه المفاهيم» وذلك من دون أن نسقط من وعينا تفسيرات 
وتأويلات في الموروث حاولت أن تخفف من وطأة هذه المفاهيم» ولكنها م 
تخرج عن نسقها العام. وكذلك لا نسقط من وعينا محاولات للتوفيق بين الحكمة 
والشريعة.منطق عقلاني» وفلسفات جنحت نحو البرهان وكتابات اجتماعية 
وتاريخية تبدت فيها روح النقد» وكذلك لا نسقط من وعينا تفسيرات وتأويلات 
باس تمان يريا مين قرز ونصف من الزمان. 

ولكن كل ذلك» وما فيه من ومضات وإضاءات» لا يندرج ضمن مشروعية الفكر 
السائد, إذا لم أقل الرسمي أو المدرسي بالمعنى الفكري والمنهاجي 
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فهل نعود إلى الدوامة من جديد» بلا وضعية عانينا سلوبهاء مثالية كانت أو مادية؟ 
وبلا دين عانينا سلوبه وفق هذه المنظومة المفاهيمية السائدة والمستحكمة؟ أم نحاول 
الوقوف بينهما نطق السلب «اللاأدري)؟ 


الاتجاه نحو د تعميق الدراسات 


هذا بعض ما عرض لنا من إشكاليات منذ صدور الكتاب فى عام 1979» فوجدت 
فم فى خنان الشكباك كا هذا للداسن كم لماضم يذ رون إشكاناتها ويخيتاساتها 
موقعه في مشروع دولة إسلامية» قياس إلى الطروحات المعاصرة عن الدولة الوطنية 
وحقوق المواطنية المتكافئة دستورياً وفى إطار العيش المشترك. 

انصرفت طوال ما مضى من سنوات إلى تعميق المنهج ومعاجحة الإشكاليات» موجحلا 
الطبعة الثانية للكتاب حتى تأتى ضمن عمل موسوعى وكمقدمة له وكوثيقة تأسيسية. 
فموضوعات الكتاب تختزن في داخل فقراتها موضوعات عديدة عجن بعضها 
ببعض» ولم أستطع وقتها تفكيكها لأنها كانت تأسرني بشموليتها وليس تفاصيلها. 
وقد كنت آمل إيضاح كيفية التعامل معرفياً ومنهجياً مع نصوص القرآن لتجاوز هذه 
الإشكاليات» على أن تتسع قاعدة الباحثين - ضمن هذه المنهجية - ولهذا كتبت فى 
مقدمة الطبعة الأولى للعالمية ما يشير إلى هذا المعنى: 

(«لن يفوت القارئ أن يكتشف في هذا الكتاب أسلوبا جديدا في (تحليل) القرآن وفي 
نهجه ضمن معطيات عقلية جديدة. م أحاول (العصرنة)» بل حاولت (الاكتشاف) 
(التفسير)» وعلى (التبيين المنهجي) في إطار الوحدة القرانية» بطرح (الجزء) في إطار 
(الكل)» عوضا عن التفسير التقليدي للكتاب في أجزائه. وهي محاولة جديدة تتطلب 
استيعابا مسبقا لعدة علوم تخصصية في مجحالات التاريخ واللغة والطبيعيات والفلسفة؛ 
إضافة إلى علوم الثقافات القديمة والأديان المقارنة. ولا أعتقد أن فى إمكاني ادّعاء هذا 
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النمط من الاستيعاب الموسوعي. لم أطرح إذاً سوى مقدمة التحليل المنهجي وكيفيته: 
حل اماك يلار ري صانق و الكليا المتخصصين في مختلف هذه 
المجالاات». 

بعدها بدأت التأسيس على (أصو ل) العالمية 000 هذه الاشكاليات وتثبيت المنهج 
كمقدمة للعمل الموسوعي. فبدأت بدراسة (مكامن الأزمة التاريخية في تطوير الفكر 
العربي) في عام ©:1979» لطرح الرؤية المستقبلية للمصير العربي من خلال القرآن» 
بحيث يخرج المفكر العربي (من يأس المرحلة إلى تفاؤّل التاريخ». وقد بلورت تلك 
الدراسة مفهوم (التدافع العربي - الإسرائيلي) وعلاقة الغيب بحركة الواقع التاريخي» 
ثم تعمقت تلك الدراسة على صعيد المنهج في محاضرة (الفكر الديني التاريخي ومناهج 
العلوم التطورية)”» حيث كنت ألح على تثبيت خصائص الشخصية العربية في إطار 
عالميتها ومن دون تذويب لها بطرح معنى (المكان) والارتباط به وما يعنيه التدافع 
العربي - الإسرائيلي من ميلاد جديد للشخصية العربية وليس خارج ذلك. 

وهو أمر بدا فهمه متعسّراً لدى البعض من الذين لم بيزوا بين طرحي للخصوصية 
العربية وعالمية الرسالة التي خرج بها العربي» فأفقدوه مكانيّته كذلك أعطى غيرهم 
تقور انق خعلبية لفاهيئة القوهيتق: فبدا تركيزي على هذه الناحية بالذات» معنى ‏ 
العالمية والانتماء المكاني في الوقت ذاته» واتخذت من مصر حالة محددة في دراستي: 
(الفصل بين مصر والعروبة... فصل بين المكان والتاريخ)*”2 ثم عمدت إلى إعادة قراءة 
مفاهيم الانتماء العربي للخصوصية وللمكان وفي إطار عالميته ومنطق التدافع العربي 
- الإسرائيلي في دراسات لاحقة» منها (الدين والرابطة الحضارية)3» و(الظاهرة 
0 «مكامن الأزمة التاريخية في تطور الفكر العربي»» محلة الأزمنة العربية» الشارقة» الإمارات العربية 

المتحدة» الأعداد من 5 إلى 9 بتاريخ 4 و11 و18 و25 أبريل/ نيسان 1979 و1 و8 مايو/ أيار 1979. 


11 الفكر الديني التاريخي ومناهج العلوم التطورية» محاضرة النادي الثقافي) الشارقة» الإمارات العربية 
المنتحدة» ولخصت المحاضرة فض مملة الأزمنة العربية» العدد 92 تاريخ 0 ؛.؛ صن 24. 


2 الفصل بين مصر والعروبة. فصل بين المكان اولدايق بحلة الأزمنة العربية» الشارقة» تاريخ 
1980-0 عدد 60. 


13 الدين والرابطة الحضارية) ألقيت فى إطار ندوة الدين والتدافع الحضاري » محلة رسالة الجهاد, مالطاء 
5 إلى 1988/11/20. ظ 
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الإسرائيلية وفق منهج جدلية الغيب والإنسان والطبيعة)0:4 و(مقدمات قيام العلمية 
الإسلامية الثانية)5» ثم مضيت بالحفر عميقا لاكتشاف الكيفية التي يفهم بها العربي 
علاقات الانتماء إلى المكان مع ارتباطه بعالميته» أي الكيفية التى يفهم بها معنى الوطن 
والقومية وفي إطار نزوعه العالمي» فكانت دراسة: (المفهوم القرآني للعروبة والدار 
في مقابل القومية والوطن - مقدمات تحليلية في فوارق النسق المعرفي وكيفية 

المسار المستقبلى للشخصية العربية)6:. 


إشكالية الارتباط بين العرب والعالية الغانية 


قد ركزت على الدور العربي في إطار التدافع بين العرب وإسرائيل كأحد متاحات 
الخلاص البشري» .ما عنى للبعض نزعة قومية سافرة. 

وقد مرّت البشرية بقرون من التجارب ١‏ لرة لتنتهي بعدها إلى إدانة المفا هيم التي 
تتركز حول الذات القومية وادّعاء التفوّق الآري أو التفضيل العرقي» أو حتى أن يدعي 
قطب حضاري معين قوامته على البشرية. 

وقد فهم البعض من كتاب العالمية الإسلامية وجود تناقض ما بين طرح المنهج الكونٍ 
والخطاب العالميى من جهة» وإسناد الدور إلى الإنسان العربي من جهة أخرىء أي 
ما يستدعي الطروحات العصبوية أو حتى العنصرية. وبدا أن ذلك الطرع تافضن 

مع القرآن نفسه: «إيا يها لاس إِنَا حَلفَْاكُم مّن ذكر وَأنتى وَبَعَلْنَاكُمْ شْعُوي وَقبَائل 
ُو إن رمحم عمد لله قحم إن له ليم و01 (الحجرات: 3). وهذا 
أحد جوانب الالتباس في فهم هذا الكتاب, إذ لم ينظر بعض القرّاء إلى الكيفية التي 
طرحت بها دور الإنسان العربي في إطار (العالمية الإسلامية الثانية). 


4 الظاهرة الإسرائيلية وفق منهج جدلية الغيب والإنسان والطبيعة» ندوة لجنة فلسطين الإسلامية لنصرة 
الانتفاضة» بوسطنء الولايات المتحدة» أغسطس/ اب 1990. 

5 مقدمات قيام العالمية الإسلامية الثانية » ندوة لجنة فلسطين الإسلامية» المؤتمر الثان» شيكاغوء 22 إلى 
5 ديسمير/ كانون الأول 1989. 

6 المفهوم القرآني للعروبة والدار في مقابل القومية والوطنء المؤتمر القومي الإسلامي» بيروت 12/10 
تشرين الأول/ أكتوبر 1994. 


52 


المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية 


(فالعالمية الإسلامية الثانية) تعبير عن دلالة الكتاب (التاري: 10 وي ب حَ 
تنامي الدورات الدينية ضمن أربع مراحلء» بداية بالدورة العائلية (آدم)» ثم الدورة 
القبلية (بنو إسرائيل)» ثم الدورة الأمية (العالمية الإسلامية الأولى) التي شملت غير 
الكتابيين» ما بين المحيطين: الأطلسي غرباً والهادي شرا ننظلقة من الوضط هن 
العالم القديم» ثم الدورة العالمية الشاملة (العالمية الإسلامية الثانية) حيث يظهر الهدى 
ودين الحق على مستوى العالم كله» فيستوعب كافة الأنساق الحضارية والدينية لما بقي 
من الشعوب الأمية غير الكتابية وتلك الكتابية7”. ْ 

ويُستمدٌ مفهومنا لهذه الدورات الحضارية الدينية» التي تبدأ بالعائلة وتتتهي إلى 
الكل البشري» من سياق الخطاب الإلهي في القرآن الكريم» كما فصّلناه في الكتاب» 
إذ إنه خطاب يقوم على (التدافع) بين هذه الحالات وحالات أخرى نقيضة لها وممائلة 
لها من جنسها. ففي مقابل إبليس كان هناك ادم وفي مقابل فرعون وقومه كان هناك 
موسى وقومه؛ وفي مقابل الحضارة الوضعية العالمية الراهنة والشاملة والتي تنطلق من 
(اللركرية الغربية) هناك عالمية الاسلام الشاملة أيضاً التى سغليها بإذن الى منظلقة من 
الوك الغرى العاان. ْ 

فمفهوم الدورات التاريخية والتدافع الحضاري» تل أدم إلى عصرنا اراهن وما 

بعده» محكوم بسياق قراني يستند إلى منظؤر دفع الباطل بالحق» وما الوجود 
الإسرائيلي المعاصر الذي جاء من وراء التاريخ إلا مقدمة لإنهاء عالمية الإسلام 
الأولى» وفرض الحقبة الوضعية على الإنسان العربي» وستعيش البلدان العربية 
هذه الحقبة الوضعية » بكل تفلتهاء فايعا أن اكه مط واحدة تستعصي 
(خصائصها التكوينية) عليهاء وقد ذكرت ذلك بنسص واضح في الكتساب منذ عام 
9 م نحت عنوان: (المخلاصة التاريخية للمنهج) مو ا : (أن الوضعية العالمية 
وفي مقدمتها إسرائيل» قد صادفت يماحا ما بين النيل والفرات وتحاول فعل كل 
ممكن مضاد على مستوى الجزيرة العربية والمغرب). 

فاعاانة الاساذمية ‏ الكانية تقر ان تان ييف ا مو اذل زاف عر ور 


206 مفهوم الأميين.ععنى غير الكتابين وليس غير الكاتيت ملحق المداخل التأسوسية: 5 
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مقدمة لظهور الهدى ودين الحق في العالم كله؛ لا عبر انتصار ذاتي للخصوصية 
العربية أو تمركز عربي حول الذات؛ ولاعبر وعي استرجاعي يعيد إنتاج الماضي الأمي 
في الحاضر العالمي» ولكن عبر تحاوز الإنسان العربى للمنحيين» الذاتى والماضوي» 
بابحاه رؤية كونية وعالمية جديدة يستمدها من خلال تدافعه المستقبلى مع إسرائيل 
ومرتكزات الحضارة الوضعية العالمية الشاملة. 

وليس في هذا القول أدنى نوع من استلاب الآخرين في هذا العالم, 500 
بديلا منهم في محرى تطور العالم كله - عبر مختلف أنساقه الحضارية ومناهجه 
المعرفية - باتحاه البديل العالمي للحضارة الوضعية الراهنة. فالدور العربي يتأسس 
على (نقائض) الصهيونية باعتبارها ارتدادا للذات» وعلى نقائض الوضعية باعتبارها 
فلسقة للفراع كما ترق نز سات لكايه إذ لا ركرة :هذا البدل اناري 
العالمي من خصائص ما هو راهنء بل يكون نقيضاً له. فالمسألة هنا لا ترجع إلى ذاتية 
عربية ولكن إلى سياق دور تاريخي ومصمونه. ولا بد لكل دور تاريخي من مرتكز 
اجتماعي» وعبر منطق التدافع الذي يولد الخصائص النقيضة» وإلا أصبحت النظريات 
والفلسفات أفكاراً تائهة في الفراغ» أقلها كيف نؤسس لعدالة اجتماعية حين لا يتبنّى 
الفقراء» عبر مصالحهم وليس بالوعظ والإرشاد» هذا المطلب؟ فثمة تحليل جدلي لهذا 
التدافع العربي -: الإسرائيلي» الذي سينتهي بالإنسان العربي» شاء أو أبى» إلى تبني 
الحضارة العالمية البديلة. فالقضية هنا ترتبط بالدور لا بالذات» ولا تلغي أدوار الآخرين 
في هذا العالم» ولا.حتى في إطار الحضارة الغربية نفسها وفي داخل الكيان الإسرائيلي 
نفسية . 

وكما أننا لا نحرّد العالم» مختلف أنساقه الحضارية ومناهجه المعرفية» من دوره 
المرتبط بخصائصه. كذلك يجب ألا نجحرّد العرب من دورهم المرتبط بخصائصهم. 

فهم (كعرب) حملة لهذا الدور» وأي محاولة لتهميش الشخصية العربية أو ترذيلها 
أو الطعن في قدراتها أو خصائصها. الواح جيرا امار ارج 
العالمية الراهنة. 

فالعربى هو حامل خصائص العالمية الإسلامية الثانية والشاملة» كما حمل من قبل 
خصائص الغالمية الأسلامية الأول ة إدانة الشخصية العربية اليوم ويهمشهاء 
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عليه أن يبتدئ بتهميشها والحط من قدرها منذ أن باشرت دورها تحت 
قيادة النبي والرسول الخاتم من قبل. فمن ذا الذي كان يفكر وقتها في أن (حفنة 
من الأعراب) ستحمل حضارة شبه عالمية بديلة» لتستوي بها ما بين المحيطين 
الأطلسي غرباً والهادي كرفا تلتق من الوسط في العالم» ثم تنحسر إلى هذا 
الوسط محدداً لتبني كيانها المعاصر من بعد الضغط التتري شرقاً والإفرنجي غرياً؟ 
فإذا كان علينا أن تتحدث عن سلبيات في الفكر والممارسات القومية قصرت دون 
فهم (الدفع الإسلامي)» فعلينا أن نتتحدث أيضاً عن سلبيات في الفكر والممارسات 
الدينية قصرت دون فهم (خصائص الشخصية العربية). 


مناهج التاريخ ومنطق الاستيعاب والتجاوز 
إذا هذا هو مضمون العنوان (التاريخي) للكتاب (العالمية الإسلامية الثانية)» المستند 
إلى منطق التدافع والدورات» من لدن أدم إلى عصرنا الحاضر. فالكتاب منهج لفهم 
التاريخ (إسلامياً) من هذه الزاوية » منطلقاً من علاقة الغيب المدروسة والمحققة بحركة 
الواقع البشري وباتحاه الغايات» ولكن من دون أن يلغي المناهج الأخرى في فهم 
التاريخ» ولكن (يستوعب) مقولاتها مهما كانت مصادرهاء ثم (يتجاوزها) باتّحاه 
منظور كوني. فكل ماهو دون المنهج القرآني الكوني لا يُعتبر منفياً ولكن يُعتبر (جزئياً) 
يستعاد ويُسترجع منهجيا إلى هذه الكونية ويُضبط في إطارها. 

فالتاريخ البشري وإن تمظهر في كثير من قوانينه. نطق (التحدي والاستجابة) أو 
(الصرا ع الطبقي) أو (روح الحضارات) وما إلى ذلك من مؤثرات مختلفة» فإن المنظور 
الذي لم يدرس تاريخيا بعد هو مفهوم التدافع بين الوضعي والديني عبر التاريخ؛ 
بامتداد رأسي في مجحرى الزمن من آدم إلى اليوم» وبانتساع أفقي في مجحرى المكان» تبعا 
لاتساع الحالات من العائلية إلى العالمية» إضافة إلى ظاهرة أساسية ترتبط.مجريات هذا 
التدافع بين الوضعي والديني ضمن حيز جغراني 5 يخ الوسط من العالم؛ 
وتحديداً هي المنطقة التي تربط بين اسيا وأفريقيا وأوروباء أي وسط العالم القديم. 

فنحن - إذأ - لا نطرح مفهوماً تاليا بديلاً لمختلف ما أسّسته مدارس علم 
التاريخ» ولكننا نضيف إليه بعداً افتقرت إليه ولم تتعامل معه» وهو بعد التدافع الوضعي 
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“اتفال ة الإفاكية النانيد ب نه التمضو لاس نو القليية 


- الديني» ومن بح سرس يي و وب 


كذلك ١‏ سملن جع لزه الوضعية في منطلقاتها وغاياتها حين تجرد 
التاريخ من أي بعد غيبي موثر في حركة الواقع؛ فإننا لا نرفض جملة وتفصيلاً تعاملها 
مع حرّكات معينة» اجتماعية كانت أو حضارية. بل نأخذها .نطق (الاستيعاب 
والجارن كنا نكر يد اشاح آنا انق القاطا عيها وين تارف الدارس اوضع فهو 
أننا ننطلق من (غائية الخلق) واتجحاهه الحتمى نحو (الحق)» ولكن من دون أن نجعل 
هله اللشدة بره لاخر نه عادو الزتسانة و الظيعة أذ نع مجقةة"القدمد: 
عر ع للدي ارات الجا وزدبا ريا كان مساق دراك دارع 
وتبادل التأثيرات بين الديني والوضعي. فعبر منهجية القرآن نفهم (كن فيكون) في 
إطار توسطات جدلية للفعل الإلهي وليس .نطق الاستلاب*'. 


إعادة قراءة نصوص الاستلاب 


إذا كنا قد صرفنا جهداً فى ما وثقئاه من محاضرات ودراسات للكشف عن خصائص 
الانسان العربى فى إطار عالميته» فإننا قد بذلنا جهداً فى إعادة قراءة كافة النصوص 


18 مقدمات قيام العالمية الإسلامية الغانية» مصدر سابق» حيث أكدنا أن القراءة القرانية للتاريخ لا تعني طرح 
تفسير إسلامي لكل التاريخ نبطل.موجبه مناهج القراءات الأخرى. فمشروعنا لا يمثل بديلا من القراءات 
الأخرى» ولكنه يكشف عن جانب ْم تستطع القراءات الأخرى الوصول إليه» بحكم التزامها.مناهج 
وضعية جزئية تهمل البعد الكونيٍ في وجود الإنسان وحركته؛ وما يتضمنه هذا البعد الكوني من تفاعل 

جدلي بالغيب. 

وقد رجعنا إلى دراسة الدكتور عماد الدين خليل» التي طرح فيها نماذج القراءات التاريخية من 
التفسير الماركسي إلى المثالي الهيغلي إلى الحضاري لشبنجلر والجنسي لفرويد. وقد أخذنا بنقد الدكتور 
عماد لمحاولات التفسير الإسلامي للتاريخ؛ حيث رأى «أنه لا توجد دراسات منهجية متكاملة لعرض 
التفسير الإسلامي للتاريخ من خلال الرؤية القرانية» فهناك شذرات من المسألة في كتاب محمد إقبال» 
تحديد الفكر الديني في الإسلام» يطغى فيها التحليل العقلي على الاستمداد الموضوعي من القرآن. 
وبحث التفنييين الإسلامي في كتاب عبد الحميد صديفي) تفسير التاريخ لا يعدو أن يكون حاولة 
مستعجلة لتقديم بعض ملامح الموقف. أما كتانب راقيك البراواف» التفسير القراق ي للتاريخ فهو مجموعة 
دراسات اقتصادية في القرآن الكريم لا علاقة لها بتفسير التاريخ اللهم 00 ” 

أب كور عتجاذ الدين خليل, اللسي الإسلامي للتاريخ) دار العلم للملايين» بيروت» ط4. 21983 
ص 18. 
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لاح حو تن الأقره تدان سات ولي صوهرم منهجية القرآن المعرفية) 
وذلك حتى يسترد الإنسان - وفق النص القراني - موقعه في إطار الجدل الكوني 
معزل عن أي استلاب لاهوتي. فكانت محاضرتنا بعنوان (التأسيس القراني للمجتمع 
المعاصر)9”, حيث نفينا الجانب الاستلابئ في معنى العبودية لله مقارنة باستلاب المالك 
للعبد المملوك وفق المنطق البشري» وكذلك أتينا على تحليل معنى التفاضل في الرزق 
خارج تومّمات المنطق القدري» إذ يشير الله في سورة النحل إلى مصدر التفاضل . 
باعتباره راجغاً إلى التحكم الإنساني في فائض القيمة. كذلك أوضحنا مفهوم الحرية 
المؤسس على حالة السلم الاجتماعي والاقتصادي كقاعدة لحرية القرار©2. 

إعادة قراءة نصوص التشريعات والموقف من حركات الصحوة 

ثم كان تركيزنا على جانبين أساسيين يعتبران من أهم إشكاليات الفكر الإسلامي 
المحاصر: < 

الجانب الأول: يختص بإعادة قراءة نصوص التشريعات الإسلامية» وكيفية فهم السنة 
النبوية الصحيحة. 

والجانب الثاني: يختص بأوضاع حركات الصحوة الإسلامية المعاصرة. 


أولاً: على صعيد التشريعات الإسلامية 

أوضحنا ما يتميز به التشريع الإسلامي من (تخفيف ورحمة) في مقابل تشريعات 
(الإصر والأغلال) اليهودية» عبر البحث في نسق كل من الديانتين وصياغتهما 
التاريخية والمنهجية وكيفية علاقة كل منهما بالله. فإذ يتجه النسق اليهودي إلى شرعة .2 
الإصر والأغلال وإلى العقوبات الخارقة المماثلة للعطاء الاعجازي الخارق كشق البحر 
مغل وإلى (الحاكمية الإلهية) المباشرة ثم (حاكمية الاستخلاف) كما كان لداوود 
وسليمان» وإلى الخطاب الحصري المتجه إلى ني إسرائيل تحديداء فإن النسق الإسلامي 


19 التأعشسن القرآن للمجتمء المعاصر, ندوه 510 الفكر الإسلامي» نحو 2-0 حضاري إسلامي 
معاصرء المركز الإسلامي, مالطا» 21 لوفمتر/” سشرين الثاني 9 . 


20 العبودية لله غير صفة العبد المملوك» الفجر» أبو ظبي» الأعداد 2398 و2399 و2400 بتاريخ 19 
و20 و21 أكتوب ر/ تشرين الأول 1985. 
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0 ا الحسية لور 5 (حاكمية انين المتفاعل مع العقل 
عبر تطورات الأزمنة و اختلاف الأماكن, استناداً إلى (عالمية الخطاب) الذي من شأنه 
أن يتفاعل مع كافة الأنساق الحضارية والمناهج المعرقية» فلا يكوة تحصرا على انسبية 
التطبيق العربية وتاريخانيته. 

ولهذا أعددنا دراسة: (المحددات القرانية لصياغة النص التشريعى بين المطلق 
والنسبي وبين الشرعة والمنهاج)2. وقد سبق لنا أن اعترضنا على تطبيق النظام السوداني 
حدود الوصر والأغلال على المسلموية: ما ف ذلك الضيلي وقطع الأيدي, باعتبارها 
غقوناك (نكال)7 2 #غير أن :تلك الدزاسات كانق حاولة اهذائنة اكعملف بالدوايناف 


21 المحددات القرانية لصياغة النص التشريعي بن المطلق والنسبي وبيس الشرعة والمنهاج 4 مواعر علوم 
الشريعة في الجامعات» الواقع والطموح. الأردث؛ عمالن» 26/03 1 أغسطس 104 وتستمد هذه 
الدراسة تما أوردناه سابقاً في كتاب العالمية حول فوارق الشرعة والمنهاج, ص 279/278. 


2 الدراسة الأولى نقد منظور وممازسات النظام السوداني حين إعلانه عن شريعته الإسلامية في عام 1983 
وتطبيقه لما رآه خدودا. 
أ- إلى أين بالإسلام» صحيفة البيان» دبي» تاريخ 1984/5/3 م. 
ب- الانفصام من طبيعة الأنظمة ومشكل الحكم في السودان؛ الحكم الإسلامي ة في السودان وعلاقته . 
. بالفقه السنّى والتصوف» صحيفة الوطن الكويتية» تاريخ 1984/11/30. ظ 
ج- الصوفية الفقهية الشرعية هي مرجع الحياة الإسلامية في السودان» الوطن الكويتية» تاريخ 
0-.-. 
مهمة الصوفية الأساسية إيجاد المجتمع الصالح الذي يفره عنكاما ماين الوطن الكويتية» تاريخ 
7 امور 
ه- نصوص التشريع القراني غير نصوص التشريع التوراتي» صحيفة 5 أبو ظبي» تاريخ 1985/5/5. 
قد أثارت تلك المقالات»ء وبالذات إلى أين بالإسلام؟ ثائرة الرئيس السوداني جعفر نميري الذي أعلن 
نظاماً إسلامياً في عام 1983» كان أول مظاهره الصلب من خلاف وقطع الأيدي وتطبيق حكم الردة 
جنار يتصو ل سووا ىفو اليددتى خووة حبك طه رغم الااخران اجميوروة: 
ولم يكن الأمر وقتها ليخرج عن محاولة ميري إضفاء شرعية على نظامه الذي جرّب كل 
الأيديولوجيات والتنظيمات ثم خرج عنها وعليها. فوجد في الإسلام مخرجاً وليسٍ بديلا كما وعد 
في منطق الخلافة الإسلامية - كما يفهمه - شرعنة الحكمه الفردي فطرح نفسه إماما. 
ومن موقع إماميته ونظامه الإسلامي اعتلى المنبر في يوم جمعة) وقد حشر أفراد القوات المساحة: 
ليعلن لهم - وقد أمسك بصحيفة البيان -: إني أهاجم الصحوة ة الإسلامية وأصف العروبة بالعصبية؛ 
وأشكك في التكامل مع مصرء وأنسّق بين النظامين السوري والليبي لإسقاط نظامه. رحد وين دوا 
الإمارات العربية المتحدة التي كنت مقيما فيها. ونشرت الصحف السودانية خطابه ذاك بتاريخ 
79 -. 
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غير أن بعض الإسلاميين الذين كنت أظن أنهم مسوقون تكتيكيا لمساندة نميريء انبروا عد تدر 
ما - لطرح ملاحظات فيها بعض الجوانب السلبية بشأن توجهي وتوجّه آخرين نحو الخيار الإسلامي؛ 
حين وصفنا جملة في مقال بعنوان أزمة المثقفين الرخل بقلم الأستاذ المحبوب عبد السلام» وقد عالجنا 
بقدر من المحبة التي لا تخفى معها رغبته في التحكم في مسارنا الفكريء بداية بأدونيس مرورا كنير 
شفيق وانتهاءً محمد عابد الجابري. 

أما تناولنا بطريقة يقة تخلو من قدر المحبة لدى المحبوب عبد السلام؛ فقد قام به الأستاذ أمين حسن عمر 
في مقاله التجديد الإسلامي والعلمانيون الجدد» حيث رأى فينا زُمرة من العلمانيين الجدد» مبررأ خوفه من 
أن تسود ظاهرتنا - كعلمانيين جحدد - أو ساط النخبة المثقفة التي بدأت 8 العودة إلى الإسبادم «باعتبارها 
الإسلام العصري المستنير في مواجهة الجمود والتخلف الفكري القروسطي الظلامي. ومما أثار الخوف 
الثاني في نفسي بشدة» ما قرأته لعدد من المثقفين السودانيين الذين ترددوا كثيرا في قبول خيار التوجه 
الإسلامي؛ فلما أصبح حقيقة ملموسة وواقعاً معيشاء رجعوا يلهثون إلى كتايات د. محمد عمارة وحسن 
حنفي وأحمد أمين ومحمد أبو القاسم وغيرهم من الكتاب الذين ملأوا. . المكتبة في الآونة الأخيرة بكتب 
مثل التراث والتجديد والإسلام والسلطة الدينية والإسلام والوحدة القومية والعالمية الإسلامية الثانية.. 
فملأت الاقتباسات من هذه الكتب الصحف السيارة وترددت في المحاضرات والمواسم الثقافية. لذلك 
رأيت من الضروري أن نعود إلى المصادر في الحوار مع حواربي العلمانية الجديدة المتلفحة بثوب الإسلام 
لنناقش جحذور هذه الأفكار ومحتواها وعلاقتها بالفكر القومي العلماني السائد في العالم العربي» والذي 
علو ةا بي انام وتسعيات كاي ار وجاتداعاى تشتوى التظلي والكاريي. 

وظاهرة الإسلاميين الحدد أو العلمانيين الجدت ! إذا أردنا أن نسمي الشهنات بأسمائياء م تنبت في 
الهواء ولم تدش في فرغ بل هي أحد ردود فعل الفكر القؤمي العلماني بإزاء ظاهرة الصحوة الإسلامية. 
فاتجاه الرفض والقمع والمصادرة واكبه اتحاه آخر أكثر عقلانية يهدف إلى احتواء المد الإسلامي 
باستخدام مقولاته ومناهجه بعد إعادة تكييفها باستخدام مصطلح التجديد الإسلامي» ولذلك شهدنا 
عددا من أكابر دعاة القومية العلمانية في العقود الماضية يبدأون بالتحدث عن أن «(الصحوة الإسلامية 
المعاصرة والبعث الإسلامي الجديد هما أكثر ظواهر حياتنا صحية وأجدرها بالمساندة المخلصة» والتقويم 
والبناءن. .. كيف إذا نذا التقويم والتجديد؟ يقول حسن حنفي «يتأصل اليسار الإسلامي ذ فى الجوانب 
الثورية في تراثنا القديم». ومثال الثورية عند حسن حنفي ومحمد عمارة هو المعتزلة» «فحركة اليسار 
الإسلامي اتجاه اعتزال في العقيدة»» وذلك لأن المعقول هو الحاكم على المنقول في فلسفة المعترلة. فإن 
كان ذلك كذلكء فإن العقلانية المعاصرة يمكن أن تحد متسعا في تأويل الشريعة إذا تناقضت مع مقتضيات 
. العصر لذلك فإن في عقلانية العصر متسعا لتأويل كل النصوص التي.تتحدث عن البتر والقطع والرجم. 
الاك عر بوتي الر كنت العدا” ئي الذي واجه به كل التقدميون الإسلاميون حركة التوجه الإسلامي 

ف الفوادان والعقلانية عند هؤلاء مصطلح مطاط بمط حتى يغطي كافة المساحات التي غطاها من 
قبل مصطلح العلمانية. فالسلطة عندهم مدنية لا علاقة لها بالدين بل.تمصالح الأمة التي يقررها العمل 
المعاصر المستنير. ويذهب محمد عمارة مذهبا بعيدا في إعادة تقديم فكر الشيخ علي عبد الرازق» بل لا 
يكتفي بذلك» فهو باستخدام منهج نزع الالتباسات عن إطارها يحاول أن يؤكد أن ما صرح به الشيخ 
علي عبد الرازق هو عين أفكار الأفغاني ومحمد عبده» مفاخرا بأنه حقق الأعمال الكاملة لكل هؤلاء 
((راجع كتاب الإسادم والسلطة الدينية)» وهم يقررون أن الدعوة إلى صبغ السياسة بالصبغة الدينية . 
'دعوة خطيرة 2 أخطارا نانفا عليناة لأنها دعوة صريحة لتقفي آثار الأثم التي وحدت السلطتين 
الدينية والسياسية فعاشت ت أحلك عصورها وأظلمهاء ولنا اليوم من إيران الخميني أبلغ عبرة. 
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اللاحقة» ولكنها كانت مقدمة أساسية لها. 


وثانياً على صعيد السنّة النبوية وأسباب النزول 
وفى هذا الإطار التشريعى كان لا بد من إعادة قراءة للسنة النبوية الشريفة وتطبيقاتهاء 
وبالذات في ما نسب إليها من تطبيقات تنسخ على حد زعم البعض نصوصا قرآنية 


أو تأخذ بشرعة الاصر والأغلال» فأوضحنا أن (السئّة النبوية هى التبيين بالقرآن)22, 


والعلمانية عندهم (هي الحقيقة المعيرة عن نقاء الموقف الإسلامي في هذا الموضوع. فمسيحية 
أوروبا حاربت العلمانية لأنها ضدهاء أما إسلامنا فهو علماني»» محمد عمارة الإسلامي والسلطة 
الدينية» وهي عند حسن حنفي أساس الوحيء فالوحي علماني في جوهره والدينية طارئة عليه من صنع 
التاريخ فظهرت في الحظات تخلف المجتمعات وتوقفها عن التطورء «أما مصطاح الأمة فهو يعني الأمة 
المترابطة باصرة القومية وليس باصرة العقيدة. يقول محمد عمارة في كتابه «الإسلام والوحدة القومية» 
فبعد أن كان الفكر اللاقومي في العصور الوسطى قد سار في ركاب السلطة غير القومية مملوكية عثمانية 
فجعل رابطة الدين والملة - وفيها تمثلت صلات الحكام بغالبية المحكومين - هي المعيار.... جاءت 
حركة الاستنارة الحديئة فعكست التطور القومي الحضاري الجديد عندما بشرت بإرادة المواطنة التي 
تجمع الأمة بصرف النظر عن المذهب والدين. 

وهم على هذا المنوال القومي يعيدون تفسير التاريخ الإسلامي. فدولة الرسول في المدينة دولة عربية» 
يك ا ال د و مد ا ا ون 


إذا كانت حركة الإسلاميين الجدد تجعل القومية هي الدافع الحضارق لتحريك الأمةء وتستبعد 
الدين كاصرة للوحدة السياسية» ثم تنادي ياد بالعلمانية السياسية نسميها أحيانا العقلانية أو الحكم 
المدن وترفض العصبية شعار الحاكمية لله وترى أن استنكار السفور يعكس نظرة فرويدية صادرة عن 


دوافع جنسية مكبوتة» إن كان ذلك كذلكء فلنا أن نسأل في ماذا تختلف هذه الرؤية الإسلامية عن 


23 
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ل ا ل ا 
وبين الإسلام الذي نعرف. الأسئلة لا تزال مطروحة ومصراع الباب مفتوح للحوار.. 

لم يكن ميري يقبل بالمحاورة» وقد شرعن فرديته بالإمامية وسلطته بالإسلام» بدأ 20 
صحف الخليج؛ في الإمارات وفي الكويت» فانبرى له الأستاذ جاسم المطوع على صفحات الوطن 
الكويتية بافتناحية هي نصف الصفحة الأولى وبعنوان سوداني يسأل نظامه - كيف يمكن أن نحاورك؟, 
عدد 3383» السنة 23. فعوضا عن محاورتنا طالب دول الخليج بالتخلص منا. 

ومن كان مأمولا فيهم أن تقتلوا مساهماتا الاسلامة طرهوا :كلك تن بواضفات وشروط 
متخذين لأنفسهم صفة المرجعية القابضة على صكوك الغفران» كأن الدين لهم؛ ولدوا فيه» ولا من 
سواهم؛ وتلك تنظيرات وممارسات ما زالت قائمة وراهنة. ش 

أمين حسن عمرء التجديد الإسلامي والعلمانيون الجدد» صَحيفة ألوان» ا لعدد 1984-12-30. 

المحبوب عبد السلام - أزمة المثقفين الرحل» ألوان» عدد 16» تاريخ 1985/3/2. 


السئّة النبوية هي التبيين بالقرآن» جريدة الفجر أبو ظبي» عدد 1985/10/30-2408. 
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ووجهنا إلى ضرورة القراءة التحليلية والنقدية لموروثنا عن عصر التدوين والمتعلق 
بأسباب النزول والأحاديث والسيرة. فهناك التباسات كثيرة» ولهذا كتبنا (ضعوا هذه 
العلوم في مكانها الصحيح - أسباب النزول والأحاديث والسيرة)*2» وكذلك ( نأخذ 
بأسباب النزول ولكنا نعرف حدودها)25. 


وثالثاً على صعيد حركات الصحوة الاسلامية المعاصرة 
وقد تطلب التواصل مع هذا الجهد توجيه الخطاب إلى الحركات الدينية المعاصرة. 
وعلى الرغم من أننا قمنا بذلك في دراسة (الأزمة الفكرية والحضارية في الواقع العربي 
الراهن) والمشار إليها في مقدمة هذا المدخل» فقد حددنا مكامن الأزمة في تركيب 
هذه الحركات من خلال دراسة بعنوان (الحركات الدينية - الاشكالية المعرفية وعالمية 
الثقافة المعاصرة)26» موضحين فشل اختيارات هذه الحركات على مستوى الفكر 
والممارسة. فهى عاجزة عن مواجهة مشكلة التعددية ضمن نطاق الفكر الإسلامى 
وكا يصون وحدة الجماعة الوطنية» لأنها لا تدرك مميزات الخطاب الإلهى حين يتوجه 
تارة للناس بالمستوى التعميمي الإنساني» وحين يتوجه تارة للمؤمنين والمسلمين.منطق 
التخصيص. كذلك جهلوا الخطاب الإلهي والتاريخي الذي يميّر بين حالات الأثم 
وتشريعاتهاء فطبّقوا على المسلمين التشريعات الضابطة لهذا النسخ, وزرعوا المفهوم 
التوراتي عن (التكفير) داخل المفهوم الإسلامي القائم على (التطهير)» وحوّلوا عالمية 
الاإسلام إلى يجتمعات الانغللاق التلمودي غير القابلة للتعايشء, لا مع مواطنيها ولا مع ش 
وهاء كذلك حولو هوم (المة الرسط) ان ترفض التاليات الحضاريةإى منطق 
له كينا ا مان داف ريبج الألة اباس الاقم وأ ثمة تداتخلا تشنبيا 


4 ضعوا هذه العلوم في مكانها الصحيح» أسباب النزول والأحاديث والسيرة» الفجرء أبو ظبيء الأعداد 
4 و( 2405 و2406 بتاريخ 26 و27 و28 أكتوبر  /‏ تشرين الأول 1985. 


5 نتأخذ بأسباب النزول ولكنا نعرف حدودهاء الفجرء العدد 2402 تاريخ 1985/10/23. 


26 الحركات الدينية) الاشكالية المعرفية وعالمية الثقافة المحاصرةء ندوة جمعية الدعوة الإسلامية العالمية) 
ا طرابلس» لعمنا؛ أغسطس/ ! اب 1991.' 
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بين الأمة والجماعة. فالأمة الداعية إلى الخير والامرة بالمعروف كما تنص على ذلك 
سورة آل عمران :«طإولتكن نكم أمَةيَدْعُونَ إل لخي ويَأمُرُونَ بالَرُوف وَيَْهَؤْنَ َنٍ 
المنكر وَأُولَكٌ هُمْ المْفُلْحُونَ (4)104 (سورة ال هران : 204 إعما ينص عليها بين 
شت تدعو أولاهما الال عضام الجمغن بحبل الله <( وَاعْمَصمُوا بِحَبْل الله بَميعًا 


22 #ه 


افو وَا كرو نشمة الله ليمإ كسم أعدَاء ال ين لوكي بحم نشت 
إِوَانَا وكْمْ عَلَىَ شََا حَفرَة منَ الا فأنقذكم مُنْهَا كذلك بي بين لله لكم آيّاته لعَلَكمْ 
تَهْتَدونٌ (40103 (سورة [ آل عمران: 103)) وتدعو ثانيتهما إلى نبذ الفرقة والاختللاف 
«ولا تَكوتُوأ كالّدينَ تعدوأ وَاحمَلَُوا من بَعْد مَا جاءَهُمُ الْييَاتُ وَأُولَكَ لَّهُمْ عَذَابُ 
عَظيمٌ(4)105 (سورة آل عمران: 105).. وهذا ما كتبناه بعنوان: (لا تنظيمات سياسية 
باسم ا ثم واصلنا تأكيد عجز الحركات الدينية المعاصرة واستحالة طرحها 
لأي بدائل حقيقية وذلك في لقاء مع مجلة (الشاهد) بعنوان: (هل يملك الأصوليون 
الحل؟2)1 وما كانت هذه الكنابات. و الوقن الا تعهيدا لا أوردته في نصوص الطبعة 
الأؤلى للعالمية الإسلامية الثانية بعنوان (إلماذا فشلت حركات التجديد - الصفحات من 
4 إلى 219). 


التميبز بين التوظيف الإلهي للغة والتوظيف العربي 

اقتضى التواصل تمر : فى التعميق المنهجي والمعرفي» وفي و ا 
للاشكاليات المثارةع فأخلنت 00 المنهج على (مماذج) من هذه مايه ومن 
ل ل ل 
في معنى المفردات بطريقة ألسُنية معاصرة تختلف عن الاستخدام الكلامي الشائع في 
اللسان العربي القديم, ولتت للك على الرقايون لدي عبت تق تايا التناول 
باليد أو الاحتكاك العضوي والحسي» و(مسٌ) حيث تعني التفاعل العقلي والوجداني» 


7 لا تنظيمات سياسية باسم الإسلام » الفجر أبي ظبي» عدد 2420» تاريخ 1985/11/13. 
8 هل يملك الأصوليون الحل» مجلة الشاهد» عدد 80 تاريخ أبريل/ نيسان -1992 قبرص. 
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يتناولوه. أما (مسّ) القرآن يما يعني التفاعل مع مكنوناته وأعماقه فيتطلب حالة من 
امم وي ا لبر 
(سورة الواقعة: 79-77). 

لقد عالجنا هذا النموذج تحت عنوان (مسٌ الكتاب غير لمسه)ت, ولكن لأن هذا 
. التحديد المعرفي القرآني في دلالات الألفاظ يصطدم مع مرويّات موروثة» فقد طرح 
سماحة الشيخ المرحوم أحمد بن عبد العزيز المبارك الرأي الموروث والمخالف في رذه 
قلات رحمدات ع عقو ان رعذافي الأنمةافى ماله هن لصحتن )35 قل كاذ 
الشيخ أحمد بن عبد العزيز رئيس دائرة القضاء الشرعي في أبو ظبي» فجمع في مقاله ما 
بين مرجحعية التراث والسلطة الدينية الزمنية التي لم يمارسها في حقي ا 

واهتمامي بالإشارة إلى ردّ الشيخ المبارك» لأن رده يدل (نموذجا) للمرجعية التراثية 
في تعاطيها مع أي منهج معرفي معاصر» وسيتكرر هذا النموذج وبأسانيده ومعطياته 
نفسها في نقده للكثير من طروحاتناء سواء على مستوى معالجة (العائد المعرفي» 
للففردة للقويع ار حلى سرف النفضن وال سانيد الناز يي / 

ومن هنا يتضح لنا أن معالجة النص القراني عبر ضوابط الاستخدام الإلهي 
للمفردة» وهو استخدام مميز يرقى بالمفردة إلى مستوى المصطلح. يتعارض مع ما 
وثقه العرب في لسانهم البلاغي» ويصطدم كذلك.مرجعية الموروث. فالاستمرار 
في مثل هذا العمل وإنحازه ليس بالأمر السهلء علماً بأني قد سبق أن عاللجت هذا 
الموضوع في كتاب العالمية الإسلامية الثانية حين أوضحنا الفارق بين الاستخدام 
الإلهي للغة العربية والاستخدام الكلامي العربي البلاغي لها'ة. 


29 مس الكتاب غير لمسه؛ الفجرء عدد 22407 تاريخ 29 / 1985/10. 


30 مذاهب الأئمة في ميسَالة مس ن المصحف صحيفة الهدى» ملحق ديني تصدره جحريدة الاتحادى أبو ظبي) 
العدد 159 تاريخ 1985/11/29. 


1 قولنا أن لقرآن يرقن بمسعوى الفردة إلى المصطلح بححيث يتتفي منطق المشتركك الذي يحمل أكثر من دلالة 
للمفردة الواحدة» أو المترادف الذي يحمل معنى واحدا لعدة مفردات, إنما يندرج في إطار تحقيق لغة 
القرآن كلغة مثالية خلافا للغة العادية أو الطبيعية . وذلك وفق منظورنا للفارق بين الاستخدام الإلهي للغة 
والاستخدام البشري. 

لحري و ار ور و ريسي 
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فبما أن القرآن مركب على اللغة كأداة تعبيرية» وا أنه مركب على منهجية معرفية 
ضابطة لكل الموضوعات التي يعالجها في كل واحدء فإن استخدام هذه الأداة التعبيرية 
أي اللغة يجب أن يكون عستوى الانضباط المنهجي نفسه» بحيث تنحول المفردات 
بعر كاد أن (بسطيه لج دتهد ريبعت را تيكل رد ارون مدى واي 
محدد حيثما استخدمت في الكتاب» وكيفما اختلف سياق توظيفها. 

من دون ذلك تصبح مفردات الكتاب عرضة لتضارب المعاني واختلاف التأويلات 
والتفاسير» وقد سبق لي أن ذكرت ذلك في العالمية ص (164): 

«ارتقى القرآن بكمالات التميز والتفرد في خصائص الكلمات» فما من كلمة إلا 
ولها معناها المحدد الذي لا يحتمل» كنفسية العربي تماماء أي تماثل أو تطابق مع كلمة 
أخرى. ومن هنا يصبح تفسير القران من أدق العمليات اللغوية الحضارية التي يعرفها 
تاريخ اللغات والثقافات في العالم. ما من كلمة إلا ولها دلالاتها المتميزة ولو بدت 
مترادفة أو متشابهة» لذلك لا يمكن تفسير القرآن بالاستطراد والتداعي على السياق. 
وليس الأمر قضية ظاهر وباطن؛ بل حرف محدد. وقد رأينا كيف أن فرقاً لم يبد للناس 
جوهرياً بين (مسّ) والمس) قاد إلى اجتهادات كلها خطأ في خطأ. وأقول صراحة إن 
الأخطاء كثيرة وترجع الأسباب في معظمها إلى مراحل الانحطاط الحضاري اللغوي 
منذ القرن الهجري الثالثء فحَمّل القرآن ما ليس من طبيعته» وفهمت مكنوناته خطأ 


في جوانب مهمة تتصل بحياة المسلمين. وسنعرض لهذا في دراسات لاحقة إن شاء 


الله»). < 
ثم حددت الأمر بوضوح أكثر في صفحات لاحقة ومنها 289 و2290 وشرحت فيها 
هذه الاشكالية: 


(«غير أن معرفة اللغة العربية وحدها لا تكفي في الفهم الدقيق لبعض خفايا الكتاب. 
فالقرآن ليس عربياً فققط باعتباره متنزلاً بلغة العرب» ولكنه كبناء إلهي ضمن هذه . 
اللغة استوعب مفردات اللغة نفسها ضمن استخدامات دقيقة للغاية) قل أن فحطرخ 
إليها أهل اللغة أنفسهم. من ذلك النموذج الذي سقناه عن استخدام القران لعبارة 
(مسٌ) في غير معنى (لمس) وهو استخدام غابت مميزاته عن المفسرين. إن التحليل 
الدقيق للقران يتطلب (قأفوها قرآنياً) وها يعتمد في فكرته على يك معان 
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المفردات كما يحددها القران نفسه وكما يستخدمها. فهناك فارق دقيق بين 
شاعرية العرب اللغوية مع تفردها اللساني» ودقة التوظيف القرآني لهذه اللغة. إن هذا 
القاموس الذي سيكون شاغلي لفترة طويلة من الزدمن» سيكشف عن استخدامات 
لاحي ا ا بحو ابوروي ل 
ظلت مكنونة في القرآن. إن مكنونية القرآن التي لا تمسها إلا نفوس طاهرة هي ما 
جعله الله لنا من بعد النبوّة». 

إن هذا ا ل 0 
المفردة اللغوية - وفق ضوابط الاستخدام الإلهي لها لا تعطي سوى معنى واحد محدد 
ومتميز عن غيره من دون تشابه أو ترادفء وإن العائد المعرفي للمفردة في سياق الكلام 
العربي ليس هو بالضرورة عائدها المعرفي في البيان القرآني» فإن هذا المفهوم ينسحب 
على إعادة معالجة معنى المفردات فى القرآن» حيث سنكتشف - كما مثلت سابقاً - 
انمق الصيحق يعر اعسات والرظي حائية و لئس اديه عورا بال ا 
المطهرون لا تعني لا يلمسه إلا مسلم أو من كان على طهارة. 

وتمتد خطورة هذا الطرح إلى التميبز بين مفردات تبدو مترادفات. فالعورة في القرآن 
غير الفرج» والسوأة غير العورة» والحجاب غير الخمار؛ والأرض المحرمة غير الأرض 
المقدسة, والأمر الإلهي غير الإرادة الإلهية» وكلاهما غير المشيئة الإلهية» والمكنون غير 
الباطن» والأمي ليس عديم القراءة والكتابة ولكنه غير الكتابي. ولا يعني ذلك معرفة 
التبي بالكتايق فالبى ام ,توص ةه عل غير كنات سايق ولك ايها زلا خط مف 
فاجتمعت لديه صفتان (أمى غير كتابى - ولا يخط بيمينه). 

له العمل اللغوي القرآني أنه يتصل في جانب كبير منه بخخصائص (البنائية 
القرآنية) التي تعطيه صفة (الإطلاق) حيث يمكن وقتها الإجابة عن ذلك التسائل 
المل: (كفوهكن كايا لا تشحاوة اديه اانا وري ادير اتن 
قضايا الوجود ويكون معادلا موضوعياً للوجود الكو وحركته مهما :: تغير الزمان 
والمكان؟). 

إن هذا 0000002 ولا شك في ذلك» خصوصاً حين نشرع 
في تحديد العائد المعرفي للمفردة في إطار الاستخدام القرآني لهاء حيث يكون (حفدّنا 
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الألشني) من داخل بنائية القرآن وفي إطار منهجيته الضابطة. 

إن القرآن كون تحكمه بنائية ئية في غاية الانضباط المنهجي» ولهذاقال | لله: لقلا فس 
عوَاة قع النّجُوم (75) وَإِنَهُ لقَسَمْ لو تَعْلمُونَ عَظيم ( 66 إِنَّهُ لآ كم (77) في كاب 
مُكيُون (78 لَا يس إلا المطهرُ ون (79) تَنزيل مّن رب العَالمينَ (80) (سورة الواقعة: 
00 فكما تخضع البنائية الكونية الطبيعية لضوابط ا الشنحسية كليا:فإن 
خرج نحم عن مداره واصطدم بغيره ادع ونم لازا كيان فكذلك القران» 
بنائية منضبطة إلى مستوى الحرف وإعرابه وتشكيله؛ (فلا أقسم.مواقع النجوم). وعلى 
هذا الأساس يجب التعامل مع الكونية القرآنية. وهذا ما بميز الاستخدام الإلهي للغة 
غن الاستخدام البشري» ومن هنا يكتسب القرآن خصائصه البنائية. ومن هنا تحديدا 
تكون استجابته للتحليل المنهجي في إطار وحدته العضوية التي صيغ بها حين عمد 
الرسول صلى الله عليه وسلم إلى إعادة الترتيب (الوقفي) لآيات الكتاب قبل التحاقه 
بالملاً الأعلى بقليل. وقد أشرنا إلى ذلك في صفحات الطبعة الأولى للعالمية (169 و170). 


ضوابط الاستخدام المنهجي النبوي للغة 
وهذه إشكالية أخرى فى معالجة (متن) الأحاديث النبوية قبل الانصراف إلى أسانيدها. 
فكها سيق ا كدت سعدا الإلهى المميز لمفردات اللغة العربية» فإنيٍ أوكد أيضاً 
التوافق والانسجام التامّين بين لغة الرسول صلى الله عليه وسلم ولغة القرآن» بحيث 
لا يحدث التضارب في المعاني والدلالات» واتخذت نموذجا لذلك الحديث المنسوب 
إلى الرسول دي لله عبا وس رودي يرد فيه القول (كلكم راع وكلكم مسوول 
وما و ا عدا مع آيتين وزدة في القران» الأولى : هويا أيهَا الذينَ 
آمنُوأ ل تَقُولوأ رَاعنا وَقُولوا انظرْنا و رأسمعوا وَللْكافرِينَ عَذَابٌ ل 2104 4 (سورة 
البقرة: 104). وكذلك: إمّنَ الذينَ عَادُوا يُحَرفونَ الكلمٌ عن موَاضعهٍ ويقُولُونَ سَمعنا 
وعصينا وَاسْمَعْ غَيْرَ مُسْمّع وَرَاعا لي بألْستتهم وَطَعْنًا في ادن وَلوْ أنّهُمْ الوأ سَمِْنَا 
وَأَطْعْنَ وَاسْمَعْ وَانظوْنًا لكان را وب وي إلا 
قليلاً (46) # (سورة النساء: 46). 

لكات عن التي لون الله عنها مرتين واستبدلها ب(انظرنا) خطيرة 018 
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فراعنا تحمط من قدر الناس بتحويلهم إلى (رعيّة) من مرعى حيث يقودها الراعي . 
بعصاه. أما (انظرنا) فمن النظر والعناية والتكاف». و يستخدم الله في كل القرآن 
مفردة مراعاة أو رعاية, ؛ بل استخدم مفردة (عناية) رجوعاً إلى العين والنظرء وهكذا 
خاطب نوحا لوَاضْتّع الْقُلَكَ بِأعيئنا وَوَحْينَاك (هود : 37). وكذلك: بحري بغي 
جَرَُ أن كان كفرَ © (القمر: 14). وكذلك خاطب موسى: لوَالقيتُ عَلَيِكَ عب ل 
وَلتُضْنَعَ عَلَى عَيْنِي # (طه :9 وكذلك:خاظب محمدا: اص كم رك ف 
بِأَعيْنَا) (الطور: 8 . ظ 

فالمسألة هنا منهجية؛ إذ ترتبط بمضمون العلاقة بين الله والبشر وبين الأنبياء والبشرء 
فلا تنحط إلى دونية البهائم. الله لا يستلب الإنسان ولا يحط من قيمتهء وقد عزا الل 
ذلك الأمر إلى تحريفات اليهود في آية (النساء: 46). 

فلغة الرسول صلى الله عليه وسلم تتوافق بالضرورة المنهجية مع لغة القرانء لتوثيق 
وحدة المقاصد والمعاني» ولهذا جعلت من لغة القرآن المميزة مرجعاً لتوثيق (متن) 
الأحاديث مهما كان سندها. 

كذللك كإن الدين عحاء وا بهذا اند عن الرعية والمراعاة» ل يتبيّنوا موقف القرآن من 
بجتمعات البداوة والرعي. فقد أظهر الله ما تنطوي عليه سلوكيات تلك المجتمعات 
ل ور ونال لوو جد موسي لزاه الخال في أرطي فاون ونا ورد ماه مذي 
وَبَدَ عَلِيِئه أَمةَ مّنّ اناس دون وَوَجَد من دونهمُ امرَأتين وان فيحال 

مَا خَطبكَا قَلنَا لا تشقي حَتّى يدر العا وَأُونَا شيخ كبر 4 (القصص: 23). 
وكذلك واجه محمد صلى الله عليه وسلم هذه الحالة في المددينة فخاطبه الله يقوله: 
«الأعرَاب أَهَدُ ًا وَنَااوََْدَرُ يمُأ دود مَا َل للّعَلَى رَسُوله وله علي 
حَكيمٌ © (التوية: 07 والأعراب في لغة القرآن هي البدو والبداوة قياساً إلى الخطير 
ومن حَؤْلكم منَ الأعرَابٍ مُنَافقُونَ وَمنْ ن أَهْلٍ المديئة) (القوية: 1). ويتأكد معنى 
البداوة للأعراب في قول الله: «تخشيون الاخرات م يَذْمَبُوا وَإِن يَأت الأخرَابُ 
وَُوالَوْ نشم بَادُونَ في اراب (الأحزاب : 20). ول يرد الاستثناء في حقهم إلا 
قليلاً: اومن الأغرّاب من يُوْمِنُ بالله وَالي م الآخر#© (التوبة: 99)» وبصياغة التبعيض 
(ومن الأعراب). 
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فالقران يتوجه بالنقد إلى سلوكية الراعي والرعية» وحياة الأعراب والبداوة بقيمها 
الاجتماعية والأخلاقية» وتنابذها ومطلقاتها الفردية» ثم يحذر من استخدام هذه 
المصطلحات (راعنا) ويربط بين قول اليهود (راعنا) 0 ؛ فكيف يجيز البعض 
لنفسه إسناد حديث إلى الرسول يتناقض في متنه مع م: منهجية القران وضوابط معانيه 
لجرد انصرافه إلى السند وليس المتن؟ 

لقد شوه كثير من المؤْرخين تاريخ صدر الإسلام كما شوّهوا السيرة النبوية الشريفة؛ 
وذلك بأن جعلوا منطلق الإسلام من بيئة بدوية وأعرابية» وهذا ليس صحيحاء فقد 
انطلق الإسلام من البلدة الحرام وهي موئل حضري ومركز لتجارة الصيف والشتاء. 
وحين كانت الهجرة» فقد اتحهت إلى مركز حضري اخر في المدينة المنورة» أما الأعراب 
في البادية فقد استعصوا على الإسلام؛ ومقّلوا سنداً لزعماء الشرك من قريش في 
معركة الأحزاب» كما مارسوا العصيان أكثر من مرة حتى قال الله فيهم: «وَإِن يُريدوا 
أن يَخْدَعُوكَ قن حَسْبَك الله هُوَ الذي َيدَكَ بَضره وَبالوْمنينَ (62) ولف بين فلوو 
وْ أنْقَفَتَ مّا في الأزض بَحَميعًا ما ألَفْتْ بين لوبهم وَلَكنّ الله أَلْفَ بَينهُمْ إِنّهُ عَزيرٌ 
حكيمٌ (63) 26 (الأنفال: 0602 -63) فبعزة الله ثم حكمته تم تأليف تلك المطلقات الفردية 
المتنابذة. 

والخطأ نفسه يُرتكب في التاريخ المعاصر حين يطررح البعض أن قيام الدولة السعودية 
الأولى (1745 -1818) وما يليهاء كان حلفا بين البدو وسلفية الشيخ محمد بن عبد 
الوهاب» فيما ذلك الحلف قد انطلق من مركز حضري في (الدرعية)» والذين 
ساندوا الدعوة هم علماء من الحضر وكذلك الذين قادوا مسيرتها. وقد استعصى 
عليها البدو حتى فرض عليهم عبد العزيز ال سعود في مرحلة الدولة السعودية الثالثة 
بداية من عام 1912 التوطين في (الهجر)» واضطر حتى إلى قتالهم حين عارضه زعماء 
قبائل مطير والعجمان وعتيبة (فيصل الدويش وابن حثلين وبن بجاد) وذلك في 
معركة (آبار السبلة) عام 192922. 


الاسلامية 9 أم 0 108 وكذلك البناء 0 0 0 السعودية د 
سعيد فالح الغامدي, دا ر الشروق» جدة» 1981 . 
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ذإ تعؤلاة لبدو تست كل المارينات اللي فن. خزرية«الدولةالليشروفية غير 
الحقب الثلاث» هما في ذلك أعمال السلب والنهب. 1 

فحين نتوقف لدى حديث (كلكم راع وكلكم مسؤول عن رعيته) فإن المسألة هنا 
منهجية وليست عرضية. فأن ينسب إلى الرسول مثل هذا القول فإن القضية تمضي إلى 
صميم المنهج» من حيث الدلالة على افتراق بين منهج الرسول ومنهج القرآن» وهذا 
هو المستحيل بعينه. ولهذا انطلقنا من هذا النموذج وغيره؛ لنؤكد أن سنّة الرسول هي 
(التبيين بالقران) وفي إطار الضوابط المنهجية للقرآن وما يتبعها من ضوابط لغوية. 

بل إنه لمن المشكوك فيه على مستوى السيرة | النبوية أن الرسول كان في يوم من الأيام 
محترفاً لمهنة رعي الأغنام؛ فهو مع يُتمه كان سليل بيت من أعرق بيوت قريش»؛ وقد 
كفله عمه (أبو طالب) واعتنى به حتى في الرضاع والتنشئة. وهناك فرق بين احتراف 
الرعي ومزاولته في الصبا من دون احتراف كوجه من وجوه البيئة الاجتماعية» مثال 


ضوابط فهم السنة في علاقتها بالقرآن 

إن بحرد البحث في ضرورات التوافق بين متن الأحاديث النبوية ودلالات الألفاظ القرانية 
المنبنية على ضوابط منهجية ومعرفية» يقود حتماً إلى البحث في علاقة قة السنة بالقران .ؤليس 
في قولنا هذا ما يبطل السنة» بل على النقيض من ذلك فإننا نؤكد ضرورة الالتزامعرجعية 
السنّة الصحيحة التزاما لالبس فيه ولاغموضء وذلك لشب بأ اساسي وجوهري يتعلق 
بضبط اجتهادات الأمة وعلمائها ومفكريها في ما يأخذونه من منهجية القرآن. فلو 
يكن الرسول بقوله وفعله الصحيحين يفل المرجعية التطبيقية لمنهجية القرآن» لوقع 
اختلاف كبير بين المجتهدين» مشال على ذلك: إنه إذا لم يكن الرسول قد حدد الفجر 
بركعتين والمغرب بثلاث ركعات والعشاء والظهرين بأربع» وجثئنا نحن لنقول إن صلاة 
الفجر صلاة انفلاق بين خيط أبيض وخيط أسود وتستوجب الثنائية في ركعتين» 
وإن الغروب شفق مركب من ثلاثة ألوان.ما يعني التركيب من بعد الانفلاق» فيكون 
المغرب في ثلاث من الركعات» وأن الغسق ليل واستواء رحماني على العرش والاستواء 
على كرسي رباعي القوائم فيكون العشاء أربعاً. . 
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ولو قلنا إن تكبيرة القيام هي وقوف بين يدي الله فيقال فيها (الله أكبر) بتطلع إلى 
الكونية التي سخّحرها الله للانسان في عالم المشيئة» وإن الركوع تقديس لله قندعوه 
بصفات التعظيم (سبحان ربي العظيم)» وإن السجود تنزيه لله فندعوه بصفات العلو 
فوق الزمان والمكان (سبحان ربي الأعلى). 

لو :قلنا كفل للق هيما الاين عامل ل االو جين بالعرفائيةه 
لوي وو ا 
منه المعرفة والأحكام. 

فمرحعية السنة ضمانة للأمة وضمانة للمنهج» ولهذا لا نبطل السنة النبوية قط 
بل نضبط رواية الراوي لا ممعالجة صحة الأسانيد فقط» ولكن بتحليل نصوص المتن 
2 إلى القرآن كما فعلنا في حديث (كلكم راع) وفي أحاديث أخرىء منطلقين من 
وحدة المنهج الإلهي والنبوي» فلا يمكن أن تكون شرعة القرآن هي شرعة (التخفيف 
والرحمة) ثم نستجيب لروايات تنسب إلى الرسول تطبيق شرعة (الإصر والأغلال) 
على المسلمين» فإذا استجبنا لذلك فإن المسألة ستنتهي لما هو أخطر. فالقول بأن 
ارسق لاتق تدرعة الإضيو والأغلول كذاك يتى انمه إى الرسول ب لبقن هو النيي” . 
الأمي المبشر به في سورة الأعراف» والذي من علائمه أنه يضع عن اليهود ومعتنقي 
الديانات السابقة شرعة اللإصر والأغلال ويتحوّل بالدين نحو الخطاب العالمي وَاخْمَارَ 
مُوسَى قَوْمَهُ سَبْعِينَ رجلا يننا لما أَحَدَنَهُم الرَّحفَةُ َال رَبٌ لَوْ شفت أَهْلكتَهُم مّن 
بل وَإَِّايِ أنهْلكتا با فَعَلَ السَّهَاء من إن هي إلا فتك تضل بها مَن تَشَاء وَتَهْدي 
من تَشَاء أنتَ وَليْنَا افر لنَا وَارْحَمْنَا وَنتَ حَيْرُاْغافرِينَ (155) وَاكمْبْ لنَا في هذه 
دنا حَسََةٌوَفِي الآخرة إن مُذْنا لِك قَالَ عَدَابِي أَصِيبٌ به مَنْأَشَاء وَرَحْمْتِي وَسَعَت 
كل شَْء فسَكهَا لذي يفون يوون ركه وَالْذينَ هم اتنا يُْمُون (156) الذي 
يحوت الوسْولَ الب الأمّي الذي يَجِدُوتَهُ مَحتُوًا عندَهُْ : في التؤراة وَالإإبجيل يَأمْرَهُم 
ِالْْوُوف وَينّهَاهُمْ عَن المدكر وَيْحل لهُمْ الطيتات وَبْحرْمْعَلهِمْ لانت سه 
إِصْرَهمْ وَالأغْلالَ التي كانت عَلَيِهِمْ فَالِْينَ آمنوأ به وَعَزْرُوه وَنْصَرُوه وَابْعُوا النورَ 
دي أَنرل معَهُ ولك هُمْ الفلحَونَ (157) قل ا أيهَاالنَاسٌ إن رَسُولُ لله يكم بحميمًا 
الذي لَهُ مُلكَ السّمَاوَات وَالأَرْض لا إِلهَ إلا هُوَ يُحَيِي وَجُيثُ فَآمنُوأً بالله وَرَسُوله الي 
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لمي لذي يوسي بالل وكلستاته ووه لم دو (158) © (الأعراف: من 
5--158). < 

فمعالحة الأحاديث ترتبط بقضية منهجية خطيرة تفكل خلاويف برو ويكرن الفا 
للمنهج إنها ييطل صدقية ية النبوّة الخاتمة نفسهاء وذلك حين تشير هذه المرويّات إلى أفعال 
وأقوال تنسب إلى الرسول وتكون نقيضة لعلائمه التي بشّر بها. ولهذا كتبت أن مثل 
هذا الأمر من كيد اليهود (لماذا يكيد اليهو د للإسلام والنبي الأمي)33, وذلك بهدف 
إيطال النبوّة الخائمة التي تنرّلت على غيرهم: لما يود الذينَ كَمَرُوا منْ أَهْلٍ الْكتَابٍ 
وَل الْهْكِينَ أن يرل عَليْكم مّنْ خَيْرِ مّن ربكم وَالله يحص بِرحمَته مَن يَشَاء وَاللْهِ ذو 
الفَضْلٍ الَظيم (البقرة: 5). 

فبالنبي الأمي نسخ الله تعاقّب النبوّات فيهم. وبشرعة التخفيف والرحمة نسخ الله 
ما كانوا عليه من شرعة إصر وأغلال. وبالإسلام الذي هو دين الأنبياء نسخ الله مرحلة 
. الإيمان اليهودي. فالإسلام دين الأنبياء وهو أرفع درجة من الإيمان إن أنرَلنا التَوْرَاة 
فيهًا هُدَى وَنُورٌ يَُ بها اليُونَ الذينَأسلَمُوا للّذينَ هَادُوأ وَالوبَايُونَ وَالأحْبَارُ ما 
اْتُخفظوا من كتّابٍ الله وَكَانُوأ عَلَيْه شُهَرَاء قَلا تَحْضَوَا النّاسَ وَاحْضَوْنِ وَلاّ تَشَْرُوا 
بآياتي مما قليلاً ومن لم يكم بها َل الله فَأولَمَكَ هُمْ اْكافرُونَ4 (المائدة: )1 
ويقبلة البيت الحرام نسخ الله قبلة المسجد المقدسء والبيت الحرا'م أرفع درجة من 
المسجد المقدس» لأن حرمة البيت تتعلق بذات الله» فيما قدسية المسجد الأقصى تتعلق 

قة الله النسبية مع البشر» ومحمد أرفع درجة من موسى لأنه إمام المسلمين» وموسى 
إمام المؤمنين وإبراهيم إمام الناس35, والإسلام خاتم الرسالات ومحمد خاتم النبيين36. 
وقد رفع الله الأميين العرب إلى مرتبة الإسلام بحكم ارتباطهم بثلاثية البيت الحرام 
وختم النبوّة واخر الرساللات وجهادهم في سبيل الله و يكونوا قد تحاوزوا مرحلة 


3 الماذا يكيد اليهود للإسلام والنبي الأمي؟» الفجرء أبو ظبيء عدد 22379 تاريخ 1985/9/26. 
4 الإسلام دين الأنبياء 0 0 الفجر - 0 ظبي) عدد 22376 مت 23... 


. 38 


6 الإسلام خاتم الرسالات ومحمد خاتم النبيين الفجر 0 ظبي» عدد 2374» تاريخ 1985/9/21. 
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الإعمان الذي لم يكن قد دخل حتى في قلوبهم بعد”. 

إنها منظومة متكاملة حاول اليهود إبطالها بكل الوسائل» بداية من تقوّلهم إن 
الرسول قد طبّق شرغة الإصر والأغلال» وذلك حين طبّق عليهم سيد الأنصار امور 
التوراة بحق من يشاق الرسل ويفسد في الأرض كما يرد في سورة المائدة: إعما بحرا 
الّذِينَ يُحَارِبُونَ الله وَرَسُولَهُ وَيَْعَوْنَ في الأَْض فَسَادًا أن يقلو أو يُصَلبُوا أو تُقَطع 
يديهم وَأَرْجُلهُم مّنْ خلاف أَؤْ يُنقَوًا م مَنَ الأرْض ذَلكَ لَهُمْ خَزْيٌّ في الدَنْيَا وََهُمْ في 
الآخرّة عَذَابٌ عَظَيعٌ4 (المائدة: 06 

أراد اليهود تزييف كل ذلك فطعنوا في التطبيق الرسولي من الرجم إلى قطع الأيدي. 
وقالوا بأن الإيمان أرفع درجحة من الإسلام» وبرعوا في دس كل ذلك على الأحاديث» 
وانصرف المسامون إلى السند وليسس إلى المتسن» وإلى المنسوبات وليس إلى المنهج. 
وتلك كارثة ما زالت ثُلمٌ بنا إلى اليوم» حتى إن الناس قد جهلوا قيمة مكة فجعلوها 
أرضاً مقدسة وهي محرمة وأرفع درجة من القدس39. 

إن القضية قضية منهج ومنظومة متكاملة» وليست قضية خيارات انتقائية نرفض 
بعضها ونقبل ببعضها تبعاً لتداعيات المزاج. فالتعامل هنا هو مع أخطر كتاب يستمد 
حرمته من حرمة الذات الإلهية» وتترّل في بلدة تستمد حرمتها أيضاأً من حرمة الذات 
الالهية وعلى خاتم الرسل والنبيين إن مرت أن عبد رَبَّ هذه البلدَة الذي حَرَمَهَ 
وَل كل شَيْء وَأمِرِتُ أن أكون من الشلمينَ (91) وَأ أو لان ف أشتَدى فإنما 
يمدي لنفسه وَمَن صَل فَقَل إِما أنّا من المنذرِينَ (92) وَقُلٍ الْحَمْدُ لله له سيريكمْ يانه 
تعرِفُونَها وَمَا رَبّكُ بعَافل عَم تَعْمَلُونَ 6 (النمل: [و- .)93‏ ظ 

وبالكيفية المنهجية والمعرفية نفسها التي نفيناموجبها كل حديث أو فعل يقود إلى 
شرعة الإصر والأغلال» ننفي عن السنة المطهرة ما دْسٌ فيها في محالات أخرى عديدة. 


7 حين رُفع الأميون العرب إلى مرتبة الإسلام الفجرء أبو ظبي» عدد 22378 تاريخ 1985/9/25. 
8 يراجع ما سبق أن أشرنا إليه في الهامش رقم -11 المحددات القرآنية لصياغة النص التشريعي. 


9 لماذا كانت قبلة القدس ولماذا نسختء الفجرء أبو ظبي» عدد2381» تاريخ 29. 
كنذلك: 
الكعبة المحرمة آية ناسخة للقبلة المقدسة, الفجر» أبو ظبي» عدد-2380 تاريخ 1985/9/28. 
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من ذلك:كيف يكون منهج الإسلام هو (حاكمية كتاب) مطلق لتتوارثه الأجيال؛ 
ثم يأتي من يقول إن الرسول قد وضع تفسيراً للقرآن؟! أو إنه قد قئْن نظام للحكم؟! 
القيمة المنهجية لما سكتت عنه السنة 
إن قيمة السنة النبوية المطهرة ليست فقط في ما قاله الرسول أو فعله» بل في ما لم يقله 
وَلم يفعله أيضاً. فلو أورثنا الرسول تفسيراً للقرآن» لكان قد قيّد مطلق الكتاب إلى 
ظرفية واة قع التطبيق ونسبيته» فيفقد القران استمراريته وتفاعله مع متغيّرات العصور 
النوعية وليس التراكمية فقط» ولما حق لمن بعده أن يفسر على تفسيره. 

ولو مكلت هذا أو وضع آلية لالامعخلدق»: لكان قد فى عاللات وسعورية 
إن صلحت لما كانت عليه حال ذلك المجتمع فإنها لا. تصلح لمجتمعات أخرى. 
والإسلام دين عالمي يتجه بخطابه إلى مختلف الأنساق الحضارية ومتغيراتها الاجتماعية 
والاقتصادية والسياسية. 

ونا أن نتساءل أيضا» اذا م يقيض الله خم الرسل والنبين ابن يرئه من بعده؟ كله 
تساؤلات عمًا لم يفعله الرسول. فصمته عنها سئّة ترتبط - حين تتكشف - بصميم 
المنهج الإسلامي الذي أنى يف ء 

كلها معان ترتبط ممفاهيم (ختم النبوّة»» فلا يكون ثمة وريث من ظهره 
معصومأء فربط الله بين ختسم النبوّة وأن محمد ليس أب أحد من رجالكم*. 

و1 ين وخلفن الرضول أحدا ليمتد بسلطته النبوية التي هي من سلطة الله ومقتضيات 
طاعته إلى ما بعده حيث يكون الأمر اختيارا لأولي الأمر من بين الناس. ليا أيهَا الذي 
آمَنُوا أطيعُوا الله أطبعُو الول وَأولي الأمر مدكم إن تارَعُم في شَئْء ووه إلى ال 
وَالوَسُولٍ إن كنم تُوْمنُونَ بالله وَاليَوْمالآخر ذَلكُ حيْرٌوَأَحْسَنُ من تياد (النساء: 9). 


40 خصائص النبوة الخاتمة)» دراسة أعدت للجمعية الدعوة الإسلامية العالمية» طرابلسء ليبيا» 1991 وهي 
تبحث في ارتباط ختم النبوّة بإعادة ترتيب آيات الكتاب وانقطاع العصمة؛ فلا يكون يأخائم النبيين ابن 
من ظهره يبلغ مبلغ الرجال ويرثه فإمّا كانَ تُحَمّدَ أبَا أحد مّن رَجَالكمْ ولكن رسُول الله وَحَاَ النّبيينَ 
وَكانَ الله بكل شَيّْء عَليمًا # الأحزاب: : 40). 

كدلك: حين عرف زكريا بظهور محمد واحين عرف محمد كوت أبنائه)» الفجرء أبو ظبي» العدد . 
5 تاريخ 1985/9/22. 
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وليلزشا شقن نطاءدتتوري عندد يفره علينا مقاني ها كان امن ابارت قاة 
لا تستجيب قطعا لمتغيرات العصور وإطلاقية القرآن. 

ولم يفرض علينا تفسيراً كان سيكون محدداً بشروط الوعي التاريخي لتلك المرحلة 
وثقافتها الاجتماعية وشروطها الاقتصادية» فيحد أيضا من إطلاقية القرآن» ويشده إلى ' 
وضع تاريخي عربي خاص يحول بين القران والتفاعل مع أنساق حضارية ومناهج 
معرفية مختلفة, .ا بمنع تواصله العالمي. 

فالسنة الصامتة توازي السئة القائلة والفاعلة. وهذا أمر يحتاج إلى مزيد من الشرح 
والتدبر. ولتأكيد قيمة السنة النبوية وأهميتهاء أشير إلى فقرتين وردتا في الطبعة الأولى 
لكتاب العالمية الأولى في ص 293 والثانية في ص 294: 

((ضمن خصائص الوعي في تلك المرحلة» لم يكن ممكناً للإنسان التعامل المباشر 
والنفاذ الواضح إلى المنهج القراني عبر التحليل. من هنا اتخذت (النبوّة) شكل الصلة 
الحية والتوسط الفعّال ما بين حقائق الوعى القرآني فى مطلقها وتصورات الوعى 
البشري في نسبيتها التاريخية. فعدف الله 0 بأنه (الأسوة الحسنة»» أي ل 
العلمية التي وذ ينها العوب زعهلبا) في حالة (الغياب النظري) لوعي المنهج. 
والمطلع على كتب الأحاديث يتأكد لديه الجهد الخارق الذي بذله الرسول في سبيل 
التحول بالعربى البدوي إلى مقتضيات هذه المنهجية» ويكفى أن أحاديث الرسول 
لشكلات كل امل انهم صمو كل افكانيا الفديد ةرو عليه انور هوا 
خطاه ويقتدوا به... كان الرسول وسيط التحول من (المنهج) إلى (التفاصيل)؛ الشامل 
لكل شيء ضمن مجتمع بدوي غير قادر على النفاذ إلى الوعي القراني .معناه المنهجي». 

كذلك: ظ ظ 
((قد نظرالعرب إلى القران في إطار بنائه اللفظي» وفي حدود ما تعطيه عقليتهم في 

فهم المعنى الذي أتى أعمق بكثير من تحربتهم الفكرية» فوجدوا في القدوة الرسولية 
اباس ا اموت 0 أما الآن» وبعد انهيار 
تلك العالمية الأولى» فإن القرآن يطرح نفسه أمام تحربة الحضارة العالمية ليس ببناء اللفظ 
ولكن بمحتوى ا معنى» وهذه هي مكتوناته للبشرية عبر مراحل تطورها... ومكنوناتة 
تأتي في إطار منهجي كامل. 
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لفك اسعدد تركييئ العالمية الرة: (المبنى اللفظي للقران + القدوة الرسولية 
الحسنة + التطبيق التحويلي في إطار الخصائص المحلية). أما الآن فإن وضعاً قد طرأء 


إذ تستند القراءة الان إلى (المعنى القراني + المنهج + الخصائص العالمية)». 
إشكالية نسخ السنة للقرآن 
أن تنسخ السنة القرآن» أو أن ينسخ القران السنة» فذاك أمر رفضته منذ البداية» لا عبر 
تحليلي لما أورده البعض تأكيدا للنسخ؛ ولكن بتجاوز ذلك إلى صلب مفهومي للقرآن 
وللسئة. فكلاهما معصومان ضمن منهجية واحدة. فكل حرف في القرآن متموضع 
في موقعه وضمن بنائيته» كتموضع النجوم في مواقعهاء إذا اهترّ بحم اضطرب النظام 
الك اكول دا ان راقم لنّجُوم (75 وَإِنَهُ لقم لو تَعلمُونَ عَظِيمْ (6 إِنَهُ 
ل أن كر 3 100 كاب مَكتُود نْ (4)78 (الو اقعة: 78-75). وكذلك إذا تغيّر حرف 
اهترٌ البناء القرآني كله 

وكذلك عصمة نبي 'في قوله وفعله مقارنة مع مواقع النجوم: «ووالنجم إذا 
تو 1 تاه طاسى وباعرز6 وما يَنطقُ عَن الْهَوَى(3) إن هُوَ إلا وَحَيٌّ 
يُوحَى (4)4 (النجم: 4-1). فوحي القر ان ووسنة ارول اما نمطا قات 

ولهذا حين يُعرض علينا ما يُنسب إلى السئة في نسخها لبعض أحكام القرآن. 
بو ا د القرآن المعصوم في ما يورده الناس ويتقوّلونه. فالقرآن 
هو المصدق والمهيمن» وإليه يرجع القول الفصل. وقد عالج القران من قبل أقاويل 
أهل الذكر من قبلنا ونقدها وصحّححهاء إذ يملك القران قدرات الاسترجاع النقدي 
بالتصديق والهيمنة معاء وليس محرد التصديق السلبي» وإلا لصدق على ما قاله الأولون 
لورقوة ان مداع تابي تسويع ,انلق اذهو اؤادللنا | لبشسده اسه بوطادة 
إشكالية تتطلب تعميق البحث في مرحلة عصر التدوين والكشف عن سلبياتها. 


موقع الفلسفة وعلم الكلام في إطار الكتاب والسنة 
ومن الواضح فى كل كتاباتنا أننا ننطلق من (جحدلية الغيب والإنسان والطبيعة)) 
ومن خلال (الجمع بين القراءتين)» بأسلوب (منهجي ومعرفي) يعتمد على (التحليل 
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والتركيب)» ومن هنا تصتّف أعمالنا في دائرة (الفلسفة) أو (علم الكلام). 

غير أن هذه الدائرة قد تعرّضت لنفي مُركزء وجّهه إليها الإمام أبو حامد الغزالي 
(505-450ه 2 كتابه (مقاصد الفلاسفة)7, و(تهافت الفلاسفة)42 و(المنقذ من 
الضلال)42» وكذلك ما وجّهه إليها الإمام أبو الحسن الأشعري (324-270ه) من نقد. 
ويلاحظ أن من يبدأ بنقد الفلسفة وعلم الكلام سرعان ما عتد بنقده إلى (التصوّف) 
و(الباطنية)» على أساس أن السمة المشتركة بين هذه الرباعية (الفلسفة علم الكلام 
التصوّف - الباطنية) تكمن في إعمال (الرأي) و(التأمل) بإطلاق قوة الحدس 
النقدي أو الفكر الموضوعي وحتى العرفاني» الأمر الذي يتناقض مع منطق (النقل) 
في حدود الفهم المأثور للكتاب والسنة» فأدرجت هذه العلوم في دائرة (الأهواء). 

وقد عمد الإمام الشافعي (204-150 ه) إلى تقنين مناهج البحث في الكتاب 
والسئة» مع توضيح شروط الاجتهاد بأسلوب جمع فيه ما بين تأثره الفعلي .عدرسة ‏ 
النقل واستلهامه لبعض جوانب مدرسة الرأي» ودلم ف كتابه (الرسالة)44, كول 
كتاب منظم في (أصول الفقه وفي اضول التدوف ارضا حيث وضع القواعد الكلية 
والقانون الجامع. فنسبة الأصول إلى الإمام الشافعي كنسبة المنطق إلى أرسطو» ونسبة 
العروض إلى الخليل بن أحمد) في ما يقوله الإمام فخر الدين الرازي. 

٠‏ هكذا قيدت مناهج البحث برفض واضح للفلسفة وعلم الكلام» كذلك جرى 

تقنين أصول الفقه, ليغا لذلك حددت شروط الاجتهاد وضروبه ومحالاته استنادا 

إلى معرفة الأحكام؛ الخاص منها والعام» والمجمل والمبين» والناسخ والمنسوخ» ومن 
السنة النبوية» المسند والمرسل والمتواتر وغيره» وحال الرواة قوة ة وضعفاء ومعرفة 
كدان التعرفه لكش وزغر بكرو أفاو رن هلما الحا ومن بعدهمء إجماعاً واختلافا 
والقياس وأنواعه. وتتماثل مواقف معظم الأئمة - رضوان الله عليهم - في هذه 


تو أنو ابت الفزاق» قاض هاالفالاسفة ترق سليناق دنا ظ :#2 ان العارفقء مغر 1960 

2 تهافت الفلاسفة» أبو حامد الغزالي» تحقيق سليمان دناء دار المعارف مصرء ط 4» 1966. 

3 أبو حامد الغزالي» المنقذ من الضلالء بيروت اللجنة الدولية لترجمة الوقائع» 1959. 

4 الرسالة» الإمام الشافعي» تقريب التراث» 3» إعداد ودراسة د. محمد نبيل غنايم» إشراف ومراجعة د. 
عبد الصبور شاهين» مركز الأهرام للترجمة والنشرء 1408 ه - 1988 م القاهرة» ص 32-31. 
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الشروط وغيرهاء ويمكن مراجعة ما كتبه الإمام السيوطي في كتابه (الاجتهاد والرد 
على من أخلد إلى الأرض وجهل أن الاجتهاد في كل عصر فرض)4. 

انطلاقا من ذلك التأسيس التاريخي لمفهوم الاجتهاد والتجديد» الذي يستبعد 
الفلسفة وعلم الكلام ويوصل للفقه ومناهج البحث فيه» يصبح عسيراً على العقل 
الإسلامي المركب على ذلك التراث أن يتقبّل المنهج الفسلفي الذي يستند إلى العقل 
التحليلي ويعيد قراءة النص ضمن واقع متغير (نوعيا) وبأساليب معرفية جديدة. 

وهناك سوابق رفض حتى لبدايات هذا المنطق الفلسفي, في إطار المعركة بين الغزالي 
والفيلسوف ابن رشد الذي رد على كتاب الغزالي (تهافت الفلاسفة) بكتابه (تهافت 
التهافت)46» وألف كتباً فلسفية أخرى من أهمها (فصل المقال وتقرير ما بين الحكمة 

والشريعة من الصا عديك كار انيه ديع الكلزميين» لكنة جار زهو جاه فليقي 
عم في كتتابه (الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد الأمة). 

وكما حورب التوجه الفلسفي حوربت أيضاً المناهج التحليلية وال موضوعية 
وقديداى التراجاق: الحمصياية بو انا ريخ لذن خلذوف لد اكلا قل حمسي 
قرون من نشوء علم الاجتماع في أوروبا ضرورة (تفسير الأحداث بالأسباب العامة 
وتحرير التاريخ من الخضوع لما جاء في كتب القدماء» وضرورة الأخذ بتفسير تأملي 
برهاني يصب اهتمامه على النشاطات الواقعية التي تصدر عن رجال موطرين زمانيا 
ومكانيا)77 
لقد أفادت النهضة الأوؤووة يرا من ابن خلدونء» كما أفادت مقدمات التنوير 
الأوروبية من ابن رشد. وقد ذهب المفكر الفرنسي (إتيان جلسن) في كتابه (العقل 
والوحي في القرون الوسطى) إلى اعتبار ابن رشد الأب الحقيقي للعقلانية الأوروبية: 
وهي العقلانية التي نشأت قبل الاكتشافات العلمية لغاليليو. وقد بلغ ابن رشد عند 


5 الاامام جلال الدين عند الرحمن السيوطي» الاجتهاد والرد على من أخلد إلى الأرض» تحقيق ودراسة 
الدكتور فؤاد عبد المنعم أحمد» 1185-1405م,: مؤسسة كتاب الجامعة؛ الإسكندرية» ص 35. 


17 ا خلدون ا دا د. محمد عزيز الحبابى) ثر جمة د. فاطمة الجامعى الحبابى» دار الحداثة بيروت)» 
ط1 4 +؟؛» ص 15 
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أتباعه الأوروبيين» وتحديدا 95 البندقية قية حوالى عام 1364 م) (نبوة العقل)45. 

وقد طغت مناهج الغزالي والأشعري والشافعي على كل ا موروث» ومثلت خلفية 
العقل الاإسلامي السائد أيديولوجياً في رفضه للفلسفة من ناحية؛ وتحديد أصول بديلة 
من ناحية أخرى, ليس في الماضي فقططل بل في اشام افيا إذ لا تكاد محاولات 
التجديد تخرج عن المناهج والأصول ذاتها التي أورثتنا إياها تلك المدرسة 49. 


وأضيف إلى ذلك نفي التغريب 
ثم أضيف إلى ذلك وفي عصرنا الراهن نفي (الأوربة) والتغريب» على أساس أن 
المحاولات العصرانية الراهنة إنما تستند إلى المقاربة مع منظومة الحضارة الأوروبية 
الغربية المسيحية المعاصرة ونسقها ومناهجها الفلسفية. فجرى الربط بين العصرنة 
والغزو الثقافي في إطار الخضوع لتأثيرات الفلسفة الغربية. ا مواقف 
الغزاللي من الفلسفة اليونانية على عهده. 

إددهر ساد الفلسنة القرية وطن الكرق يعدا هلاو عن منطق العصرانيين 
الذين وجهت إليهم هذه الاتهامات ووضعوا في دائرة الشبهات» سواء كان ذلك في 
الماضي أو في الحاضر. أما موقفنا من الاتجاهات الباطنية فهو الرفض المطلق» وسنوضح 
ذلك في فقرة لاحقة حين نعرض لموقفنا من باطنية الأستاذ محمود محمد طه صاحب 
(الرسالة الثانية في الاسلام). ظ 

لم أحاول (العصرنة) المفتعلة في كتاب العالمية الإسلامية الثانية» ولكن حاولت 
(الاكتشاف) بوعي مفهومي تاريخي معاصر. فالقرآن وهو يكشف عن متغيرات 
العصوز يظل دائمً اكير من أي عصر ومهيمتا عليه بوعي متقدم. فنحن نستمد معاني 
القران من داخله ووفق ضوابطه. 

ما موقفنا الفلسفي فلا ينطلق من ممجيد العقل والفلسفة لذاتيهماء سواء بوضعهما 


8 المفهوم الحديث لرجل الدولة» د. حسن صعبء» منشورات المكتب التجاري للطباعة والتوزيع 
والنشر, بيروت» ط1. 1959. 


49 د. طه جابر العلواني» أصول الفقه الإسلامي» منهج بحث ومعرفة» المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 
. واشنطن» سلسلة الأبحاث العلمية» رقم 1988-1. 
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في (مقابل) الدين والوحيء أو في محاولة (مقاربتهما) مع الدين والوحي» وكذلك 
لا ينطلق من تبني المناهج الفلسفية الغربية» بل ينطلق موقفنا الفلسفي من استخدام 
(محددات معرفية ومنهجية) اكتّشفت علميا في سياق التطور الفكري للغرب», 
وكمثال على ذلك مفهوم (الصيرورة) في مقابل التكرار والسكونية» ومفهوم 
(التفاعل الجدلي) الذي يأخذ بوحدة الكثرة في كل واحد» ومفهوم (النسبية) الضابطة 
لعلاقات الظواهر ومفهوم (الناظم المنهجي) الذي يحدد (النسق المعرفي)» سواء كان 
هذا النسق المعرفي متعلقاً بالظواهر الطبيعية في خصائصها وعلاقاتها واللامتناهي 
لبوا كرا وض او كاك هذا النسق المعرفي متعلقاً بالأفكار, وما سبق أن أوضحناه 
عن التاريخانية. 

نعم تنأخذ بهذه (المحددات المعرفية والمنهجية) التي قلنا إن اكتشافها قل بجحرى 
علمياً في سياق التطور الفكري للغرب؛ كما أوضح ذلك العديد من الككتاب الغربيين 
أمثال (جحون هرمان راندال)50 وغيره. مستفيدين فى كل ذلك من النظريات العلمية 
على مستوى العلوم الطبيعية والإنسانية أيضاء ومنها ما يتعلق بنظريات في التاريخ 
والاجتماع وعلم النفس» ومركبات كل هذه العلوم في ما هو مشترك بينها. 

وقناشبيق لنا أن اكدنا في محاضرة (مقدمات قيام العالمية الإسلامية الثانية د):5 
أننا لا نرفض المحددات النظرية والمنهجية التي تطرح ضمن مختلف العلوم؛ فنحن 
لا نبطل مثلاً منظور الاستجابة والتحدي في التاريخ كما طرحه أرنولد توينبي» ولا 
نبطل منظور (فائض القيمة) في سياق الصراعات الاجتماعية عبر التاريخ والتي طرحها 
(لوك) و(ادم سميث) ثم تبناها ماركسء» وكذلك محددات نظرية أخرى في علم 


0 تعتبر دراسة جون هرمان راندال من أهم المراجع التي أثرت في وعينا بالنمو الفكري الغربي في الإطار 
التاريخي - الاجتماعي حيث عالج 00 والمفكرين كظواهر في سياق تطوري حاول الإحاطة 
يمكوناته وذلك في كتابه تكوين العقل الحديث» ترجمة جورج طعمة؛ في جزءين» دار الثقافة» بيروت» 
وقد صدر الأصل باللغة الإنحليزية عام 1962 . وقد استطاع راندال أن يربط بين مختلف النظريات في 
السياق التاريخي لهاء مثلما ربط بين نظرية ماركس في العمل المأجور ونظريات سبقتها في أعمال بعض 
الاقتصاديين» كادم سميث وريكاردوٌ ص 478 الجزء الأول. والاشرياها ان داور وخر الثاني 
بعنوان : مفهوم العالم كنمو وتطورء الصفحات من 111 إلى 162. 


13 مصدر سابق» انظر الهامش رقم 18. 
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الاجتماع وتطور الثقافات واطكازات 2 ما يتعلق بتحليل ١‏ العقليات (الحياتةا, 
وهناك محددات نظرية أخرى عديدة وفي حقول معرفية. 


ولكن: 


الفارق بين المحددات النظرية ومناهج الغرب المعرفية 
إننا إذ نأخذ بهذه المحددات النظرية والمنهجية» فإننا لا تأخذ بالكيفية التى وظفت بها 
ضمن المناهج الغربية» والتي انتهت بها إلى (توهمات وضعية)» مثالية كانت أو مادية 
أو تلفيقية بين مثالية ووضعية. 
حين نأخذ بهذه المحددات النظرية والمنهجية, ناك اا ينها خار ع اناه 
الوضعية وفى إطار المنظور (الكوني) لجدلية الغيب والإنسان والطبيعة. وهذا هو 
أصل منهجنا في (الجمع بين القراءتين) وفق قراءتنا لسورة (العلق)» أي الجمع بين 
القراءة الغيبية والقراءة الموضوعية العلمية - بالقلم. وما هذه القراءة بالقلم إلا معرفة 
هذه المحددات النظرية والمنهجية فى مختلف العلوم الإنسانية والطبيعية» مع استبعاد 
ما وظفت في الطبعة الأولى للعالمية عام 1979 تحت عنوان (الكون قراءتان في قراءة 
واحدة) - ص 76 وما بعدها - موضحين أبعاد الجمع ١‏ بين القراءتين» وكان مداو 
الكتاب لسيد المرسلين: (النبي الأمي الذي قرأ ووحٌد بين القراءتين). 


قيمة الفلسفة والمبهج 

وحتى لا يرد علينا البعض بتساؤل عن قيمة الفلسفة والمنهج من بعد ما أصله الشافعمي 
في (الرسالة)» ومن بعد ما أنكره الغزالي في (تهافت الفلاسفة)» ومن بعد سوابق 
الرفض لابن رشد وغيره» أقول بأن لكل أولئك من الأئمة الأفاضل الحق» كله أو 
بعضه. في ما انصرفوا إليه أو أتوا به وذلك في إطار (الخصائص المعرفية لعصرهم)» إذ 
لم يكن من مقومات ذلك العصر الأخذ يمفهوم (المتغيرات النوعية)» حيث لم يكن ثمة 
متغير نوعي أصلاء على مستوى المجتمع أو الاقتصاد أو أدوات الإنتاج أو علاقاته 
يحنّم عليهم نوعاً متغيراً من ضروب العقلانية على غير ما عهدوه من عقلانيتهم التي 
طبعت إنتاجهم. فالفارق بيننا وبينهم ليس في قدرات الذكاء» ولكن في اختالاف 
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بيد امعرفية امود الارووق» شرت جنا الوعي 
5-00 المعرفية وقفاً على ذكاء العقل الموضوعي أو لتأمل العقلاي هرا 
الخطوات العبقرية, وبحد أنه حتى المنطق الوضعي العقلان قد جرى تحاوزه بانحاه 
مان وطلعي علد الرو ا ا ار ور 
فحن هنا متي نوع أل على مامح لفك «فإذا كانت معقولة العام القدء 
يخضع فيها بالضرورة لونتاج المفاهيم الأولى الكونية والدينية, فإك معقولية العام 
الحديث نابعة من أسبقية الواقع على الوعي والتجربة على التأمل» والاستقراء على 
تكوين الاعتقادات والرموز النظرية» وطموحها الأعلى هو أن يتحول كل تفكير إلى 
معرفة علمية» أي تزول العلاقات الرمزية والوسيطة» ولا يظهر الوعي الاجتماعي إلا 
عا هو وعي موضوعيء بل رياضي)*”. 
50 
كحل لإشكالياتها مع اللاهوت المسيحي والتفكير الميتافيزيقي 53 وحتى باتحاه تطوير 


2 د. برهان غليون:» اغتيال العقل» محنة الثقافة العربية بين السلفية والتبعية) مكتبة مدبولي) القاهرة» ط2)3 
0+؛ ص 57. 0 


3 في توضيحه للفارق بين العقليات الميتافيزيقية وفلسفة العلوم المعاصرة يطرح د . عبد السلام بن عبد العالي أن 
العلم كما نعاصره» وكما سيتبين لنا في ما بعد» لم يعد يسكن إلى حالة قارة» وأن روحاً جديدة قد نفخت 
فيه . يقول باشلار في كتابه النشاط العقلاني للفيزياء المعاصرة: (عندما ندرس المسالك المتعددة التي يسيير 
عليها امشدع الر د لمر كا ديكا التو بذ سانا ترس الشاريت إن التلر اه التيجريية ال در 
لأول وهلة شديدة الاختلاف» سرعان ما نتأكد من قصر نظر الفلسفات التقليدية». «فالعلم لا بملك 
بعد الفلسفة التى هو حدير بها». إن المعارف العلمية قد تحولت من غير أن يغير الفلاسفة نظرياتهم في 
انرا زيشاراوا كل يعادال بواتر برو ايم جاتركي اقلياية الا وب روج علي ماري 
متجددة. 

كل هذا يدعونا إلى مجاوزة الاشكالية | العامة لنظرية المعرفة ورفض أجوبتها الجاهزة, ا عليه" 
مصالح لا تمت إلى المعرفة بصلة» وتعرية أسئلتها وفضح بعدها الأيديولوجي. ولأجل ذلك» سنجدنا 
مضطرين إلى التفتح على جدة الروح العلمية» إذ إن من شأن تلك الروح أن تحدد روح الفلسفة ذاتها 
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وأن تقول لإ للفلسفة التقليدية كما يرى باشلار» وأن تخلق فلسفة لا فلسفية بالمعنى التقليدي لكلمة 


فلسفة نظرا لك اعتمامها باستخلاص الدلالاات الفلسفية التي ينطوي عليها نشاط العلماء وجهودهم. 


مسحت العرقة معط إل أ و قط لحف اتوخية على حرويسها و اللي را لله باجكامو 


وإرشاداتها وإسقاطاتها الفلسفية» فتحاول أن تتعقب خطواته كي تكون وعيا بالعقلية العلمية» تلك 
العقلية التى تدكون خين تعمل من ابل اكنشيات اللحهول: إنها إذا فلسفة مرتبطة بالعلم متنبهة لتعثراته 
وعقباته» محاولة التعرف إلى مراحل التقدم التي تخطوها الفروع المختلفة للفعالية العلمية. يقول باشلار» 
وبالضبط في كتاب عنوانه:الروح العلمية الجديدة: (سيغدو الفكر العلمي» آجلا أو عاجلاء هو الموضوع 
الرئيسي في الجدال الفلسفي. وهو سيقودنا إلى أن نستبدل المذاهب الميتافيزيقية التي تقوم على الحدس 
والمباشرة» مذاهب ميتافيزيقية استدلالية تصحح تصحيحاً موضوعياً». وهكذا ستكف الفلسفة عن 
أن تكون عائقاً من العوائق التي تقف حجر عثرة في سبيل تقدم المعارف العلمية كي تصبح فلسفة 
ديناميكية. و ل ل اق سرت ل ل ري سر د مل 
اللازمة لمتابعته وملاحقته. نقرأ في رسالة باشلار عن المعرفة التقريبية: «إن فلسفة العلم لايمكن أن تكون 
سوى فلسفة عاملة منهمكة باستمرار في مهمة صعبة» هي مهمة الكشف عن الأخطاء التي وقع فيها 
العقل البشري» وإبراز الوهم الذي تصوره البعض عندما كوّنوا لأنفسهم مفهوما إستاتيكيا عن الروح 
العلمية». 

هذه الملاحقة المستمرة ا ا ال ع 
التي توهموها. فالتأملات الميتافي: اي شيّدها الفلاسفة حول علاقة الذات العارفة بالموضوع 
ارول حوري ا لان لبي نتتبع العلم في حركته ونلقي الأضواء على وضعية الذات في 
صلتها بالعالم؛ كتف أن الث ل جل الال ل 0ت تقد ررآن العا لابرى العام ل ضحد ((فعندما 
تتبعنا الفيزياء المعاصرة تخلينا عن الطبيعة كي نلج مصنعاً للظواهر». فلم تعد الذات العارفة تلك الذات المتأملة كما 
كانت عند أفلاطون, أو تلك الذات القارئة لكتاب الطبيعة كما هي عند ديكارت, أو الناقدة لقدرات عقل مجرد كما 
هي عند كنط. إنها ليست الذات التي «صنعتها» نظريات المعرفة . فهي» كما يرى باشلارء ذات مؤجهزة 
لا ترى العالم إلا من خلال نظريات بجسدة تبلور كل الماضي النظري والتقني للعلوم. وهذا أيضا شأن 
الموضوع المعروف: «فالظواهر العلمية في العلم المعاصر لا تظهر إلا عندما نطلق حركة الأجهزة. إن 


الظاهرة هي دوما ظاهرة مؤحهزة». 
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رمكدا ع بايا ريال الى قله ترس ارو العكرء اك عماس كاري تل الخيدة 
عن العقلية الفلسفية التقليدية. فليس العقل عنده» كما ارتأت نظريات المعرفة التقليدية, يجموعة من 
المبادئ الثابتة: : فلو لصا من الأوهام التي أرست أسسها تلك النظريات» ولو تعبا العلم في حركته» 
لظهر لنا أن للعقل طابعا حركيا ديناميكياء باعتباره أداة إجرائية تتغير بتغير الواقع الذي تتعامل معه. 
وحينئك «سنصبح في جهة العقلانية العاملة. ولو أننا تتبّعنا العلم في جهوده سعيا وراء الدقة التجريبية 
والتركيب النظري» أ. 

ثم يخلص بن عبد العالي إلى قضية أساسية ية تقل مدخلا لملاحظات أساسية سنوردها . فباشلار لا ينفي 
قيمة الحدس في المعرفة ولا ضرورة الوضوح. كل ما في الأمر أنه يعطي لهذين المفهومين معنى مخالفا 
تمام الاختلاف للمعاني التي كرّستها نظريات المعرفة عند الفلاسفة. إن ياشلار لا يرفض الحدس ولكن 
يرفض أن يكون الحدس أوليا هو ينظر إليه من حيث تتقدمه دراسة استدلالية. إن العلم المعاصر يضع 
الوضوح في التراكيب الإبستمولوجية» وليس في تأمل منعزل لموضوعات مركبة. وبعبارة أخرى» هو 
يصنع وضوحا إجرائيا محل الوضوح في ذاته» فالحقائق العلمية ليست كامثل الأفلاطونية موجودة في 
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ع سي حت لزيا علي كاي كاين لحرو كاري وا 1ر0 إنها 

وليدة عمليات وإجراءات ويجهودات 
نم نأي إلى ملاحظاتنا الأساسية هناء أولاها وأهمهاء أننا نرفض فعلاً مناهج وطرق الببحث التقليدي 

في الموضوعات الميتافيزقية» ونؤكد ضرورة الأخذ بالمحددات النظرية العلمية» ولكن خارج نهاياتها 
الفلسفية الوضعية» وذلك بتوظيف هذه المحددات ضمن المنظور الكوني لجدلية الغيب والإنسان 
والطبيعة» عبر الجمع بين القراءتين بأسلوب تحليلي نقدي. أي إننا نرفض إعمال العقل وحده من دون 
محددات معرفية ومنهجية. 

وثانية هذه الملاحظات أننا لانغالي كالوضعيين التقليديين أو المعاصرين في إدانة العقل الميتافيزيقي 
بنحو قاطع» فنموذج ج الفيلسوف العربي أبو يوسف الكندي 803 -865 م وكذلك الفيلسوف الألماني 
عمانوئيل كانت 1804-1724م لم يكن نموذجا يتعالى على الخبرة الحسية» حيث عالجما هذه الخبرة 
ضمن ثنائية الإدراك» فكلاهما قال بإدراك الحواس للجزئيات وإدراك العقل للمقولات والكليات» : ثم 
تباين التصنيف في ما بينهما. 

وثالئة هذه الملاحظات أننا إذا كنا نعوض 56 النظرية العلمية عن ثنائية الكندي وكانت» و 
حتى عن حدسية برجسون المباشرة» لفهم ا موضوعات التي تعتبر في نظر الوضعيين مسائل ميتافيزيقية 
لايمكن فهمها بالمنطق العلمي» فإننا نرى أن الموضوعات التي شغلت التفكير الميتافيزيقي 30 
التفكير الميتافيزيقي - تبقى موضوعات أساسية وقابلة للبحث ضمن رؤية كونية. وهذا هو خلافنا مع 
المدرسة الوضعية» أي على قابلية الملوضوعات الميتافيزيقية للبحث ضمن محددات نظرية علمية. 

ورابعة هذه الملاحظات أننا يجب ألا نغالي في مواجهة المدرسة المنطقية الوضعية المعاصرة» فهي لم 
ترفض موضوعات اميتافيزيقيا كمعرفة الله ولكنها اعتبرتها موضوعات خارج نطاق البحث العلمي. 
فمدرسة فيينا الوضعية المنطقية التي سبقت الإشارة إليها» ليست مدرسة إلحادية. فهي أقرب في هذا 
الإطار إلى الاتحاهات التي تعلق الحكم على الشيء ء ما دام خارج نطاق بحثها. 

غير أن هذا الموقف العلمي لا يكفي الإنسان الذي يستشعر كونيته وأبعاد تكوينه اللا محدد ونزوعه 
اللامحدود, والمتمثل في أرقى حالات التعبير الفني والجمالي . فإلى أي مدى يستطيع العلم أن يقتحم هذه 
الفضاءات الانسانية والكونية المتعالية؟ 

هذه مطالب جان فوراستيه حين طالب بتأسيس علم الجهل ومع تقديره أن النهج التجريبي يملك 
قابلية خفض التعسفية والضلالية في المباحث التي تختتص بالعلوم الإنسانية ب. 

وخامسة هذه الملاحظات» أن الموضوعات الميتافيزيقية دل منطقة تداخل ما بين اللاهوتي. 
والعلمي» وبالتداخل نفسه في عقلية الكندي» وكانت بين الحس والعقل. فإذا كان اللاهوتي قد استلب 
المموضوعات الميتافيزيقية يقية وفسرها منطقه. فإن الروح العلمية - التي قيّمها اد . عيد السلام بن عبد 
العاللي - لديها ما تعطيه في محال نقد طريقة التفكير الميتافيزيقي المتعلق بهذه الموضوعات لوضعها في 
إطار قراءة جديدة» سواء على مستوى نفيها أو مقاربة التعرف إليها بنهج جديد. وفي هذا الإطار تقع 
جهودنا. 

غير أن هذه الجهود ليست محاولات ذانية تية» إذ إنها تستند إلى مرجعية تمثل مطلب وعي يعادل الوجود 
الكوني وحركته» ويستوعب ويتجاوز ما توصّلت إليه نظريات العلوم المعاصرة» أي القرآن» وهذا ما 
علينا أن نثبته من خلال البحث في خصائص القرآن المنهجية والمعرفية» بحيث نتجاوز إشكاليات ' 
العقليات الميتافيزيقية في البحث وطرائقه» وهنا التحدي الحقيقي. 

وسادسة هذه الملاحظاتء أن الفلسفات العلمية ما زالت مفتوحة على كل الاحتمالات. فكما 
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لعقلانية الوضعية الكلاسيكية نحو وضعية منطقية علمية معاصرة كما طرحت ذلك 
- أخيراً - مدرسة فيينا بفرضياتها في فلسفة العلوم الطبيعية. | 

صحيح أننا نعترض على ما أحدثه هذا التفكير الوضعي الأوروبي من (قطيعة 
معرفية) - هي غير ممكنة أصلاً - مع الثوابت التاريخية في الفكر الإنساني» ومن بينها 
(أساسيات) المنظور الديني» غير أن رفضنا لايمتد إلى (المحددات النظرية العلمية) التي 
نرى أنها قد وظفت بطريقة منحرفة ضمن السياق الوضعي» وأدت في الغالب إلى 
نهايات مادية أو مثالية. وسبق لنا أن طرحنا خلافات 00 عاق ملسف الغاروه 
الطبيعية في موؤثمر زيورخ عام 1954 (العالمية) فوع 15 ظ 

فمنهجنا يقوم على رفض هذه (النهايات) الفلسفية للمحددات النظرية والمنهجية: 

م العمل على توظيفها ضمن الإطار الفلسفي لجدلية (الغيب والإنسان والطبيعة) 
عنظور كوي باعتبار أن هذه المحددات النظرية هي من رك ومتعلقات القراءة 
الثانية بالقلم - في (الجمع بين القراءتين) على أن (نستوعبها) أولاً ثم (نتجاوزها) ثانياً. 

بهذا المنطق المنهجي والمعرفي نتناول الفلسفة كشرط معاصر من شروط الجمع بين 
القراءتين» وممعزل عن الدوافع التي حدت بالأئمة» كالغزالي والأشعري والشافي» إلى 
نقد التوجهات الفلسفية التي كانت لها دلالات أخرى في عصرهم غير دلالات الجمع. 
بين القراءتين» وحيث لم تكن ثمة (متغيرات نوعية) تفرض عليهم مناهج تفكير مختلف . 

ونضيف إلى ذلك أن استمرارية القرآن في العطاء ولكل العصور (المتغايرة نوعياً) من 
جهة وتفاعل خطابه العالمي مع مختلف الأنساق الحضارية والمناهج المعرفية من جهة 
ثانية تطلباك عمق النحيف الفلسفي في منهجية القران ومعرفيته» عبر الاستقطاب 


نادى جان فوراستيه بعلم الجهل» فو كك ان الى ار ا 
وظواهره الطبيعية والإنسانية» تقف الكثير من التحليلات العلمية أمام نتائج حادثة بتقدير أنها فوضى 
أو مصادفات غيرمفهومة ج. ظ 

دقيك العالي بن عبد السلام ود. سال يفوت» درس الإبستمولوجياء من نظرية المعرفة إلى 
الؤبستمولوجياء ص 21 إلى 25 دار توبقال للنشر» ا مغرب» ط1» 1985» وكذلك ص 26. 

حان فوراستيه. معايير الفكر العلمي» احم ناير كي مك موسر وغواس بيروت» ط ثانية 
ل 0 

- محلة الفوضى11/46005ر) تصدر عن دار بير كايو ن 1017لمعططط دار النشر العلمية 

و راجع صحيفة الحياة اللندنية» تاريخ 1993/1/18» عدد رقم 10924» ص 15. 
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العقلي المركز النصائصه ضمن وحدته البنائية وتبعاً لهذه المحددات النظرية التي أشرنا 
إليها والتي تضعنا أمام شروط جديدة للاجتهاد وللتجديد. فالقران حامل في داخله 
لنهجية معرفية ,.مستوى (يستوعب) معه. كافة المحددات النظرية ثم (يتجاوزها) 
عنظوره الكوني المتعالي إلى المنظور (الوضعي) بشقيه المادي أو المثالي» وب رحلتيه 
الففلية اشرو عية وال اال 3 ظ 


ضرورات الانفتاح على الأنساق الحضارية والديانات العالمية ‏ - 

بالكيفية نفسها التي تتعاطى بها منهجية القران المعرفية مع المحددات النظرية في مناهج 

المعرفة العالمية» يتعاطى القرآن يحكم خطابه العالمى - مع مختلف الأنساق الحضارية 

للبشرية ومع مختلف الديانات أيضأء وذلك على النحو الآني: 

أ بحكم خطابه (العالمي)» فقد ركز القران على نفي مفهوم (الثنائيات) الحضارية 
المتنابذة. وذلك حين عن مرخ الأمة الاوسلامية أمة (دعوة) مهمتها (الخروج 9 
الحاني) وتسن 0 : كمُم خَيْرَ مه أرجت للثاس» (آل عمران:110). وذلك 
خلافاً للتجربة اليهودية التي ارتكزت على (التوطن) في الأرض المقدسة والخطاب 
(الحصري) بنص الآية: ليا قم ادْجُلُوا الأَرْض الّقَدّسَةَ في كَتَبَّاللهلَكمْ 
دواعي أذبَارك:ْ فَتقَلبُوا حَاسرِينَ)4 (المائدة: 21). وهكذا جعل الله 
. لكل منّا شرعة ومنهاجاً. 

ب- وطرح الله لبعد العالمي والخروج للناس في إطار (الأمة الوسط) لا بمعنى (وسعلية 
الفكر)» ولكن يعنى الشهادة على من توسّطته جغرافيا» في موقع يجمع بين 
القارات القديمة التي تحتوي على ثقافات البشرية .وكافة أنساقها الحضارية مهما 
تفرّعت بعد ذلك - إلى أراض وأرجاء جديدة. 5. #ووكذلك جَعَلتَاكمْ يا 
لتَكونُوأ شُهَدَاء عَلَى النّاس وَيَكونَ الرَسُولَُ عَلَيْكُمْ شَهِيدا (البقرة: 13). فجعل 

من العرب أمة الوسط التي تتفاعل مع الأطراف العالمية والإنسانية» وتتداخل 
معها خارج الثنائيات | --0-0 -- تحرام واتصري وعرادت فتكوين 
الأمة الوسط عالمي متفاعل مع البشر أجمعين. 
اي سب 07-7 
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لعربي نوهد على لاس وَيُكو لش ول لك خيد4 ار 


2208 في الأمة لويد شهيد على الفاس والخضارات 5 
حوله؛ ومسوول عن الذكر بالرجوع إلى الله وشهادة الرسول عليه» كذلك هو العربي, 
في الأمة الوسطء مشدود إلى مرجعية_القبلة في البلدة الحرام أذ َرَى تََْبَ وَبهكَ 
في السَّمَاء َلنْوَلينَكَ قبل َدحاها فول وَجهَكَ سَطْرَ المسجد ديات 
فووا وُجُوهَكمْ شَطرَ” 5 (البقرة: 144)؛5. ْ 

فعالمية الإسلام تقتضي التفاعل الحضاري ونبذ منطق الثنائيات 0 المنغلقة 
والمتنابذة. فليس في الإسلام (تميّر حضاري) حتى للذات العربية» وليس هناك منطق 
(خصوصية) مفارقة للاخرين. بل إن عالمية الإسلام قد قامت على هذا التفاعل 
وه تكن كالعالمية الأوروبية (متمركزة على الذات). فإن اتحه البعض إلى خصامنا 
000 فإنا لا نملك أن نتجه إليه بالمثل» إلا في حالة 0 عن النفس أو الاوساءة 

إلينا إلا يَنْهَاكم اللَهعَنٍ انينَ ] يُقَائوكمْ في الذي وَل يُخْرِجوكم من ديَاركمْ أن 
وهم وتفسطوا نهم إِذَ الله يُحبٌ المقسطينَ (8) ما ينْهَاكمْ الله عن الذينَ قَاتلوكم 
في الذي وَأَخْرجُو كم مّن دِيّارِكُمْ وَظاهَرُوا عَلَى إِخْرَاجكم أن تَوَلوْهُمْ وَمَن يتَوَلهُمْ 
فأو لعك هُمْ الظالمو نْ (409 1 (الممتحنة:9-8). 

أما على صعيد التفاعل مع الديانات كافة» فإن القرآن يثل (مرجعية معصومة) 
للذكر كله» فهو وريث الموروث الروحي من عهد أدم إلى آخر الأنبياء والمرسلين. فقد 
استرجع القرآن كافة هذا الموروث الروحي للبشرية .همنطق (التصديق)» ثم عالجه وأعاد 
قراءته.منطق (الهيمنة)» كما سنوضح. 

فالقرآن (عالمي) وموضوعاته (كونية) وإنسانه متفاعل بكل الأنساق الحضارية: 
ليرتقي بهاء وبكل المناهج المعرفية» ليستوعبها ثم يتجاوزها ليسمو بها. فأن تأخذ 
بالمحددات النظرية» المعرفية والمنهجية» عن غيرناء فذاك من صميم مهماتنا. أما 
الانغلاق تحت دعاوى (ر د الغزو الثقافي) ثم إطلاق شعارات (الخصوصية)» فذاك 


4 المفهوم القراني للعروبة والدار في مقابل القومية والوطن» هامش رقم 16. 
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انغلاق يتنافى مع عالمية الخطاب القراني 2 المنهج. فكما يسترجع القران أصول 
الموروث الروحي.البشري من دهاليز العتمة الأسطورية والخرافية والعقليات الإحيائية, 
يسترجع.منهجيته المحددات النظرية والمنهجية من دهاليز العتمة الوضعية»؛ منفتحاً على 
العالم كله. فكيف يفعل القرآن ذلك إذا ل ننفذ إليه وإلى داخليته.منطق تحليلي فلسفي؟! 
معنى الاسترجاع النقدي التحليلي (القران ون التستديق :و الفيمية) 
< بنصٌ الآليات» القرآن (مصدق) لما قبله من الكتب السماوية» أي إنه مصدق لموروث 
البشرية الروحي. غير أن .التصديق يرتبط (بالهيمنة)على ذلك الموروث موَأَنرَلنا 
إَِيِكْ الكتَابَ بالحقّ مُصَدٌ مُصَدكَا لا يَيْنَ يدَيْهِ م الْكتَاب وَمُهَيْمن عليه (المائدة: 8). 
دالو ذا ليس عفوياً وإلالما لزمت الهيمنة؛ ثَالل لد رسا إلى أم من قبلكَ 
ين لَّهُُ الشَِّطانُ أعْمَالَهُمْ فهَُ وَلمْهُم ليم وَلَّهُْ عَذَابٌ ألِيمْ (65) وَمَا أَنوْلنَا عَليْك 
الكتاب إلا لين لَهُمْ الذي اختلقُواً فيه وَهُدَى وَرَحْمَة لوم يُْمنُوَ (4)64 (النحل: 
64-3). ظ 
ومصدر الهيمنة القرآنية على الكتب الأخرى يرجع إلى أمرين يحتاجان إلى بحث 
دقيق: 
الأمر الأول: ما أصاب نصوص تلك الكتب من تحريفات؛ سما تَقُضهم ميا 
َعَنَاهُمْوَبَعلَْاقُلُويّهُمْ قَاسيَة سيّةٌ يُحرٌفُونَ الكلمٌ عن مّوَاضعه» (المائدة: 
3 وكذلك: لعَوَيْل لين يَكتبونَ الكتَاب بأْدِيهِم نم يَُولُونَ هذا منْ عند الله 
زرأ الزن ابي اك الور لطباي 101 
9 . < ظ 
الأمر الثاني: النسيج العقلي الورك والتراثي والمخرافي المسيطر على ثقافات تلك 
الحقب وتلبّس معاني النصوص بحيث أعطت في كثير من الأحيان نقيض معانيها. 
فجاء القرآن (مهيمنا) ليعيد ضبط تلك النصوص ضمن آياته من جهة» ولينفي 
عن معانيها وسياقها الإسقاطات ل 0 حالت بين كثيرين وتقبّل 
حقائق الدين من جهة أخرى: لوَإِذًا قيل لَهُم مّاذا 0 كالوا أسَاطور الأولنَ4 
(النئحل: 24). 
وليستطيع القرآن أن يفعل ذلك يجب أن يكون متميّزاً بأمرين: 
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أولاً: خاصية الحفظ الإلهي لنصوصه بحيث تمتنع عن التحريف والتزييف . والاشكالية. 
التي تطرح هناء لماذا يتولى له حفظ القرآن وهو ذكر إلهي من دون سائر الكتب 
الي و ظ 

خاعية إن كوه ]الرالاتغافاة لإطان معرق تقيض كن ردن القدرة على" 
وي النقدي والتحليلي لما سبق من موروث روحي» بحيث ينفي عنه 
الإسقاطات الأسطورية والخرافية» وهنا تبرز إشكالية التعامل المعرفي والمنهجي مع 
القران. 
لتعميق هذا البحثء اتخذنا عدة نماذج سبق أن طرحت ضمن الموروث الروحي 

للبشرية واسترجعها القرآن بتحليل نقدي عبر كليته» منتهيا بها إلى نقيض ما طرحت 

0 من بينها مسألة القربان الاوبراهيمي وفي ما إذا كان الله قد طلب بالفعل قريانا 

بشرياً ثم عدل عن ذلك بالفداء» جاعلاً الأمر ابتلاءً واختباراً لإبراهيم. ومن بينها مسألة 

الخلق الآدمي» وفي ما إذ ادبا دي ار الى الكو ربرر درن الات 
جدلية .نطق الصيرورة والتشيّمُ - وليس ضرورة .منطق التطورية الداروينية - ومن 

بينها التوزيع العنصري للأجناس البشرية تبعاً لأبناء نوح. 
ولم يكن تطرّقنا إلى هذه النماذج وتحليلنا لهاء وفق ضوابط المنهج القرآني» ليقتصر 

على تصحيح الوقائع والحقائق فقط ممنطق الاسترجاع القراني عبر الهيمنة. فالمسألة تمتد 

إلى ما هو أكبر من ذلك بكثير» إذ تتعلق ممفهوم القرآن للصيرورة في حالة الفعل الإلهي 
مسألة آدم. كذلك تتعلق بمفهوم القرآن للتوزيعات البشرية ومنطق الاصطفاء : إن 
لنُوإضطفى آدَمَ وَنُوسحا وَآل إِبْرَاههمَ وَآل عمْرَانَ عَلى العَالمينَ (33) ذَرَية بها من بَعْض 
الله سَمِيعٌ عا عَلِيمٌ (4)34 ( آل عمران: 34-3)-مسألة نوح. وكذلك مفهوم القرآن 
لكبنوة نادية اران ناشكيو تعن تامس الندك الكون المح ناته تحبر ايخ 
هذه الكونية بسمائها (سقف) وأرضها (فرش) وجبالها (قوائم) إلى الإنسان - مسألة 

القربان الإوبراهيمي. 
«. فالاسترجاع التقدي القرآني لا يحصل على مستوى تصحيح الوقائع فقطء كأن 

تقول إنه ليس لنوح ذرية أصلاء أو إن الله لم يطلب قرباناً بشرياً ثم يفديه. أو إن آدم 

قد لق عبر توسطات جدلية» فليس هذا هو المقصد النهائي وَإن كان ذلك يمه 
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ضرورياً له ولكن يتجه المقصد إلى ما يتضمنه القرآن من محددات منهجية تتضمنها 
هذه المسائل وغيرهاء ااام عاديا ور ايع العري وضع ثم لعا الراجة. 
ليستصحبها الباحثون في إعادة قراءة النص القراني. 

للح ال م د الي ل 
ا و يي وب 0 
لتأطير المنهج. 

غير أنه يستحيل الإقدام على هذا العمل النهجي من دون أخذ القرآن بقوة في 
وتعزاته الحاتية الحطوية و كلعواداة بكري علي النض ينا وخر انين قرا عن كلدل 
الكل القرآني» وهذا ما يتضح في ما تشير إليه آيات تكون في سورة الأنعام كدلالة 
على ما يرد في سورة الصافات بشأن مسألة القربان والفداء» أو في ما يرد في سورة 
يوسف عن مساكنة المتبتى من غير ذوي الأرحام لغيره تحت سقف واحدء ما يمثل 
مدخلا لفهم النهي عن التبنّي في سورة الأحزاب» وارتباط مايرد في الأحزاب وسورة 
يوسف ,كقدمة سورة النساء يشأن تعدد الزوجات. فالقرآن يطرح منهجه ضمن كليته 
العضوية؛ ووحدته البنائية» .معزل عن فوارق المكى والمدني» حيث يقال إن المكى 
للعقائد والمدني للتشريع. ومن أجل هذه الوحدة العضوية التي ينبئق عنها المنهج: أعاد 
الرسول بأمر وقضى ترتيب آيات الكتاب خلافا لتتابع أسباب النزول. 


أ- نموذج القربان الإبراهيمي 
في سورة الأنعام يُحرّم الله القربان البشري ويعتبره طقساً وثنيأء وتلك عادة درجت عليها 
الحضارات القديمة في هياكلها : #وكذلك رَينَ ا كثر دن الْفْركينَ قل أؤلادهم شْرَكَاومخْ 
مولس مول َه الهم علو رُم مون (سورة العا 
ا 0 . فلا بد إذا من 
بحث ايات الصافات بقراءة تضع مدخلا لها هذه الاية في الأنعام. 

بوره العانات ره اذ ارترعلى عدا لصوو مشاه بغلام ليم (101) فلم 
لع مَعَُ ّي قَال يا ع 00 أَرَى في امام أي أدْبَحكَ قَانظر مادا َرَى قَالَ يا أبنت 
اَل ما مر سَعَجِدنٍ إن شَاء لله من الصَابِينَ (102) فَلَمَا أسلمَا تله للْبٍ (105) 
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وَنَادَيَْاه أن يا ير هيم (104)قد 557 الدُديًا | إن كذَلك بحري ا (105) إن هذا 

لهو الله لمبين (106) وَفَدَيْنَاه بذبح عَظيم (40107 (الصافات: 107-101). 
هنا نيحد جملة من الحقائق المسترجعة والمخالفة بنحو جازم للموروث. 

أولا: إن الرؤيا كانت منامية؛ والرؤيا مناطها (التأويل) بوصفها رمزا يعبر به إلى دلالات 
في الواقع» كما عبر يوسف رمزية السبع بقرات سمان يأكلهن سبع عجاف وسبع 
سنبلات خضر وأخر يابسات إلى دلالاتها الواقعية» حيث تكون سبع سنوات طيبة 
الحصاد تعقبها سبع سنوات شداد. وكذلك عبر يعقوب رؤّيا يوسف حين تحول 
برمزيتها أحد عشر كوكباً والشمس والقمر وقد سجدت ليوسف إلى دلالاتها 
الواقعية» حيث يفتقر (السجود) إخوة يوسف الأحد عشرإليه ويؤوي إليه أباه وأمه 
- الشمس والقمر - في فترة لاحقة» حيث يتبوّأ فيها يوسف مركرا رفيعا . فالرؤيا 
و ادر فالرويا ليست وحيأء فمناط الوحي 
اليقظة وليس النوم, فالنبوّة تكليف ولا يكون خطابها رمزياً. ظ 

ثانياً: إن [اسناعيل لسن لبراعيم فو للع رار فى رقا ليد آنها لابن الي ويا 
بت افْعَلَ ما تُومَر: ول يقل له إبراهيم إنه قد أمر بذلك» بل قال له مإ أرَى في 
نام أني أدْيحَك4. فلو كانت رؤياه أمراً من الله لبطل معنى الآية في سورة الأنعام 
(الأنعام 7). ولا يكون الابتلاء.عا حرّمه للله. 

ثالناً: إن إسماعيل م يكن طفلاً مسلوب الإرادة» فقد كان رجلا عاقلا بالغاء إذ كان 
قد بلغ السعي مع أبيه يشاركه مهمات الحياة #إفَلمًا بلع م مَعَهَ السّعي455. ثم كان 

حط الاستشارة لطِقَانْظرْ مَاذا تَرَى 4#. راح اللدايي داري الرتوج في 

الابتلاء».معنى طلب القربان البشري وأن يكون المطلوب طفلاً 

ريك( عمف ناك اإرائي بصو نا شو دلسدان ٠‏ سف وليه الخو 
كمثل (وناديناه يا إبراهيم) أو (نادينا إبراهيم). بل (وناديناه - أن - يا إبراهيم). 
وهي - أي أن - ليست زائدة» فليس في القرآن زوائد. ولغة القران كما قلنا كل 
حرف فيها كمواقع النجوم. فأن يا إبراهيم تشير إلى (لفت نظر) بأن إبراهيم قد 


55 إسفاغيل لعفل طفلا وفداوه ليس كبشاء صححيفة الفجر أبو ظبي) عدد 237/70» تاريخ 5. 
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ابتلى نفسه في غير موضع الابتلاء» طاعة منه لله في ما رأى أنه ينبغي عليه أن يفعله, 
فجزاه الله على طاعته وإحسانه إقَد صَدَّفْتَ الوُوْيَا نا كذَلكُ بحري المخسنين4. 

ثم صرف الله الرؤيا إلى حقيقتهاء أي بإعطائها دلالاتها في الواقع بتقديم الفداء وهو 
والتدييج العقلنم). وهذا هو تأويل رؤيا إبراهيم وليس ذبح ابنه. 
خامساً: : ثم إن الذبح العظيم ليس كبشأء ولم يت به من الجسنة» فإبراهيم يكرم ضيوفه 

بذبح العجل (الحنيذ)؛ فكيف يفدي الله ابن إبراهيم بكبش؟ مإجاءءت م 

إِيرَاهيمَ بِالْبُهْرَى قَالُوأ سَلاما قَالَ سَلامٌ فَمَا لبت أن جاءَ بعجل حَنيذ» (هود: 9). 

الآن : ما هي الدلالة المنهجية من وراء هذا التحليل؟ 

من الواضح أن الله قد طلب (قرياناً) وأنه قد اختص إبراهيم بالذات 32 هذا 

القربان» فلماذا القربان ولماذا إيراهيم؟ 

القربان نوع من العبادات غير الصلاة والصوم. إنه (تقدمة الشكر) لله على (المكان 
المسخر»» أو على الكونية التي تتجه ببنائيتها وموجوداتها نحو الإنسان. تتوافق 
هذه الكونية مع حاجيات الإنسانء من إنبات الزرع إلى الأنعام؛ إلى تسخير النحل 
وانسياب اللبن من بين فرث ودم. فالبنائية الكونية ذات غائية إنسانية محددة. 

ولتجسيد شكر الإنسان على هذه الكونية المسخرة تأتي شعيرة القربان» على أن 
يتمثل أداء هذه الشعيرة في كائن حي من الأنعام تتماثل مواصفاته البنائية مع بنائية 
الكونية نفسهاء » أرض ذات مهاد» وسماء مرفوعة» وجبال شامخة, ولا تنطبق هذه 
الممائلة إلا على الويل: «أفلا يََطرُونَ إلى الإيل كنيف لقت (17) وَإِلّ السّمَا 5 
رُفَعَتَ (18) وَإِلْ الجبَال كَيِفَ نُصبّثُ (19) َإِلُ الأزْض كَيْفَ سُطْحَتْ (0© 4 
. (الغاشية: 20-7). فطلي فنا لكا إلى (شكل) الوبل وكيفية بنائيتها (خلقها)» ثم 
فصل الأسر مال مع سماء مرفوعة كارتفاع الإ يقوائمهاء والمائلة مع بالل 
نصبت كسنام الإيل» وإلى أرض سطحت كخف الاإبل. 

ذلك هو القربان المطلوب للذبح مماثلا لبنائية المكان الكوني المسخرع 1 
يجب أن يتأول به إبرا هيم الروؤيا ما دامت قد ارتبطت بالذبح. فالذبح فيها إشارة مهمة 
ل الفويان 4و ان يكوين المذبوح ابنأ فذاك يعني الشكر على المكان» لأن الذرية من 
خصائص المكان. - 
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ولكن لماذا لم يتوصل إبراهيم إلى هذا التأويل؟ 

ترجع المسألة هنا إلى طبيعة التركيب الذهني لاإبراهيم. فعقليته من نوعية العقليات 
المباشرة التي تتعامل مع صور الأشياء لا مع رمزياتها» فحتى حين تطلع إلى اكتشاف 
الإله فقد أبصره أولاً في شمس (بازغة) ثم قمر (بازغ) ثم كوكب (بازغ) أي اكتمال 
الهيئة» ثم حين تخلى عنها فبسبب من (انتقاص) هيئتهاء حين كسوف الشمس 
وخسوف القمر وطمس الكواكب. والأفول هنا لا يعني الدورة اليومية لغياب 
الشمس واحتجاب القمر وزوال نور الكواكبء فهذا الأمر ملموس يومياً ولا يدل 
على انتقاص الهيئة. فالمعروف أن الشمس تغيب بكامل هيئتها (بازغة) ثم تعاود 
الظهور في اليوم التالي بازغة أيضاً. فالاتتقاص هو كسوف"؟. 

وبسبب من تعلق إبراهيم بالصورة» كان فعله في الأصنام حين جعلها (جذاذاً)» أي 
قطع أوصالها لينتتقص من كمال هيئتها. وقد أسهبنا في تحليل عقلية إبراهيم المرتبطة 
بالمكانية والصور والتسخير الكوني» وتعلقه بالله بوصفه (فاطر السموات والأرض)» 
ثم تعلق إبراهيم بذريته وأبيه» وهي صفات توالد مكانية من الظهر. 

هذا المنظور العقلي المكاني هو الذي يفصل بين إبراهيم وقدرات التأويل 
الرمزية التي توفرت. من بعد لحفيده يعقوب ثم يوسف. لهذا لم يتأول إبراهيم 
الرؤيا ويصرفها إلى (مفهوم القربان) أولاً بحكم رؤية فعل الذبح. ثم لم يصرف معنى 
هذا القربان إلى الإبل ثانيا بحكم تماثلها البنائي مع البناء الكوني المسخر. ظ 

وبسحكم ارتباط العقلية الإإيراهيمية بالبنائية الكونية المسخرة ولكل الناس» فقد جعل 
الله إبراهيم مذناً للناس بالحجء, إذ إن الحج نفسه يرتبط بشكر الله على الكون المسخر 
وما رزقنا من بهيمة الأنعام: َأَذْن في لاس بالحجٌ ينوك ربكالا وعَلَى كل ضَامر يتن 
من كل فج تميق (27) ليَشْهَدُوا نفع لَّهُمْ وَيَذَكرُوا اسم الله في أيّام مْلومَات عَلَى ما 
رَرَقَهُم مُن , بهِيمَة الأنعَام فكلوا منْهَا وَأْطْعمُوا البَائس الفَقير 402 (الحج:28-27). 

وأذان إبراهيم في لانن لمن نداءٌ مسموعأء يل هو كدعائه للطير التي جعلها 


6 إبراهيم والرؤية في المكان - من ظواهر العايمة وإلى الكعبة» الفجرء أبو ظبي» الأعداد 2365 و2366 
و2367 و2368 بتاريخ 9 و10 و11 و21 سبتمبر/ أيلول 1985. 
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٠‏ أجراك دداء نا سيم 


أماالنص على الابل كقريان ققد ورد ضمن شعائر المح ود باه يك 
من شَعَائراللهلَكمْ فيها حير َاذْكُرُوا اسم الله ليها صَوَافٌ فَإِذَاوََتْ نوها فكوا 
لي0 02 
مصدر الالعباس في القربان الإبراهيمي - 
ما حللناه هنا يعطي دلالة ا ا القراني لعي التحليلي 5 


الهيمنة للتراث الروحي للبشرية» وفي إطار منهجي يكشف عن غايات عميقة من وراء 


التجربة. فتعتض الم اذا حك للها عرفا : »هي في الواقع دراسات فلسفية الات 
معينة ضمن منظور كوني» لأنه من خلالها يتبين العديد من المحددات النظرية. 
١‏ نعود ونتساءل عن مصدر الالتباس في فهم القربان الإبراهيمي لدى المسلمين. 
يُعزى مصدر الالتباس إلى أمرين: ظ 
الأمر الأول: إن خلفيّات التفسير الإسلامي قد رجعت إلى الزروية الرفرص لديف 
حيث تناول معظم المفسرين الإسلاميين هذه الواقعة وغيرها طبقاً لما جاء في (سفر 
التكوين) - (الإصحاح الثاني والعشرين) حيث يأتي النص كالاتي: 
«- وحدث بعد هذه الأمور أنْ الله امتحن إبراهيم, فقال له يا إبراهيم. فقال 
ها أنذا -2- فقال خذ ابنك وحيدك الذي تحبه إسحاق واذهب إلى أرض المريا 
والبنوة ساك عرقةهن الخد خوال الاق اقول لاقرص فد مون اتيت د اعد 
إبراهيم حطب المحرقة ووضعه على إسحاق ابنه وأخذ بيده النار والسكين.... 
إلى...-10- ثم مد إبراهيم يده وأخدذ السكين ليذبح ابنه -11- فناداه ملاك 
الرب من السماء وقال إبراهيم إبراهيم فقال ها أنذا-12- فقال لا تمد يدك 
إلى الغلام ولا تفعل به شيئاً لأني الآن علمت أنك خائف الله فلم تمسك ابنك ‏ 
وحيدك عني -13- فرفع إبراهيم عينيه ونظر وإذا كبش وراءه ممسكاً في 
الغابة بقرنيه فذهب إبراهيم» وأخذ الكبش وأصعده محرقة عوضاً عن ابنه». 
فالمفسّرون قد أخذوا .ممنطق التصديق» فاستهلموا التراث اليهودي المضلء وله 
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يأخذوا ممنطق (الهيمنة) أي الاسترجاع النقدي التحليلي. ولا يقف الالتباس 
لدى المسألة الإبراهيمية فقط. بل بمتد إلى كافة قصص القرآن» وسنرى ذلك في 
تحليلنا لنموذج آخر يختصٌ بالمسألة الادمية. أما ما كتبه المفسرونٍ الإسلاميون 
عن الإسرائيليات» في معرض النقدء فلا يتجاوز إلا القليل جداً. ذكتينا اتير 
كلها تحتاج إلى مراجعة .منطق الاسترجاع النقدي القراني لها مع حفظ الاحترام 
للمفسرين» إذ إنه لم يكن سوى الموروث التوراتي ماثلاً أمامهم كخلفية يستندون 
إليهاء فالأميون أي غير الكتابيين م يتعاماو ع اند ابي سارق :وَهَذَا كتَابٌ 
أنرلنَاهُمُبَارَك فَانعُوة كرحمو (وو )ل قُونُوا لا أنِلَ الكتاب عَلَى 
طَائفتَونِ من قَبْلنَا ون كنا عَن دَرَاسَتهمْ لَعَافلِينَ (156) أو ” قُولوا لو نا أنرلٌ عَلَيْنَ 
الكتَابُ لكنًا واس 55--157)» وكذلك: آم اتينَاهُمْ 
كَابًا مّن قَبْله فَهُم به مُسْتَمُسكون# (الزخرف: 21 ). 
والأمرالناني: إن المكونات العقلية لمفكري تلك الحقبة التا يخية ليس في العال الإسلامي 
فقطء ولكن في العالم كله قد ارتبطت بالتنسيق العام لكمٌ من المعارف المتراكمة 
وفق إنتاج ثقافات ذلك العصر. أما التطور اللاحق على ذلك» فقد كمن في توجه 
الأفذاذ منهم إلى (تمحيص) هذا الكمٌ المتراكم .منطق (التحقق) من بعضه (كالجرح 
والتعديل) في الأحاديث, أو تحديد أصول لقراءة هذا الكم المتراكم كما فعل 
الشافعي في الرسالة. فالمعالجة الفكرية لم تكن تمتد إلى ما وراء الكمّ المتراكم لضبطه 
معيم او ةا اكتشبافنة( بيقة المعرفي) لاذراك ها اذا كان هذا 00000 
ينضبط مع النسق المعرفي للسئة النبوية عبر محددات نظرية معينة» أو ما إذا كانت 
هذه الاية التي تبدو متعارضة دح اا اح اح مححيل بحي لدي 
حمل لها في إطار الوحدة المنهجية للقرآن بحيث ينتفي التعارض 
لهذا نحد أن أقصى ما استطاعوا فعله» في إطار محاولات نسين العام لذاك الكم 
من المعارف المتراكمة» هو إيجاد ميزان لفهم تعارضاتها قولاً بالناسخ والمنسوخ في 
القران» أو مباحث أصول الفقه أو الجرح والتعديل في الأحاديث. 
ومع ذلكء فإن لما فعلوه قيمة جوهرية بالنسبة إليناء رغما عن اختلاف مناهجنا 
وخصائصنا العقلية عن مناهجهم وخصائصهم العقلية» وكذلك اختلاف ثقافاتنا 
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ومعلوماتنا وعلومنا. فهم قد أزاحوا عنا كمية هائلة من الكمٌ المتراكم الذي أسقطوه 
بحكم ما قننوه من أصول الفقه» حيث حصروا المرجعية في الكتاب والسنة والإجماع 
والقياس» كما أَصَّلوا شروط الاجتهاد فأحكموا المداخل إلى حذ كبير» فردّوا عن الدين 
غاشيات لو وصلت إلينا من دون جهودهم في حصرهاء لتحوّلت إلى سحب داكنة) 
اس الس را ال 
تق قول ال طوائذي أَْعَيَا يكم الكتاب مُوَ ال مُصَدْقاَيََ يي 3 ل 
عباده خبيز يُصيرٌ (31) ثم ْنا الكتَاب الْذينَ اصْطَفَيْا من عاد فَمِنهُمْ طَام لنفسه 
ا ل هو الَْضْل الكيررٌ (32) 4 (فاطر: 
32-1). 


ب- مسألة نوح ونفي القرآن والتوزيعات العنصرية للجدس البشري 
(سام - حام - يافث) 
بالكيفية التحليلية نفسها التى يستر بجع ها الم افق ذلك الموروث الروحي» 
وبهدف توظيفه منهجياً وضمن أطر معرفية دقيقة» عالجنا قضية التوزيعات العنصرية 
للجنس البشريء حيث زيّف اليهود الأمر أيضأ بتنسيب البشرية إلى أبناء نوح وهم: 
سام وحام ويافث» وجعلوا من (سام) داالذي يتعيو ن الأشياء اله عتميارا يرف 
العرقي» وحين نازعهم الأمر بعض المؤرخين العرب توسعت السامية لتشمل العرب 
أيضا. 

وفي إطار السامية_ تفرع نوع اخر حي الخاطئ للاصطفاء الذي حول إلى 
مفهوم عرقي : : إن الله اشطفسيى آدمَ وَُوحسا وَآلَ إِيْرَاهيم وَآلَ عمرَانَ عَلَى الْعَاكينَ 
(33) دري بها من بَحض وَالله سَميعٌ عَلِيمٌ (34) # (آل عمران: : 34-33). 

ويتحبيق يعافر اليا قن النا أن الا درية لتوت أضاذ. فمن أتى من بعد نوح هم 

رية من (كانوا مع نوح) في الفلك المشحون وعرضنا للايات المتعلقة بذلك» وفصلنا 
خصائص الحضارة لي نش ضمنها توح في بال اريخ يخية (الأولى)» وبنائية الفلك» 
وأسباب قفار نلك اللطارة البشادا إل نصوص القران» وفي العديد من المقالات منها 
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506 نوح وليس له أبناء خرافة السامية وسام وحام ويافث)7) و(نوح عام 

الرياضيات والفلك والطبيعة)*5» و(بابل القديمة دمرها الزنا)0ة» و(نوح في بابل قبل 

عرفات)*6: و(ذلك الفلك المغلق الذي بُنِي في خمسين عاماً)5» وتوجهنا إلى الحجيج 

قال بتاريخ 5 ذي الحجة 1405 ه يعنوان (بوركتم وقد صعدتم الهترلة نوح في 

عرفات)2©: خلافًا لما يتوهمه البعض توراتياً من هبوط الفلك المشحون في (أرارات). 

ولم نستمد الخلاصة من التشابه اللفظي بين عرفات وأرارات بل من نصوص القرآن. 
حسنا قد أثبنا كل ذلك؛ ولكن ما هو الجانب المنهجي في نموذج دراستنا 3 

أولاةإغنازات: القراف إلى الية الخضارية لبان التاريكية القدية شريها قبل نابل المعر 
- والتي تأسست بفعل جهود مشتركة للملائكة والإإنس والبن» وكانت - سعة 
اطلاع بالعلوم الفلكية وممارسة التأثيرات النفسية: هِووَاتب بحُأ ما تلوأ الشََّاطينُ عَلَى 
مُلك سُلَيْمَانَ وَمَا كر سُلَيْمَانَ كن لاط عذررا بسلقود النّاسَ السَّحْرَ وَمَا 
نل عَلَى لكين َابلَ مَارُوتَ وَمَارُوتَ4 (البقرة: 02). 

ويضاف إلى ذلك تفكيكنا لخطاب 00 الذ خاطبهم بفهمهم لتطورية 

الخلق ما لك لا ود لله وَقارًا (13) و فَذ حَلفَكمْ أَطْوَارَ (4)14 (نوز 3- 
014 . وخاطبهم بعلمهم اليقي يني للتركيب: الفضائى: «أم تَرَوْا كيف حَلَقَ الله سَبْع 
سَمَاوَات طبَاقًاك (نوح: 15)؛ فالخطاب جمع بين معرفتهم لأْترَواه وبين فهمهم 
للكيفية ركيت شق الت ثم يمتد في خطابه إلى ما هو أخطر بالتمييز بين خصائص 
لمر تمصو التوار و خضائكي الوص المصتان لعسيو واخوارة سوم 
ضوء الشمس على سطح القمر يتحول إلى نور: ظوّبَعَل القَمَرَ فيهنّ نورًا وَجَعَل 

7 نحن ذرية نوح وليس له أبناء» خرافة السامية وسام وحام ويافث» الفجرء أبو ظبي» عدد 2363 تاريخ 
17. 

8 نوح عال الرياضيات والفلك والطبيعة» الفجرء أبو ظبيء عدد 2361 تاريخ 1985/9/4. 

9 بابل القديمة دمرها الزناء الفجر» أبو ظبي» عدد 2362 تاريخ 1985/9/5. 

0 نوح في بابل قبل عرفات» الفجرء أبو ظبي» عدد 2360 تاريخ 1985/9/6. 

1 ذلك الفلك المغلق الذي بني في خمسين عاماًء الفجرء أبو ظبي» عدد 2358 تاريخ 1985/9/1. 

2 بوركتم وقد صعدتم إلى منزلة نوح في عرفات, الفجرء أبو ظبي» عدد 1ن 1 .. 
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الشّمْسٌ سرَاجحا © (نوح: 16)» ثم يحاورهم حول أصل الخلق والتكوين والذي 
تطورواعنه أطواراً الله أنتَكم من الأْض نَبَان401)؛ والإشارة هنا إلى (نبات) 
وه (إنباتا) وليس خلقاً بالأمر المطلق؛ ولكنه نمو وترق وتطور #8وَقدٌ خَلقَكمٌْ 
أطْوَّارٌ14) #). فتحليل النطاب الإلهي هنا (نباتا) غير تحليل مقصود الخطاب 
لمريم التي أنبتها الل انا سيا ر ال هران هذا خطاب كونيٍ علمي دقيق يشير 
لله فيه إلى خصائص حضارات ما زالت مجهولة المصدر لديناء تماما كجهلنا كيفية 
بناء الأهرام حتى اليوم والطريقة التي جلبت بها حجارتها الضخمة. . ومع تدوين 
الفراعنة كل آثارهم ومنجزاتهم لم يكتبوا سطرا واحداً عن كيفية بناء الأهرام. وهذا 
مئال الحضارات أخرى ما زالت لغزا. ور كلم الاين بعد دوم ا وريم 
حضارات شامخة ذات طابع عسكري مل أ أنَاك حَدِيثُ اجنود 017١‏ فَرْعَوْنَ 
وَنْمُود(4)18 (البروج: 18-7).؛ وكذلك: 1 رَ كنف فَعَلَ ربك بعَاد (6) إَِم 
ذَات العماد (7) التي ل يُخلَْ ملا في البلاد (8) وَتمُود الذينَ بَابُوا الصَّحْرٌالوّاد 
(9) وَفْرْعَوْنَ ذي الأَوْنَاد(و4)1 (الفجر: 10-6). 

ون انرا سار ان لاس امو بتي بابد في ساني - غير المكتشفة 

خض الاذره يول الكمهار: ظ 

ا ا ا 
وهو لا يقل عن ضخامة الأهرام في ما حواه من طبقات عدة» وإغلاقه المحكم. 
فكما لح يعتبر المصريون القدماء بناء الأهرام معجزة» كذلك لم يعتبر قوم نوح بناء 
الفلك معجزة» وإلا لكانوا قد آمنواء بل كانوا يمسخرون. وتوضح الألواح البابلية 
القديعة كيفية بناء ذلك الفلك» كذلك تتطرق إلى نوعية المعتقدات التى تأثرت بها 
0 ت الوريثةة©. 00 

مؤشر مهم لإعادة قراءة تاريخ البشرية» انطلاقاً من تلك الحضارات الكو نية 
ب مع قياس نشوء تلك الحضارات إلى مراحل التطور الحضاري الإنساني 


68 اسن السواح, مغامرة العقل الأولى» دراسة ىف الأسطؤرةع سوريا وبلاد الرافدين: الفصل الا 
بالطوفان» ص 147 وما بعدهاء دار الكلمة للنشرء ط 3 1976. 
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الكالة الأنتقبةالقانيه تعره الفيين: و الا سان والطبيعة 


اا ولا 
شرات على دراسات حضارية جديدة في تاريخ الإنسانية. 
ثانياً: ا وهو ليس بدعا في القوم؛ يعتبر موؤشرا لقواشاض عدودة يسان 
تركيب الإنسان وتطوره. فقد لبث في قومه؛ داعياً فقط» ألف سنة إلا خمسين 
عاما . فمتوسط عمر الجيل لديهم يقارب ألف عام أو يزيد» فكيف كان يتحكم 
هذا العمر المديد في إنحازهم الحضاري ومفهوم الزمن لديهم؛ علما بأن من 
خلف قوم نوح» وهم قوم عاد. بناة إزم ذات العماد» الثى. ل يخلق مثلها في 
الحلاة قد اشتسيو لها توافر لهم من بسطة في الخلقوَاذْكرُوا إِذْ بجَعَلكمْ 
حُلَقَاءِ من بَعد قوم وح وَرَادَكمْ : في الخلق بَسْطةٌ (الأعراف:69). 
ثالغا : أن القرآن قد تعمد الأإشارة الصريحة إلى أن ابن نوح لم يكن ابنه في الحقيقة وذلك 
عبر موؤشرات واضحة: فالله قد وعد نوحاً بإنقاذ (أهله): من الطوفان ولّم ينقذ من 
دعاه نوح ابنا . فلمًا تساءل نوح عن الوعد لم يجبه الله بالقول إن ابنه غير صالح في 
عمله فلا يكون أهلا له ويتبرأ منه؛ بل أجابه بأن هذا الابن هو في ذاته (عمل غير 
صالح), أي إنه نتاج عمل غير صالح. 
وبما يؤكد هذا المعنى إشارة القرآن إلى خطيئة امرأة نوح: لوَنَادَى نوح رَبَهُ فقال 
َب إِنَ ابي من أهْلي وَإنَ وَعْدَكَ الح وَأنتَ أحكمٌ احاكمين (45) قال يا ُو إِنَه ليس 
من أَهْلِكَ إَِّهُ عَمَل ِ غَْرُ صَالح فلا سن ما ليس لَك به علم إن أعظك أن تَكونَ من 
لجَاهلينَ 6 قَال رت إن أعُوذ ذُ بك أن سالك ما لَيسَ لي ؛ به علمٌ(47) © (هود: 45 
7). فنوح يعلم أن ابنه المتوهّم غير مؤمن وقد رفض حتى دخول الفلك وانحاز إلى 
الكافرين: لوَنَادَى وح ابْنَهُ وَكانَ في مَعْزِلٍ يا ب حن اذك كفنا ور نكن لك الكايو 
(42) قال سَاوي إلى بل يَخْصمُني من الاء (44)43(هود: 43-2).. فنوح يعلم بكفر 
ابنه المتوهم» ولكن الذي لم يعلمه هو (أنه عمل غير صالح) وقد استعاذ نوح - في ما 
بعد - من عدم علمه بهذا الأمر: لقَالَ رَبٌ إِِ أتُودٌ بك أنْ أسألكَ مَالَيِسَ لي به علم) 
(هود: 47). 
أما خطيئة امرأة نوح فقد أثبتها القران: طَربَ الل معلا لين كفرُو اموأ ُوح 
وَامَْأةَ لوط كَاَنًا تحت عَبْدَيْن مِنْ عبادنًا صَال ين فََانَاهُمَا فلم يُغَْا عَنهُمَا من 
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اهيا وَقهِلَ ادا النارى مَعٌ الداخلِينَ4 (التحريم: 0). 

أما القيمة التحليلية فتكشف عنها أرجاء كثيرة أخرى في القرآن. فكيف لابن 
يعيش في كنف أب يتوهم أنه ابنه» ويدعوه قروناً ليوْمن برسالته فيرفض الابن ولا 
يقبل بدعوة أبيه ولو بيدافع التعاطف معه. فثمة سر دقيق يجب الكشف عنه؛ متسائلين 
عن مصدر التعاطف.الذي يكاد يكون غريزيا بين الأبناء والآباء مهما كان بينهما من 
خلافات. ظ ظ 

إن مصدر هذا التعاطف وانحذاب الأب إلى ابنه» والابن إلى أبيه» يرتبط مكو نات 
الوراثة والتي لا تقتصر على الجانب البيولوجي والفسيولوجي, ولكنها تمتد إلى 
انواتب العقلة و النفسية أيضا. فالتخلف العقلى فكي أن تون ره غزور ا 
وكذلك الاضطرابات النفسية, .ما يعني في النهاية أن (الابن غير الحقيقي)» سواء كان 
ظ شرعيا من غير من يتبناه» أو غير شرعي ومتوهّم بشرعيته كاين نوح؛ لايمكن لهذا الابن 
(غير الحقيقي) أن يكون وارثاً لصفات وخصائص الأسرة | التي ينشأ في كنفها. فبحكم 
تكوينه سيتصرف معها أو يتصرفون معه بدوافع مختلفة عن المسلكية الطبيعية التى تنواقر 
في الحالات الطبيعية» فهو من غير خصائصهم. 

هذا جائب حساس ودقيق. جدا في تكوين الإنسان» ولهذا منع الله ارايت 
التصور الإنساني الذي يظهر الرحمة والعطف والإحسان في حالات التبنّي التي تبدو 

وامتيم فامتبنى داخل العائلة لا يتطابق مع خصائصها ولا هم يتطابقون 

نصه: وما بعل أدْعياءً / أنتادكي4 (الأحزاب )4)) ثم للوَإِذ , 0 

لدي أل لعل وعدت عله أناك علي رويك كو لذ كفني و تفل 
م لله مُبِيه وَنَحْشَى النَاسَ وَالله أحَق أن تَحشَاهُ لما قَضَى ريد منهَاوَطرًا زَوجَاكَه 
لحيْ لا يكون على على المؤْمِينَ حرج في َزوَاج أدْيائهمْ ذا فضا مهن وَطَرًا وكَانَ أ 
الله مَفُعُولا» (الأحزاب 7 

فهنا حالة يتبتّى فيها نبي رجلاً صالحاً ويدعوه باينه» ولكنه لا يستطيع أن يتعامل 
(نفسيا) مع المحيط العائلي للمتبتّى إلا بكتمان ما في نفسه. 

وهناك حالة يوسف الذي تبناه العزيز» إذ لم تستطع امرأة العزيز» وهي في مقام 
أمه بالتبتي» أن تمسك نفسها عنه ثم إنه (نفسيّا) قد همّ بها ول يفعل: وَلَقَدْ 
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ااانه مالملا بة الفاقة» عليه الحنيخ :الا سانو الليمة 


هَمْتْ به وَهَمَ با لَوْلِا أن َأى بُرْهَانَ َه ذلك ضرف عَنْهُ الشوء 00 إن منْ 
عبّادنا الْخلَصنَ 6 (يوسف 047 

وقد أشار الله 0 ين ولد 5 
و4 د : 023 فالشارة ارة هي إلى اممساكنة أي الشارة إل 


بتكل ادك ونان ارت 


ليس عبثاً وليس لمجرد السرد التاريخي أن يأتي القرآن ويكشف عن هذه الوقائع 
الحساسة. فالله يحذرنا في القرآن حتى عن المخوض في أحاديث من شأنها كشف 
ل ل اث ال ل القول عن 
تفشيها: «إِنَ اين يُحبُونَ أن تَشيعَ الْقَاحَشَةُ في الذينَآمَنُوا لَهُمْ عَذَابٌ ليم في 
الدنْيا وَالآخرَة وَالله َعَم وَأَهُْ لا عْلَمُونَ4 (النور: 9). 

مع ذلك» وفي حالات ثلاث» فقد كشف الله أمورا لا يعلمها إلا هو - سبحانه - 
بالذات. فهو وحده من كان يعلم بأن ابن نوح ليس يابنه» ووحده كان يعلم أن يوسف 
قد هم بها نفسياء ووحده كان يعلم ما يخفيه محمد في نفسه. 

فلماذا أظهرنا الله على ما خفيء ولا يعلمه إلا هوء لو لم يكن الأمر على جانب 
من الخطورة في تعلقه بحياتنا العائلية؟ فلأنه كذلك» أبدى الله لنا ما كان خافياء 
' وعلى مستوى الأنبياء وفي الحدود النفسية» فكيف يكون الأمر لدى غير الأنبياء 
وممن لا عصمة له كعصمة الأنبياء؟: الس 
اللستوة الما َه منْ عسبَادنًا الخلصينَ4 لإيوسف : 24). 

كل هذا من أجل منع التي والمساكنة خلافاً لما يظنه كثورون ويتوهمونه فعلا للخير 
والبر واللإحسان. 

ونظراً إلى حساسية هذا الطرح الذي يتعسلق بنفسيات نبوية طاهرة فقد صدّ كثير 

من.الموُمنين عن الأخذ بهذه الوقائع وحاولوا تأويلها بطرق شتى» كأنهم في معرض 
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الدفا ع عن الأنيياء» والله أشد متهم دفاعاً عن أنيائه وأشد غيرة منهم على أنبيائه: 
إن شو إلى جل لس لس ورا بير 
ما به الله نا في هذه الحالات إن جثل خلفيات ضرورية لتحريم الزنا من ناحية: 
ولمنع التبني من ناحية أخرى. فالمطلوب هنا بيان ذلك منهجياً في وجه مدارس 
الليبرالية الوباحية التي تفكك مسلمات التكوين العائلي» وترى في العلاقات الجنسية 
ارك يعهية باتك ان البثر رينها إنابا ل 
ل ل 
وه 
في سورة الا 2 نك عل انوع وتاشخ وأخوقك وعتافكع راط 
وَبَنَاتَ الأخ وَبَنَاتٌ لحت وَأْمَهَانَكمُ اللاتي أرْصَعَْكم وَأحَوَائكم من الرَّصاعَة 
وَأمُهَاتُ نسَائكمْ ور ربكم لألاتي في بجو ركم مْن نُسَائكُمْ اللاتي دَخَلُم بهن إن 
م تُكونُوا دَخَلَكُم بهن قلا جَاحَ عَلَكم وَحَلائل أبتائكم الذينَ م أصلابكمٌ وأن 
بحمَعُوا أ ييْنَ الأَحمَين إل ما قَدْ سَلفَ إِنّ الله كان عهُورًا رّحيمًا (النساء: 3). فكافة 
(الأسماء) المذكورة هنا من أم وبنت وأخت وعمة وخالة وبنات أخ وبنات أخت وأم 
من الرضاعة وأم الزوحة» هي (أسماء محرمة) في النطاق العائلي» فإذا حدث الخلل 
بالتبني - ولو كان المتبنّى شرع الولادة من أبويه - حرّم على المتبتى ما لا يحرم عليه 


ج- النموذج الآدمي بين الخلق والجعل والتوسطات الججدلية في الفعل الإلهي 

ماما كما ألعلدك اليهواة التباسا 0 البشرية كلها في مسألة القربان الإبراهيمي 
وكذلك السامية ونوح» ألبسوا علينا ديننا وأضلونا السبيل في المسألة الآدمية. فطبقاً 
(لسفر التكوين - الإصحاح الأول) فقد خلق الله الإنسان بأمر فجائي وعلى صورته 
وبالأمر أفاض المياه وخلق الأنفس الحية والأشجار والنجوم؛ أي.منطق (كن فيكون). 
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ثم سلخ حواء من ضلع آدم (سفر التكوين - الإصحاح الثاني)» وحشد الله كل ما في 
الأرض من كائنات ليدعوها ادم (بأسنماتها): 

وجرى تناول هذا التحريف اليهودي كما جرى في تناول مسألة القربان 
الإبراهيمي» وقد فصلنا أسباب ذلك. 

أما القرآن فإنه يأتي بتحليل نقيض لهذا التصورء فيميز بين (جعل) آدم خليفة في 
الأرض وأول (المصطفين) من بين بشر كانوا يعيشون في الأرض ويفسدون فيها 
ويسفكون الدماء يوَإذْ َال رَبك للملائكة 5 باعل في الأرض حَليفَةَ قَالوا أتححل 
فيه مَنْيُفْسدُ فيها وَيَسْفَك الدَّمَا وَنّحْنُ تسبح بحمدك وَنُقَدّسُ لَك قَالَ إِيِ أعلَم مَا لا 
تَعْلَمُونَ 4 (البقرة: 30)» من جهة» وبين (خلق) البشرية من صلصال من حمأ مسنون 
في مبدأ الخلق من جهة أخرى. 

وقد أكدنا هذا المعنى القراني وقارناه بالحيئيات 007 00-5 
والموروثة عمًا سبقها من تراث. فالجعل صيرورة ضمن خلق كائن؛ أما الخلق فهو إنشاء 
من جديد وعلى غير مثال سابق. وقد ميّر القرآن بين الأمرين في مسألة الخلق البشري 
ثم الخلافة الآدمية. وقد أوضحنا ذلك منذ الطبعة الأولى 2 العالمية الاسلامية 
الثانية ( ص 298 و299). ظ 

م يكن مبحثنا اتتصاراً للتطورية الداروينية التي يأتي القران .ما هو أعمق منها 
تفصيلاً في مسألة الخلق والنشأة وتصوير الكائنات» ولكنه كان انتصاراً لما هو أهم على 
مستوى المنهج المعرفي للقرآن. فالذين استكانوا للمفهوم اليهودي بشأن الخلق الادمي 
الفجائي» ظل فكرهم حبيس الأطر (السكونية) بحيث ل يعد في مقدورهم التعامل 
مع (الصيرورة). فرؤيتهم للزمان والمكان تظل (تعاقبية تكرارية) وهكذا فهمهم 
للأطوار» في حين يقتضي منطق القرآن الأخذ .عفهوم الصيرورة وليس السكونية 
والأخذ يمفهوم التحول وليس التكرار التعاقبي» والأخذ يمفهوم التوسطات الجدلية في 
الفعل الإلهي على المستوى المطلق (الأمر) والنسبي (الإرادة) وال موضوعي (المشيئة). 
فالقضية منهجية في الأساس وليست مجحرد مماحكات لفظية. 

فالفعل الإلهي كما هو محدد في القرآن» لا يصدر ممحض القدرة الإلهية المطلقة - 
مع قدرة الله على ذلك - ولكنه يصدر عبر توسطات جدلية» إذ يبتدئ (أمرا) ثم 
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يتحقق عبر (الإرادة) حتى ينستهي إلى التتشيّو وذلك ما تدل عليه الآية لإا مره ذا 
أرَا ينا أن يَقُول لَهُ كن فيكونٌ © (يس :28). فبتفكيك دلالات هذه الآية وتحليل ‏ 
مفرداتها يكون أمر الله (كن فيكون) متحققا عبر إرادة تنتهي إلى تشيّء فالآية حاملة 
لهذه التوسطات الجدلية وليست نافية لها. 

والمعنى المنهجي في ذلك أن الله لا يستلب بقدرته المطلقة الانسان ولا قوانين 
الطبيعة؛ حتى إن آية أخرى تدل في ظاهرها على الإطلاق وهي لوم أَمْرْنا إل وَاحدَة 
كانم اشر افير 0 تأتي مسبوقة بآية توضح هذه التوسطات الجدلية يإإنَا كل 

شَيْء حَلقَنَاةُ بقدر» (سورة القمر:49). 

وسو التساؤل في ما إذا كان آدم أول البشر أو لاء بل تبدأ 
وتنتهي بالتساوّل عن علاقة الفعل الإلهي بالصيرورة في الزمان والمكان» وهل يستلب 
الفعل الإلهي حقائق الوجود الإنساني وقوانين الطبيعة بحيث لا نركن إليها أو نحاول 
اكتشافهاء أم الفعل الإلهي يأتي ضمنها عبر توسطات الجدلية. فالمسألة ترتبط بصميم 
وجودنا ومستقبلنا الحضاريء وهنا عرضنا لهذه الحالات الانية: 


أولا: التمييز القرآني بين الروح والنفس 


انتهى الموروث الأسطوري إلى الربط بين طاقة الحياة والروح انطلاقاً , من أن آدم هو 
أوال البشوة أن الحياة قد سرت فيه بنفخ الروح الإلهية» غير أن القرآن يعطي لطاقة 
الحياة في الإنسان مصدرا آخر هو قوة النفس المستمدة من البنائية الكونية في 
سورة الشمس» » باعتبار أن النفس هي مركب تفاعل كوني وَالشمْسٍ وَضحَاهًا (1) 
وَالقَمَر ا إذَا ثلاهًا (2) وَالتَمَار إِذًا جَلاهًا () و اليل إذا يُفشاها (4) وَالسّماء وما يناعا 
5( َالأَرْض وَمّا طبَامًا 460 (الشمس: 6-1) وَتْفْس وَمَاسَوَاهًا (4)7: فتركيبها 
عائد إلى هذا التفاعل الجدلي الكوني, أي التفييئ :و تسوينيا: ظ 

ولأنه تفاعل بين متغايرات ومتقابلات» شمس وقمر - نهار وليل - سماء وأرض 
تأتي قدرة النفس على الاختيار لأنها ليست أحادية التركيب طَألْهَمَها فو رع 
وَتَقَوَاهَا (8)» فهي قابلة للاختيار لأنها مركبة عبر الانقسام الجدلي. 

وأثبتنا أن القران لم يستخدم سوى كلمة (النفس) في حالتي الوفاة والحياة» أما 
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ثانيا": الروح قناة اتصال بالوحي 


علاقة للروح بحياة الكائن الإنسان» ولكنها قناة اتصال وار والملأً 32 
بالموفي لعي ا ور سر ولهذا حين سأل سائل 
عن الروح أشير إليه بقلة العلم في هذا المجال ولكن لأن الله سبحانه لا يحجب علما 
ولا يرد سائلاء فد ضمّن إجابته في الآية التي تلت آية السؤال: لوَيسْألونكَ عَنٍ 
الرُوح قُلٍ الروحُ من أمْرٍ َبِي وما أوتيثُم من العلم إلا قليلاً (5ة) ون شنا لَتَذْعَنَ 
امار ل 0 00 
لاق لجاز ي خصام لو لش وفوا وات لو 
والوحي 0 تدع لدع ا 01 (الأسراء: 0 0 املك 
الروح يستلزم معه سلب قوة الوحي وسلب قناة الاتصال. ولا تعقب تعقل هذه الحالة 
وفاة النسبي بل يظل حي بقوة النفسس ليكتشف أن السروح قد سابت منه فيحاول 
استعادتها ويستحيل عليه ذلك نم ملآ تحدُ لك به عَلَيْنَا وَكيلاً». 
وكذلك يلقي الله الروح على نوع من البشريوكل إليهم القيام.مهمات الاستنهاض 
الديني للبشرية. فأولئك - تبعا لمهماتهم - أكثر الناس حاجة إلى قناة الاتصال الروحي 
وحو حو وا وو ا و ا د ا 
0 رو أنه َه إل أنا قا ا 000006 ظ 
امو 0000 
البشر وسائر من يوجه إليهم الخطاب. 
وحتى هذا النوع يمكن أن ينصرف عن مهمته الروحية فتكون عاقبته وبالاً عليه - 
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والعياذ بالله - 95 َائل عَلئِهِمْ َّ الذي انِيْنَاهُ يان فَانسَلحَ م الشَيْطانَ فَكانَّ 
من الغَاوِينَ (175) وَلَوْ شنا لَرَفغنَاهُ بها وَلَكنّه أَخْلَدَ إلى الأرض وَاَّبْعَ َوَاه فَمَثلهُكَمَكَل 
كلب إن تمل عَلَيِ يَلهَتْ أَوْ ركه يَلهّث ذلك معَلَ الوم الذي كبوأ انا فَاقصُْصَ 
لقَصَص لَعلّهُمْيفكرُودَ (175) (الأعراف: : 176-175). ْ 


ثالقاً : خصاء ئص الهبوط الأدمي 


إن سلب الروح يعني هبوط من يحملها من خصائص قوة الروح إلى خصائص النفس 
الطبيعية» والحالات الروحية كما حالات الهبوط متعددة ومتنوعة. فالذي يكون 
محمولاً بقوة الروح على مستوى الجسد فإنه يتعالى على الطبيعة وموثراتها» وقد كان 
ذلك من خاصية الروح الآدمية حيث لم يكن يحس جوعاً ولا ظمأء ولا برداً ولا 
حراً: فإإن لك ألا تجوع فيها ولا تعرى» وأنك لا تظمأ فيها ولا تضحى». فهو لم 
يكن يحس بالجوع ليأكل» أو بالبرد ليستدفئ (العرى)» أو بالظمأ ليشرب أو بال حر 
ليستظل. والصياغة اللغوية القرآنية واضحة هنا (إن لك ألا) و(إنك لا). 
وهبط ادم حين غوى من مستوى خصائص الروح المتعالية على موثرات الطبيعة 
إلى مستوى خصائص النفس ال منفعلة بهاء فأحس بالجوع والبرد والظمأ والحر» فتحول 
الجسد المتعالي بقوة الروح إلى (سوأة) متأثرة بالمحيط الطبيعي» والسوأة غير العورة) 
في دلالات ألفاظ القران. فأصبحت هذه السوأة الجسدية عارية أمام مؤثرات الطبيعة» 
بعد أن نزع عنها (لباسها) الروحيء واللباس غير الثوب في لغة القران. فقد نزع إبليمس 
بغوايته لهما عنهما لباسهما الروحي فتدنيا إلى خصائص الجسد والنفس» حيث بدت 
لهما سوءاتهما: فَوَسْوَّسٌ لَهُمَا السَّيْطانٌ لِييْدِي لَهُمَا مَا ؤُورِيّ عَنْهُمَا من سَوْآنهِمَا 
(الأعز قن ووه آنا العزرة قيينا وريدن عند كان يعوفانها رو 1 ادكو عراراةاعتهنماء 
وكذلك حين قتل أحد ابني آدم أخاه و لم تكن البشرية وقتها تكرم جثة الإنسان بالدفن» 
فقد كانوا (يفسدون في الأرض ويسفكون الدماء)» فقضى للقاتل أن يدفن جثة أخيه؛ 
أي سوأة الجسد وليس أن يهيل التراب على عورته: لفَبَعَتٌ الله غرَابًا يَنْحَتُ في 
الأرض يري ك: كيف يُوَارِي سواءة أخيه (المائدة: 41). [ 
م ارد اللمارلاها) يدنه لاقع كاسن اوفع لقي ل بل نا ا يف 
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والشيطان لا يُرى» فلو كان اللباس ثوباً لنزعه منا متى ما شاء: ا ني آم لا 
سشكي اللنطدان كينا اخ بكم من الجمسّة يرع عَنهِسنا 
لباسَهئمًا ليه متا سَوْآتَهِمًا لَه يَرَاكمْ هو يميم عنيدار 
مم نا بَعَلسنًا الشَيَاطينَ أؤلياء نين لاَيْوْمتُونَ) (الأعراف: 
02027 

ذلك هبوط آدمي عن خصائص الروح المتعالية جسدياً على الطبيعة على مستوى 
عالم الأمر الإلهي, وهناك هبوط روحي آخر بيّناه على مستوى الذي انسلخ من 
آيات ربه» وهناك خصائص الروح القدسية للمسيح عيسى بن مريم, واكاك دور 
الروح على من يشاء من عباده» فليس للروح أي علاقة بالحياة. 

ها سراح عناتى كال الرفاة كلك هي الشمن: «الله يتوَفَى الأشل عموة عزن 
َالتي هت في مَنَامهًا يُمْسك التي قَضَى عَلَيِه الموْتَ وَيُرْسِل لأخرَى إلى أجَلٍ 
مس مُسَمّى إن في ذلك لآيات قَوْم َفَكرُونَ) الزمر: 42. وكذلك: ولو ترَى إذ الِظَالمونٌ 
في عْمَرَات المت وَاتلائكة بأسطواً أَيُدِيهِمْ أخرجُوا َنفُسَكمُ )4 (الأنعام : 3). 


رابعا: الاصطفاء وارتباطه بأسماء التحريم وحمل الرسالة 


. كما أضل الموروث اليهودي البشرية جمعاء في مسألة الخلق الآدمي والهبوط من الجنة 
وغير ذلك» فقد أضلوا البشرية أيضاً في ما يتعلق بالاصطفاء الذي جعلوه تفاضا 
عرقياء وهكذا ألبس على كثيرين في تفسير الآيتين د لله اضطفَى آدَمَّ وَنُوحَا وَآل 
اهم آل عفرا على اا (95 وها من نغض وَاّهسمع عيمٌ 40 
(العمران:34-33). 

وكذلك: «إيًا بتي إِسْرَائيل اذْكرُوا + تبي التي أعنث عَليكمْ وني فضَلدكمْ علو 
العَامينَ4 (البقرة: 47 

ولا علاقة لهذه الآيات ما يكتب عن التفاضل العرقي متى قرأناها في إطار منهجية 
القران ومحدداته المعرفية النظرية. وكذلاك مسألة الأسماء التي تعلمها ادم» ونفخ الروح 
فيه. فهذه كلها عناصر مترابطة لا تنفصم عراها وتتجه في كليتها لحمل الرسالة الإلهية 
وفق شروط وقواعد هذه الرسالة عقلياً وأخلاقياً. وقد عمدنا إلى تفكيك هذه المعانى. 
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اهنا الأسماء التي تعلمها أدم 


لقد أدى نفخ الروح الإلهي في آدم إلى ضرورة تميزه العقلي والسلوكي عن البهيمية 
البشرية لأولئك الذين احتججت الملائكة على سلوكهم حين ظنت أن الله سيجعل منهم 
- وهم على ذلك السلوك - خليفة له في الأرض: طوَإِذْ َال رَبك للملائكة إن باعل 
في الأرْض حَليَة الوا أجل فيه مَن يُفسِدُ فيها ويَسْفكُ الدّمَاء ونح تسبح بحَمْدَك 
وَْقَدّسُ لك قال إن أعْلّمُ مَا لآ تَعْلّمُونَ4 (البقرة: 30). 

وقتها يكن أده قد حضلق يفده توبتوده لاعفا كآن ره يعسن يغله الله ميقاته: 
فلما انك شف الغيسب عن هذا الميقاتء (ولد) آدم منأ أبوين بشريين حيث(1) نفخ 
الله فيه الروح(2), علمه الأسماء ووضعه أمام الملائكة: وعالسكحية دم 
اتسينا «كلسَهَانَ ععَرَضَهِشَمْعَلَى اللائكة فَقَالَ أليثوني 
امكنباء مو ءلاء إن كنعسُمْ صَادقينَ (البقرة: 1. والصدق هنا إشارة 
ا اا 0 
يتضح هنا أن معطيات الأسماء تتعلق يمفارقة قة السلوك البشري البهيمي الذي 
احتجت عليه الملائكة؛ وإلالما طرحت الصدقية هنا. 

ولا يقال في الأسماء (ثم عرضهم) بل يقال - ثم عرضها - فالإشارة هنا تتعلق 
بشيء موجود وكائن (عرضهم)» أي الموجود الحسي والواقعي» وليس الموجود 
(الذهني) اللغوي حيث يقال فيه (عرضها).ما يشير إلى ذات الأسماء. 

ولح تكن الملائكة على علم بأسماء هؤّلاء أو أولئك الذين عرضهم الله عليها. فلو 
كان المعروض كائنات مثل بشر أو ظواهر طبيعية مثل أرض وحجرء أو مواد دم أو 
أفعال مثل سفكء لعلمت الملائكة» لأن مشمول خطابها يتضمن ذلك من قبل. 

الذي م تعلمه الملائكة هو (الأسماء) المتعلقة بالمعروضات. من زاوية أن الاسم المطلوب 
معرفته ليس هو (اسم علم) فاسم العلم يتعلق بالشيئية والملائكة تعلم أسماء العلم للأشياء 
والكائنات» بل الاسم المطلوب هو (اسم المحمول) الذي يستند إلى حالة أو قضية6©.. 


4 يتعلق الاسم المحمول بخخصائص الحامل له وهويته. 5000277 خصائص وهوية لجاب 
الآخر في شخصيته: وهي أنه المسيح القادر على أن يأتي - بالمعجزات باذك الله. 
وكذلك الفرق بين اسم العلم محمد والاسم المحمول أحمد» والذي يشير إلى خصائصه الكونية التي 
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وبحدة الل ان الغو انه روه الس مط الإتد التعمو له ولتي ابن الخلو هقان : 
العلم لمحمد هو محمدء أما الاسم المحمول فهو (أحمد). وكذلك في اسم العلم عيسى» 
أما المحمول فهو المسيح» فأحمد والمسيح تقرير الحالات ومعنى لقضية. 

فمن عرضوا على الملائكة كانوا يتصفون بأسماء محمولة تقرر حالتهم؛ وهي حالة 
يفترقون بها عن أوضاع أولئك الذين يفسدون في الأرض ويسفكون الدماء» أي 
اكرات حوره وعدم 

إذا الوا ص وس روي ار اليهودي» بل كانت. أسماء 
محمولات بشرية. 

ثم إنها كلية وشاملة (علم ادم الأسماء كلها)» وقد تولى دم تعريف من عرضوا على 
الملائكة بأسماء محمولاتهم قطعاً للإفساد في الأرض. فحواء (اسم علم) وهي امرأة, 
وتحمولها (زوجة)؛ واسم المولودة الأنثى علم؛ ومحمولها (ابنة) وكذلك اسم المولود 
الذكر علم ومحموله (ابن». 20 

واسم ادم نفسه علم, أما محموله فزوج يسكن مع زوجته» فتحرم على غيره وهو 
حرم على غيرهاء وكذلك علاقات التحريم التي تمتد إلى محمولات الأسماء التي بيّنها 
لله في سورة الأحزاب: هخَرّمَتٌ عَلَيِكْ هنكم يتاك وََحَوَانَكمْ و عه عَمَانُكْ 
رَخَالائَكم وَيَنَاتَ الأخر وَيَنَاتُ الأحت وَأمْهَانكمُ اللاتي رمعم وَأَحَوَائُكم من 
الرَصَاعَة 0 نسائكم وَرَبَائبكم ثلاتي في رم من من نْسَائكمُ للاتي دَخَلتُم 


تظهر بعض موشراتها في الإسراء. 

و تعبير الاسم المحمول كدلالة على الخصائص» خلافاً لاسم العلم» هو ما توصل إليه فريجة في 
تحليلاته اللغوية. وقد قارب فريجة - في تقديرنا الأولي - مفهوم السلطان الذي يعطيه القرآن للاسم 
المحمول. فحين يعبد الوثني إلها وبمنحه اسماء اللآت أو العزى أو مناة أو ما شابه فإن الله لا يسأله عن 

ظ الاسم العلم لهذا الوئن» ولكن يسأله عنسيلطانه» أي عن محمول الاسم وخصائصه هيل يحيي الموتى؟ 
هل يخلق؟ هل يرزق؟ 9ل قَالَ قذ وَقَمَ َليِكم من رَيُكم رس وَعْصِبٌ أبحادلوتّتي في أَسْمَاء سَميمُوهَا 
نم وَآباوٌكم ما نرلَ الله بهَا من سُلطان فَانتَظرُواً ني مَعُكم من المتظرِينَ4 الأعراف: 1 ولابليس 
سلطانه من يعد أن أمهله الله إلى يوم ييعئون» ولكن: على من نه يس لهُ سُلطانٌ عَلى الذينَ آممُوأ وَعَلى 
رَبهِمْ يتوَكلونَ 99 إنما سُلطانةُ عَلى الذينَ يَعَوَلوْتَهُ وَالذِينَ هُم به مُشْركونَ 100 سورة النحل. 

خم . محمد فهمي زيدان» في فلسفة اللغة» دار التهضة العربيةة بيروت)» 5+؛ ص 14» اسم العلم 
الركنية: 
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بهِنَّفإن م تَكوثوأ دحم بهِنَّ فلا ماح ع كِمْ وَحَلائلُ تائم الّذينَ من أضلابكئخ 
وَأن معو بَيْنَ الأَحْمَيْن إل مَا قَذْ سَلْفَ إِنَ اند كان لو ينا رفع الخال 


صر لل 


من النْسَاء إل ما ما ملكت أَمَانُكمْ كاب الله عَلْكُمْ وَأَحلّ لم ا ورا كم أن تتُوا 
ارارم شبن ل مدصي قلانا التي زر قرفن روا ليطا را 


جنَاحَ عَليكمْ فيمًا تَرَاضَيثُم , به من بَعْد المَرِيضّة إِنَ الله كانَ عَلِيمًا حَكيمًا (24) وَمَن لم 
تطغ مدكنطؤلاً أن يدح امات المؤمتات فمن ما مَلَكتْ أبماُكم من فاتك 
لمؤّات وَالله عَم بعكم بَعْضْكم مُن بَعْض فَانكحُومُنَ بإذن هن وَانوهُنٌ 
ورهن اروف حصّئات غَيْرٌ مُسَافحَات 0 متَخَذَات أخدان فإذا أحصن فإِن 
أن بفَاحسَة فَعَليْهِنَ نضفُ مِعَلَى المخصَنَات من الْعَذَابِ ذَلكِلَنْ خش : يي العَنَتَ 


َه 2 


متك وأن تَصيرُوأ حير ذلك وَاللّه غَفُورٌ رَحيمٌ (25) يريد لله بين كز يديك شل 
ذينَ من بلك و وَيُتَوبَ عََيْكمْ وَاللهِ عَلِيمٌ كيم 4026 (النساء: 26-23). 
عاقها فا الس هن اللقرريى العري ف تعنم الأسماة 

تلك هي الأسماء (كلها) خلافاً للميراث اليهودي. وهكذا يعبّر القرآن عن قدراته 
الاسترجاعية النقدية» غير أن غياب هذا المنهج أضرٌ حتى بالدراسات اللغوية العربية 
حين انقسم المتكلمون والفلاسفة بشأن (أصل اللغة)» حيث (رأى الأشاعرة أن اللغات 
توقيفية لأن الله وضع معاني الألفاظ» :وستدلون في ذلك إلى قوله تعالى : لوَعَلَمَ آَم 
لاتق كلها بترن الزمخشري إن المراد بالأسماء الأنواع التي خلقها الله عل ال ظ 


ظ كم ناهذا محري وهة | امعة عي رك الو علي لوو رادم 
الدينية والدنيوية5©. 


سابعاً: الضوابط التشريعية للأسماء 


52005 
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المحرمة. وذلك كان أول تشريع للبشرية» وما زال يقل (أسّ) التخريعات الدينية: وقد 
أحيط هذا التشريع العائلي - في ما بعد - بضوابط عديدة منها ما ورد في سورة 
النور: وا ييا مي البثر تاهيه 51 سيان باكبيية 
لالس و يي لابين 
من قِبلل صصلاة ة القجتر وَحين تضَعكون ثيابِكم من 
الظهيرة ة ومن بَعْد صلاة ة العشفساء اث عؤرات نكم لَِن غلك 
لا عَلَيهسِمْ جنَاحَ يَفْدَهْنَّ طَوَافُونَ عَلكٌم يَعْصْكمْمْ عَلَى بَعْض 
ليسم الي احم الي وَاللَهِ عَلِيمٌ حَكيمْ (58) َإذَا 
هسح الأطفَالٌ منيكم الحلم فلَيَسِْتَاذنُوا كما اسْتَأدَنَ اللوومو فس 
عَذَلكَ حت الله كم اباتهي والح علليمٌ حَكيمٌ (059 
واللرفيسةم اسيم للاتي لا يحون نكساحًا فليِسَ عَلَْهِنَ جُنَاحُ أن 
يَضَعْنَ ثاتهشن غير مُتشتربجحات بزيقة وأن يَسْتَعنففنَ خَرٌ 
هن وَالَه سح عَلِيمٌ (60» بس عَلَى الأفقى 0 
عَلَى الأعرّج ع 0 سيان ارون 0 خ ولا عَلَى 
اشح ان كيار من لطر أو يموت م أو يلوت 
أهتاتكخ أَوْ كوت إِخْوَاَك مم أز يُيُوت َحَوَانكْ أذ يقابك 
اليا و د 10 او 
مَا مسحي مُفَاعَهُ أو صَديقك م ليس عَليِكج بنَاحٌ أن تأكلسثوا 
مس كا لو سيق ا شل سكم ف لون لاغ أنفُسكمْ] 
تح#ية مَنْ عند الله مَُارَكَةُ طيبَة 8 ذلك يي الله لكمم 
الآيات نكم تقلون ؛ (4)61 (النور: 61-58)» ومنها ما يتعلق بالزواج في 
سورة النساء: يا هسنا النَاسُ الُوارَئَكمْ لذي خَلفَكمٍ من تس وَاحذدة 
وَحَلقَ ميْهًا زَؤْجحها وََكت مِنْهُمَا رجالا بكر وناء 
وَانتمُوا الله لذي مسائَلُونَ به وَالأَرْحَامَ إن اله كَانَ عل كم رقي 
(1) وآنوا اليتتامَى أمْوَلَهمْم وَلآ دلوا ليت بالطليّب 
ولا نألو هخ إل نولك ِل كان حو سيا (0) وإ 
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7 خف مألا فس سطوا في الى فنك ,امطاب لم من 
ا 0 إن خف حم ألا تَغدلوا فاحةة 

ما ملكت يالك ذلك أذْنَى أَآّ سيور 3 انرا السسيكاة 
لين بين ا كا كسم قن رسي 1 ] 
ةد بد مَنسيًا مّرِينًا (4)4© (النساء: 4-1). وهناك ما يختص 
بالمواريث وغيرها. 


ثامناً: اللإصطفاء 


وكما ترتبط الروح بأسماء المحمولات المحرمة كذلك ترتبط بحمل الرسالات: #وإن 
الله امطييفى آدمز نوها وال إبراهسيييه وال مجهجهرا ل عالتستصي: 
السو رار بطو يوسا والمس ير ار را 
اصطفاء على حالتين: 
الحالة الأولى: إن الاصطفاء يأتي بصيغة المفرد في حالتي آدم ونوح, إذ ل يمتد الاصطفاء 
إلى (ال) ادم و(آال نوح)» ثم يأتي الاصطفاء بصيغة الجمع في (آل إبراهيم) و(ال 
عمران)؛ حيث كان الختام في آل عمران بيحيى بن زكريا - حين عرف زكريا - : 
الختام الكلي في آل إبراهيم بخاتم الرسل والنبيين. 
الحالة الفانية: إنه اصطفاء وتفضيل مقيد بنفي الحالات الغريزية كما ابتدأ الأمر بادم 
نفسه. ومقيد بالمحددات الدينية النافية للاستعلاء والتمايز ومرتبط بالمهمات 
اسالية #أتَأمُرُونَ الخينكان بالبيرٌ وَتنسنَوْنَ اليا ا 
تلشحون عبات ألا نَمَف لون (البقرة: 44). ابعل اسار 
الإنساني المتعالي على التنابذ والإفساد. 
فالاصطفاءء بهذه المحددات الدينية» يعني إيجاد (قاعدة بشرية) لبثٌ الكلمة الإلهية 
ف الارسن حارج امت كوذاي ان تعد ترهه كلد الزلهية رجايتها توه 
إلى ذلك. واصطفاء هذه القاعدة يرتبط لزوماً بمسؤولية الفعل الديني» فما من فكرة 
تظل هائمة على نحو نظري من دون قاعدة تتوافر على حملهاء ويصدق الأمر على 
الفلسفات الاشتراكية التي تبحث عن (قواعد بشرية) لها بين العمال والفلاحين» 
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والفكرة الرأسمالية التي تبحث عن قاعدة بشرية لها بين الصناعيين والتجار وسائر 
قطاعاتة الر استجاليين: 

فإذا كان الاصطفاء الفلسفي البشري يحدث ضمن قواعد اجتماعية مهمتها 
الاتتصارات الطبقية .منطق التركز على الذات» أو الهيمنة العالمية .نطق امبريالي» 
فإن الاصطفاء الديني يتجه إلى قاعدة بشرية مهمتها هداية البشرية والساكل فعا 
وإخراجها من الظلمات إلى النور صرب الله تخقَلاً ع بْدًا مَلُوكا لأ يقْدر : 
00 ا الب ار االعتدبة لوه بض ب" 

جَهْرًا َل يَسغَوُونَ الحَد لله بل أكْفسرْهُمْ لا يمون (75) وَصَرْبَ ال 

ف ْنِ أَحَدُهُمَا أبكمُ لا يه در عَلَىَ شَيْء وَهُوّ كل عَلَى مَوْلاهُ 
قم يجح هه لآيأت سؤر هَلْ يش نوي هُوَ وَمْن َم اذل 
وَهُوَ عَلَى صسرّاط مُُسْتٌقسيم (4076 (النحل: 76-75). وتلك مسوولية 
متى جرى الانحراف عنها كانت العقوبات مضاعفة. 

فحين يتوجيه الله بالاضطفاء إلى بني إسرائيل وعنطق التفضيل» فإن انحرافهم عن 
محددات التفضيل يتتهي بهيم إلى حالة عقاب صارمة: (طْرِث عَلَيهم اذل أن م 


م ثقفوأ إلا بح سبْلٍ مْنْ لله وَححَبْلٍ من لاس وََاوُوا يف طب 
سيط وض كريَت 2 الشيية: ولك َه انو 
لج عه د 6 700777 بغفير خعق 


َلك مسا عصسسوا وٌكس انوأ يدون (آل عمران: 0 

وكذلك بالدسسبة إلى أمة العرب المسلمة التي أخرجت للناس كخير أمة ولكش 
غير أمّة أخر بج بش للنستاس تَأمُ رون با اروف وَتَهوْنَ 
بوك واكرد اووس اسيل الإسسةان لكا 
ال 0 لك د يمد القَاس فون (آل عمران: 
0). وحملت مسؤولية الذكر: موَإِنَهُ ام نو انيه داك وَسَوْف 
يلون (الزرخرف: : ييك). ش 

فانحرافها عن مسارها ينتهي بها إلى الإنذار الإلهي : ويا بسنا الذِينَ آمو 
ًا لَكمْ ذا قي كم نفسو في سبل الله لقف خم إل 
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17 77 017 لك خدد قدا عدن 06د 


من يُخ لل ومن يذُخلل فإها تخضسل عَن نفس ه وَاللَهِ الععيٌ 
ألمي تسترا اه حسستولوا | يَسْتّدل لس فا 00 


والتدوار اللا العردب جما يذبها عن غروها تيا لرسالنها باتعا جد الترجة اليم 


مسؤولية الذكر أمّنهم بقوله: لياق ها لني ياوا إا الْمْرِكُونَ بحس 


6 


لايستربوأ البح سد ارام يد امهم هَذَاوَإِنْ فك عي نل 
فَسَسوْف ينيك مم الله من فُضسئله إن شساء إن الله 
لاتمسيي خكحييلة 4 راقوي0861) د ارط يعاد الك دوس دافم العر بت 
الإسرائيلى كما بِيّناه فى صفحات سابقة 

نان حرو قيادع متهي اهتاءوبالرجرم إل كتهاراك سايقة ووو دور ترمد 
وهي تعكس كيفية الاسترجاع النقدي التحليلي القرآني لموروث البشرية الروحي 
عبر منطق (الهيمنة) القرانية على الكتب الأخرى وبكيفية منهجية ومعرفية. 


قد وجب علينا - كما ذكرت - أن أوضح لماذا كان القرآن هو الكتاب المهيمن» ولماذا 
اختصه الله بالحفظ دون سائر الكتب الأخرى. 
لقد امتد بنا هذا الملبحث إلى التمييز بين أمرين: 
أولا: خصائص الأرض (المحرمة) وارتباطها (بالنبوّة الخاتمة) والكتاب (الكوني) 
والخطاب (العالمي) في مقابل: 


ظ ثانياً. : خصائص الأرض (المقدسة) وارتباطها (بتتابع) النبوّات لمر ود 


(الحصري) لشعب تحدد. 
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راحب سارل اد موروت لخر لووط باأكيله عبرلاي هذا زلعررواراير 
ليس .يمنطق التصديق فقط ولكن ممنطق الهيمنة أيضاً. 

حين باشرنا بطرح هذه الأبحاث والدراسات وجب علينا أن نبحث في (خصائص 
القران المعرفية والمنهجية) بوصفه كتابا مطلقا ومحيطا ومعادلا -.محتوى معانيه ودلالته 
- للوجود الكوني وحركتهما في ذلك الإنسان . فليس للقران أن يهيمن على موروث 
البشرية الروحي لو م يكن محيطأء وليس للقرآن أن يسترجع ذلك الموروث استرجاعاً 
نتقدياً وتحليلياً من دون أن يكون متوافراً في ذاته على منهج معرفي دقيق. نم ليس للقران 
الاهدلة بقياذ حك راقن سمعوض الغرية كلها زكاقة الناس )نمه دوق إن كر ق. كويا 
بحيث (يستوعب) كافة مناهج المعرفة الإنسانية ويتفاعل مع كافة الأنساق الحضارية» 
ثم (يتجاوزها) معاً باتحاه ما هو كوني» خارج الاستلابين: اللاهوتي الذي يسترجع 
الإنسان إلى موروث الأساطير والخرافات» والوضعى الذي يركز الإنسان حول ذاته 
ويجرده من قيمه الكونية. | 

في هذا الإطار تعمقت بحوث عديدة؛ بعضها قد نشره وبعضها يندرج ضمن عمل 
موعن نا ذال الله ومن بينها (خصائص البنائية القرانية) و(خصائص القراءة المنهجية 
للقران) و قط الدراستان - فى الإطار الموسوعى الأشمل - بدراسة لدلالات ألفاظ 
القراقة حيع نيو كما اكزقا سين الاسنتجياء الإلفى التروانك اللقة وبي الاستفداء 
. البشري العربي البلاغي. فقد نتجت إشكاليات عديدة من عدم التمييز هذا. 


ليس الهدف إحداث قطيعة معرفية بالسلب بل إعادة التركيب 
قاذ يذ ضوعو ل عسي مشر ضاف مدت لق ده الأبعانقة اند غاوس تنقيا 
بعد نفي لما ترسخ في واعية الإنسان الدينية» فكأنما ل 
(الغوايت) و(المسلمات) : ثم نترك الإنسان في متاهات الفراغ. هذا ما ظنْه البعض من 
الأووقر أو افغلا أو تافقو اتلك الأبيحانك: وهم خلاف من تمس ك,كسلمات الموروث. 
غير أن من يقرأ بتمعن فقرات هذا المدخل» سيكتشف بسهولة أننا لا (نفكك) ولا 
(نحلل) إلا لنعيد (التركيب) انطلاقاً من منهجية قرآنية تحيط بهذه الأبحاث وتضبط 
أطرها. فنحن نتعامل مع القرآن في إطار (وحدته العضوية) و(صياغته الكونية) وإطلاقية 
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معانيه المتكافئة ا لإطلاقية الكون وإطلاقية الإنسان نفسه في هذا الكون» 
وبتفاعل مع (إله أزلي) هو فوق المطلق» وفوق الزمان والمكان» «إلَيْسَ كم ْله 
شَيْءٌ # وهو سبححانه - في الوقت نفسه الف مميعٌ البصيرٌ# - 
(الشورف :11 وما بين التزيه المطسلق لأزلية الإله لإلَيِسَ َم كله َي 
* وإحاطة الله.مما خلق ووو هُوٌ السَّمِيعٌ البصيرٌ# تأتي تلك التوسطات الجدلية 

في الفعل الإلهي التي أشرنا إليهاء والتي أشار إليها الملائكة الأبرار من قبل حين ميّزوا 
يون (التنزيه) المطلق و(المقاربة) المقدسة» فقالوا #وَّنَحْنُ سبح ب هدك 
ولق لف » (القرة90) نهو (سيحانة) فى نقاء الفتويه ورتحا ل )الى :مقاء 
المقاربة والتقديس. 


تأكيد معاني الكتاب الكونية < ظ 
إن كتاباً بهذه الخصائص الكونية الاطلاقية قية التي ذكرناها لا ينتج منه إلا دين كوني الاتحاه 
والدلالات وقد تعمّقنا - بقدر ما يسّر الله لنا - فى بحث هذه الدلالات الكونية على 
مستوى العبادات والتشريعات» فعمدنا إلى نعف لات التوقيت في الصلوات بداية 
بانفلاق الفجر وجريان النهار إلى شفق الغروب ثم غسق الليل وما يحمله كل توقيت 
من دلالة كونية من الانفلاق والتركيب والاستواء» ( كيف وزعت عدة الركغات على 
المواقيت)66» ثم وثُقنا هذا البعد الكوني في التوقيت بعدة الركعات (لماذا الصلاة مثنى 
وثلاث ورباع في عدة الركعات؟)7»: ودققنا في فوارق التوقيت قرآنيا بين الصيف 
ورور مراك عاد اللدر يج فار الحتاء و العف 5 
ومن كونية الصلوات» توقيتاً وعدة ركعات» بحثنا في كونية الحج وشعائره بداية 
من الطواف السباعي الذي يجسد سباعية السموات والأرض (بوركتم وقد طفتم 


6 كيف وزعت عدة الركعات على المواقيت» الفجرء أبو ظبي» عدد -2383 تاريخ 1985/10/1. 


67 اذا الصلاة مثنى وثللاث ورباع ضُ عدة الركعات» الفجر أبو ظبي) عدد 23582)» تاريخ 
0 .. 


68 توزيع مواقيت صلاة الليل ع فارق الشغاء والصيف» الفجر أبو ظبي ) عدد 22383 » تاريخ 
1/2.. 
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العالية الاستلامية الغانية حدلية الغين :و انان والطية 


كالسجو القمرودا وتفيك ين كاذ شين عا: 
ومضى بنا البحث لنكتشف أن شعائر الحج الاسلامية إنما تحسد تجحارب كافة النبوّات 
من نوح مرورا بإبراهيم حتى موسى» وذلك في دراستنا (الحج خلاصة الديانات)69. 
فكما هو القرآان كتاب كوني يستوعب كافة الرسالات والنبوّات» فكذلك عت 
وسائر شعائره» وكذلك عبادات المسلمين. 


وكذلك نرفض افتعال العصرانية 

نحت ضغط التحديث وعبر (المقاربات) مع النسق الحضاري للغرب ومناهجه المعرفية 
3 و(طير أباييل) و(أهل 024 0 القرنين)70 كما تأوّل بعضهم النبوّة يانه 
ملكة إنسانية» والوحي كمرحلة عليا من مراحل الإدراك؛ والمعجزة ليك اخرا ا رن 
للطبيعة» ويمكن أن تكون رؤيا منامية» مع تفسير خلق آدم على ضوء نظرية داروين 
التطورية. وتمتد التأويلات العصرانية إلى التشريع في ما يتعلق بتعدد الزوجات وحدود 
القطع'”. ظ 96 ظ 

وبقول موجزء فإن الاتحاهات العصرانية قد تأوّلت معظم النصوص القرانية التي 
تتعلق تحديداً بالشرائع الاجتماعية والاعتقادية» بما في ذلك الجنة والنار» والإخبارية 
وق البو اكت الأزانات. به نتن لقره الو ةسون قدي والتونين: الدن د خقها النقناه 

الإسلامي في الولايات المتحدة الأميركية» سان لويز 5/2 سبتمبر/ أيلول 1988. 


كذللك: 
الحج كونية عالمية » محلة الشاهد» قبرص. السنة السابعة» العدد 82» حزيران/ يونيو 1992. 
7/0 0 -- سعيدك» 00 رك النصء» دا 00 0 طُْ 1 10 ويخرضص 0 


حي 


1/ غازي التوبة. 5 الإسلامي المعاصر دراسة وتقويم, دار القلم بيروت» 10568 ويتعرض من ص 46 
إلى إ#4ع 00 
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. المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية 


حين ندرس هذه التأويلات العصرانية نحد أنها تحدث في إطارين: 
أولا: أنها تنطلق من مقاربة النسق الحضاري الغربي ومناهجه المعرفية» وهو نسق يتجه 

. في نهاياته الفلسفية إلى (الوضعية) التي تعتبر نفسهاء منذ فلسفة أوغست كونت» 
متجاوزة للاهوت والميتافيزيقيا. والوضعية الغربية هي ارتداد دل اللإنسان 
بالمعنى المثالي ولجدل الطبيعة بالمعنى المادي» فهي تختصر المقوّمات الكونية لجدل 
الإنسان والطبيعة» وتطرحها ضمن دائرتين موضعيتين و جزئيتين. 

أما القرآن فإنه يعكس (البعد الكوني) في جدل الإنسان والطبيعة مع وذلك 
لإطنافة:( لبود الس )حك شي عدو لكوي لانور لكثور مسشاهها النصارة 
الغربية» لأنها حضارة ذات نهايات فلسفية وضعية وجزئية. فالكونية القرانية تمتد 
الم الكائنات غير المرئية من ملائكة وججن؛ وفك إلى اتسرين الروج ولس 
والمعجزة الخارقة مطروحة قرانياً ضمن مستويات الفعل الإلهي, 5 6 وإرادة 
ومشيئة - فادم يتعالى بالروح على خصائص الجسد والنفس في عالح الأمر, 
وكذلك نفخ الروح في مريم لتلد المسبيح عيسى بن مريم من غير أب» وهناك من 
يأتي بعرش (ماجدة) - اسم بلقيس ليس صحيحا - من قبل أن يرتد طرف سليمان 
إليه. وهناك من (ضرب الله على آذانهم في الكهف سنين عددا)» وهناك من أماته 
الله مئة عام ثم نظر إلى طعامه وشرابه ول يتسنه. 

فهذه كلها من خصائص (الكونية) التي يوضح القرآن أبعادها» فكيف اختزال 
القرآن إلى مستوى المفاهيم (الوضعية) وتصبح حكماً عليه. فالتأويل العصراني إذ 
يحاول المقاربة مع النسق الغربي يمنطق التوهم الموضوعي والعلمي إنما يفرغ القرآن 
من كونيته . 

إن أخيجة سامخ الدرفية الخريي: بية تكمن في ما تقدمه لنا من (محددات نظرية) 
كالصيرورة والجدلية والمتغيرات النوعية وتاريخانية الأفكار - مثلاً - وليس في ما 
تقدمه لنا من نسق حضاري أو نهايات فلسفية وضعية بحيث نندفع إلى الععرائية 
لنتماهى مع نهاياتهم الفسلفية التي انتهت بهم إلى الوضعية المفارقة للكونية التي 
يطرحها القران. أو نسقهم الحضاري الذي انتهى بهم إلى (الليبرالية) العبثية بلا 
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ا ل ل 0 


طش 


أدنى ضوابط اجتماعية أو أخلاقية وذلك مثال ما طرحه فوكوياما”” أو انتهى بهم 


فوكوياماء هل هي نهاية التاريخ؟ - دار البيادر للنشر والتوزيع؛ القاهرة» 0991/11/51. ترجمة عن: 
.1989 -5101/11/1 71410111171111:51 - شاههلا210120 015 الخ8؟ :11151073 0178 1نز8 

قد تعمدت الدوائر الرأسمالية الغربية» وبالذات في الولايات المتحدة, الترويج لدراسة فوكوياما 
لأنها تجعل مدخل السير إلى نهاية التاريخ من خلال الليبرالية وذلك كنهح مضاد للماركسية التي 
طرحت نفسها هي الأخرى كنهاية للتاريخ. أو كما سبق أن ذكرنا في كتاب العالمية» الطبعة الأولى» ص 
5 ظ.1 آل أخار كسية بلاهوتها الأرضي ومنطلقاتها المادية الجدلية هي الصياغة الحدمية لتطور الفلسفة 
الوضعية الأوروبية. 

صحيح أن التجربة الاشتراكية قد أجهضت في الاتحاد السوفياتي» وهذا ما كنا نلاحظه منذ صدور 


٠‏ العالمية في عام 1979 وبالذات في تحليلنا لنسق التجربة الحضاري من زاوية نفيها للونسان» وقد تساءلنا 


مع أندريه آمالريك هل يبقى الاتحاد السوفياتي إلى عام 1984 .١‏ 


فقد كان سقوط التجربة واضحا من قبل أن تسقط بأعوام. وقد نقدها المفكرون الماركسيون بعقود 

ا 
فرالكفورت 
الب امح ادا وعد متيصيم ها تر هي 
وعلى رأسهم هربرت ماريكوز. وقد أشرنا إلى ذلك في الهامش رقم 9. 

والأمر الثاني: تحول المجتمع الاءة شري رحن لمعه اح لقي علو يها بكر ا لقان 


٠‏ جيلاس حيث 'مارست هذه الطبقة - باسم دولة العمال والفلاحين - هيمنة-فاقت في مركزيتها 
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واستبداديتها وحتى عنصريتها الروسية كافة ما كان من ممارسات قيصرية. 

وهكذا عاشت التجربة السوفياتية استلابا مزدوجاء استللاب الدكرية المادية الحدلية للإنسان» 
واستلاب الحزب وطبقته الجديدة للمجتمع. فكان الانفجار المحتوم. 

أن لانسجار ل يوذ لك بانائل حل اشن افا عون ام فتفريغ الإنسان ونفيه الحضاري 
والسياسي خلال هذه السبعين من السنوات جعلت هذا الإنسان يرجع إلى خيارات ما كان عليه واقعه 
قبل الثورة البلشفية في روسياء أي إلى الأطر الصراعية المتمثلة في الانقسام الديني والعرقي إلى درجة 
تمارسة التطهير بقوة السلاح. 

هنا تتوثب الرأسمالية الغربية لتقديم ليبراليتها عبر فوكوياما باعتبارها نهاية للتاريخ؛ في محاولة لوراثة 
التجربة السوفياتية لا على صعيد استراتيجي فقط ولكن على صعيد أيديولوجي أيضاء وهي ليبرالية لا 
تمارس على حقيقتها - على الرغم من نقائصها - في الولايات المتحدة نفسها كما فضح مضمونها أرثر 

2. 
قيار 

لقد اتتهى فوكوياما إلى أن الليبرالية هي نهاية التاريخ وأن الجدل الذي غذّى الحروب والتطور 
المنفصل لمختلف أجزاء العالم عبر التاريخ» قد بلغ نهايته الأخيرة حيث يعدم الخصوم والتناحرات. 
وقد حظيت أفكار فوكوياما باهتمام عالمي واسع بوصفها انا اريا لجريير ما سمي النظام الدولي 
الجديد في مقابل التحولات منذ عام 1989 في الاتحاد السوفياتي وأوروبا الشرقية. وقد أرجع فوكوياما 
أفكاره هذه إلى أصولها الفلسفية لدى المفكر الألماني فردريك هيغل 1831-1770 وشروحات ألكسندر 
كو حيفه حيث رأى هيغل عبر منهجه في دراسة التاريخ أن مبادئ الثورة الفرنسية في العدالة والحرية 


المداخل التأسيسية لمشرو ع العالمية الإسلامية الثانية 


والمساواة.كضمونها الليرالي تقل نهاية التاريخ» ظنها في عام 1806 حين دحر نابليون الملكية البروسية, 
وقد وجه النقد إلى خلفيات أفكار فوكوياما الفلسفية وأصولها الهيغلية بوصفها تضع دا 
للامتناهي ذ ع ع م ارا يي وكما يقول بيار بورتز إن العام 
القائم هو عالمناء وهو لا ب يستحق كل هذا الإجلال والإهانة. كذلك فإن حلول لحظة تاريخية جحديدة لا 
تستدعى وسمها.مصطلحات محددة من أجل أن تحوز معنى. هناك الكثير نما يمكن عمله لحياة الإنسان» 
- عند فوكوياما وهيغل قبله - إلى تبني نظرة حتمية للتاريخ قامت على أساس التقليل من دور الإنسانية 
في أن تكون سيدة نفسهاء فما هو معنى الأمل الإنساني إذا لم يعلن عن نفسه إلا في نهاية الرحلة؟ بل 
ل وس ار ارو ل ل ا اللييرالية إذا تحرد 

الإنسان من امتلاك مثال للحكم غير متطابق مع صورة الواقع المأتلو. 

أ-أندريه أمالريك» هل يبقى الاتحاد السوفياتي حتى عام 1984» دار النهار للنشر» بيروت 21980 
العالمية الإسلامية الثانية» ص 44. 

ب - فرانسوا شاتليه - أحد أعمدة المفكرين الفرنسيين الماركسيين ومن القائلين - في وقت مبكر - 
إن إدارة الإنتاج وعلاقائه في الدول الاشتراكية لم تَؤْدْ إلى تحويل علاقة الإنسان بالعمل كما أراد 
ماركس وإنجحلز. 

م يقتصر النقد على بحرد أخطاء تطبيقية يحاكم بها لينين» ففر انسوا شاتليه» في كل كتبه؛ كان يراقب 
إمكان حل إشكالية علاقة الإنسان بالعمل وفق المنظور الماركسيء ولو شاب هذا الجانب نوع من 
أخطاء التطبيق» وقد توافر لديه اقتناع - عبر متابعات عديدة - بضرورة إما إعادة بناء الماركسية نفسها 
على أسس جديدة أو حتى التحول عنها إلى ما هو أكثر عمقأء بدأ بتقرير الثورة بدون نموذج عام 1974 
ثم متقدما باتجاه تاريخ الأفكار الضائعة عام 1977 ثم انتهى إلى القول إنه لا يرى البديل!! 

لقد أذت شخصية فرنسوا نفسها دورا كبيرا في وصوله إلى هذه النتيجة . فرغم انتمائه إلى الحزب 
الشيوعي الفرنسي عام 1954 لم يكن محازياً.بمعنى العصبية الحزبية. كان كما يقول عن نفسه مناضلا 
سيئاًء «وهذا ما أتنبه له الآن» إذ كانت تساورني الشكوك باستمرار» ول أكن يوم منضبطاً أو ملتزماً في 
أبحاثي النظرية ولا في نشاطي العملي» وبذلك كانت الفرصة مواتية لكي أتطور بسرعة حين تراكمت 
البراهين لتوكد لي أن هذه الرؤية المانوية والتبسيطية للتاريخ لم تكن ذات فعالية» أكثر من ذلك كانت 
الب بنكو لعن لو 1 وس ا ل ا اج 

تلك - التي كنت أعتنقها أي الهيغلية التي صحًححها كل من ماركس ولينين - قد تحولت إلى شيء مختلف 
تماماً عما كانت عليه في البداية - وأنا هنا لست دقيقا في ما يخص ماركس بالقدر نفسه من الدقة التي 

0 - كما أدركت أن فلسفات التاريخ كانت دائما فلسفات دولية» وكانت تمثل نوعا 

إلى تصور شمولي لصيرورة البشرية». 

0 

فرانسوا شاتليه» حول مأزق المثقف الغربي» حوار أجراه الأستاذ سهيل القش معه ونشر في جريدة 

السفير اللبنانية» الصفحة الثقافية» صفحة 10غ لأسباب خاصة بالتصوير سقط تاريخ الإصدار. 

ج - كورنيلوس كاستورياديس» حديث طويل لمجلة الموقف العربي» قبرص. أجرت الحوار الأستاذة 
حميدة نعنع, العددان 192-190. هذا الفيلسوف ذو الأصل اليوناني ولد عام 1922 أحدث في 
فرنسا ثُورة على مستوى الفكر الغربي كله 

| لير ترودارس > مرو ديس أن | حجار كتلوق يزيم لجز تقر درل الا امار دسي 
ما تولد من بيروقراطية» بل يأتي الانحراف كحدث طبيعي نتيجة للمنطق الداخلي للماركسية نفسها. 
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إلى (صدام الحضارات) كما يطرح (صمويل هنتغتون)7, مجدداً النزعة العرقية 


إن أهم ما يأني به كاسترياديس من أعماق داخل دماغه هو تلك الرؤية التي لم تتحول بعد إلى 
مشروع فلسفي بديل ومتكامل بشأن علاقة الإنسان بالطبيعة» أي جوهر الثنائية التي بنى عليها الغرب 
تطوره الفلسفي إلى نهاياته الماركسية. «ففكرة السيطرة على الطبيعة تصبح فكرة مجنونة» ولو أن يونانيا 

قد تال مثل هذا لكلام الي قله ديكات في ما بعد لأرسل إل طديب. لأ لاد أن بكون جنون. 
لأن فكرة السيطرة على الطبيعة فكرة مجنونة» ولقد كان اليونانيون على حق أكثر من الغرب» وها نحن 

نرى ما تعنيه سيطرة الإنسان على الطبيعة. إنها الدمار». 
فكزة الدمار هذه أصيسحة مميطرة عل الكتر من العوتز انق الفلسفية الغربية الحاصرة :1 اكينان 

العلاقة الثنائية مع الطبيعة العادقية !ل السيطرة عبر الثورة وعبر العلوم التقنية) إنما يحمل نذر الدمار ما 

لم يستوعبه نظام فكري يضبط مفهومه للعلاقة مع الطبيعة» ويظل كسترياديس يحفر عميقاً باحثاً عن 
التحرر» حتى من الماركسية التى حولت إلى دين وعد باستعادة البراءة الطبيعية للإنسان» وحددت له 
مرشد العمل» حيث ربطت الخلاص بقانون مادي يتجاوز الإنسان نفسه. فالماركسية تحولت إلى وعد 
رسوليء أي إنها تومن بالفكرة القائلة بوجود نهاية للتاريخ» نهاية جيدة تضمنها لنا عقلانية التاريخ التي 

تعدنا بالوصول إلى أرض الشيوعية الموعودة التي ليست مليئة بالأرز والعسل» ولكنها تتضمن الوفرة؛ 

والتى قد لا يوجد فها الحب الكوني المعروف عند المسيحية والديانات الأخرى». 

د- أنطوان شلحتء سياحة في أدب وفكر آرثر ميلز» فلسطين الثورة» عدد -271 تاريخ 1979/3/12. 

في الواقع الأميركي حيث مجتمع الكلاب الفخمة الضخمة على حد تعبير أرثر ميلر» وحيث الوطن 
هو حديقة حيوانات فإن التوجه الإنساني والثوري إنما يكون باتحاه الليبرالية حيث إن الليبرالية في أميركا 
لف امر امات أث منيفياعا: ولهذا فضح ميلر الفرق بين الواقع المكارثي الذي يلاحق الإنسان 
والحقيقة الليبرالية الغائبة» رغم الادعاء. وقد مثل ميلر نفسه أمام لجنة تحقيق بشأن ارائه تابعة للكونغرس 
في عام 1954 بتهمة مناصرة الحركة الشيوعية» ومنع من مغادرة البلاد لمشاهدة عروض مسرحيته البوتقة 
التي كانت تعرض في بلجيكا وقتها. < 
- اللإشارة هنا إلى كتاب كوجيف مقدمة لقراءة هيغل نشر بالفرنسية في عام 1937 ثم ترجم إلى 
الإنجحليزية في عام 1969. ولأن كوجيف قد اعتقد بأن مطلق هيغل قد تحقق بعد الحرب العالمية 
الثانية» فقد لملم أوراقه الفلسفية وهجر مهنة التدريس إلى أن جاءت نهايته هو في عام 1968. 

و - كامل شياع؛ فوكوياما وفلسفة هيغل؛ تلخيص لقال بيار بورتز عن محلة إسبري 50116© الفرنسية 
بعنوان التارييج واليوتوبياء حيث يرى بوريز من خلال مفهومه لحرية الإنسان كإرادة وفعل 
ومسؤولية أن معنى التاريخ لا يستقيم من خلال تشخيص قوانين عامة ذات غاية محددة فيه» بل من 
خلال معايشة التجربة الإنسانية ذاتها التي تستعصي بطبيعتها على أي محاولة لتأخيرها أو تأجيلها 
لمصلحة معنى مستقبلي مزعوم» صحيفة الحياة» تاريخ 21 تمو/ يوليوز -1992 عدد رقم 10755. 
ويجدر ينا أن نشير إلى أن فوكوياما قد أنهى دراسته بروح تشاومية» حيث أظهر قلقه على مستقبل 

هذه البشرية في إطار الليبرالية نفسهاء ولكن من دون أن يطرح بديلاء : فهي - الليبرالية - لدى فوكوياما 

نهاية التاريخ ولا بديل سوى أن يبدأ التاريخ من جديد. 


صمويل هنتنغتون» صدام الحضارات» محلة فورين أفيرز» صيف 1933 سبتمب ر/ أكتوبر» ص 22 إلى 49. 
في تقويمي لدراسة البروفسور هنتنغتون فإني أعتبرها موقفا لا فلسفة. فهو ينطلق من مركزية الحضارة 
ع ص ادل للم مكدر لسرب 
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الأوروبية وتمركزها على الذات. ومن تسقهم هذا لآ جد رحقوق الإنسان) 
لديهم معيناً من تربية داخلية» بل تندرج في إطار (حماية الذات) خوفاً من الغير» 
كما أوضحنا في محاضرتنا بعنوان (حقوق الإنسان والقران في عالم متغير)*7. 
ثانياً: أن محاولات العصرانية هذه قد اعتمدت على الجهد العقلى ضمن صيغة العلمية أو 
الوظنوعية: افع انها قل قط عو خالا نا اللتشينة طن انض القر ارواقنيذ! مكارت 
هو اكتشاف منهجية القرآن وقراءته من داخله اخذين فى الاعتبار الحقائق الانية: 
اكنال أن مسحي ون ندند انايد حمر ة وروي نه الفظيير قير داكي اللا 
لهذا النوع من القراءة الداخلية» بحيث يحيط بكافة هذه الإشكاليات التي تستنطقه 
عشر عا رطا من خاميه كاك لوالا السماوية ولا كتاب بعده لمتابعة 
المستجدات. فهو كما يهيمن على موروث البشرية الروحي .منطقه الاسترجاعي 
اللتلاي العدارار.» بسي امييفيفة الدرفة على للحي فى :هنا بعك نزو له أيضياء 
و كلك جك بقاقية الفرورة وال سنانش فالظاريع هو عاق ال اناق من 
داخل القران وليس إسقاط جالاتنا الذهنية عليه. 
فحالاتنا الذهنية - مهما بلغت من التألق - هي دون مستوى الكونية التي . 
يعادل بها القران الوجود الكوني وحركته؛ إلى «الماقبل» الإنساني في الزمان 
والمكان وإلى «المابعد» أيسضا. وكل ما يرد في القران يحمل دلالة على هذه 
الكونية مهما قصرت أفهامنا عن إدراكه كقضايا الجن ويأحوج ومأحوج. 
ب- أما على صعيد التشريعات والحدودء فلسنا في حاجة إلى مقاربتها مع النسق 
الغربي. فالقران مهيمن داخل منهجيته على أصول هذه التشريعات وضوابطها 
وسياقها التاريخي» كما أوضحنا في محاض رتنا عن ذلك. فحين نبحث في قضية 
تعدد الزوجات مثلاًء فلا يجب أن نتماهى أو نتماثل مع النسق الوضعي الغربي . 
فنستدل على أصل الواحدة في القرآن بأننا لن نعدل بين النساء» ونقف لدى ذلك 
- وقد حصلنا على غرضنا - فللقران منهجه في طرح تعدد الزوجات ويجب 


0 عام وا ار ل 
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أن نبحث في ذلك من داخل القرآن نفسه؛ من دون أن نملي عليه رغباتنا. فلو 
لصي يدا اجات ها نر (التبني) من دون إدراك مخاطره 

الاجتماعية والعائلية. 

سنجد عبر البحث في داخلية القران أنه يعطي بخصائصه الكونية ما تتواضع أمامه 
كافة المناهج المعرفية المعاصرة» فهو المهيمن عليها وليست هي المهيمنة عليه. وسنجد 
أن القران» على صعيد الغايات والممارسات والتشريعات المؤدية إليها أعظم (كيفاً) 
ايحي اموا لياسر اودر اراي رإيلالر اعبار 
العصرانية بهذا المنحى. 

إننا كما نرفض العصرانية التأويلية» نرفض أيضاً التأويلية الباطنية والعرفانية. 


وكذدلك نرفض التأويللات الباطنية 


وتفادياً لكل التباس؛ وحتى لا نقع في مواطن الشبهات» وبالكيفية نفسها التي درأنا 
بها شبهات العصرانية» نحد من واجبنا أن ندرأ شبهات التأويلات الباطنية أو العرفانية 
أو الغنوصية» لنبين للناس ما يفترق به منهجنا عن تلك التأويلات. وهذا أمر يسوقنا 
اليقك ار ار امم نو 1 له سنيتيهنا غلية نو قشعن للك تنية رالعالية الساخاة 
الثانية) بأفكار (الرسالة الثانية من الإسلام)75. وشبهة أخرى نساق إلى نفيها اضطراراًء 


5/ الرسالة الثانية في الإسلام طرحها المتصوف السوداني المهندس محمود محمد طه بتقديره أن الإسلام 
رسالتان» رسالة أولى جاء بها محمد صلى الله عليه وسلم ورسالة ثانية يتلقاها محمود محمد طه مباشرة 
من الله تعتمد الأولى على فروع القرآن» وتعتمد الثانية على أصوله. وقد أسّس حزيا باسم الحزب 
الجمهوري في مطلع الخمسينيات ثم بدل اسمه في مايو/ أيار 1969 ليصبح الإخوان الجمهوريين» وقد 
أعدمه نظام ميري في 18 يناير/ كانون الثاني 1985 عن عمر يناهز ستة وسبعين عاماً. وله العديد من 
المنشورات والمحاضرات. 

ونفيا للالتباس ما بين العالمية الإسلامية الثانية والرسالة الثانية في الإسلام فقد فصّلت الأمر في 
صفحات هذا المدخل. وهو التباس وجب عليّ إزالته بحكم تشابه العناوين من ناحية» ولكون محمود 
محمد طه وأنا من قطر واحد هو السودانء ما يعمّق الشبهة. وقد أثيرت هذه الشبهة مرات عدة منها: 
. ماكتبه الأستاذ محمود شعراني في مجلة الأزمنة العربية التي كانت تصدر في إمارة الشارقة - اللإمارات 
العربية المتحدة» عدد 59» تاريخ 1980/4/23 حيث أشار الأستاذ شعراني ليس فقط إلى تماثل الأفكار 
بين العالمية الثانية والرسالة الثانية» بل إلى اقتباسي الحرفي والنصي لأفكار محمود محمد طه. 

وأثيرت الشبهة مرة أخرى في الأردن» فعمد الأستاذ فايز محمود إلى نفيها ضمن دراسة طويلة 
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وهي تختص ,مدى التماثل بين رؤيتنا لخصائص الإنسان العربي والتوجهات القومية: 
وما يرد فى الكتاب الليبى الأخضر والنظرية العالمية الثالثة76. 


شملت معظم أبعاد العالمية الاسلامية الثانية بعنوان فلسفة العالمية الإسلامية الثانية» الغيب - الطبيعة 
«بديل» المعرفة - المجهول وذلك في حلة المواقتف الأردنية الفصلية» السنة الأولى» العدد 3» شعبان 
8 هاذار/ مارس 1988 م» ص 56 إلى 75. 

جٍ_- وكذلك أثيرت الشبهة في ندوة منهجية القرآن المعرفية في القاهرة حين عقدها في آذار/ مارس 
2+؛ حيث ربط بعضهم ما بين العالمية الثانية والرسالة الثانية وطالب إقراء كفنا فنعا ظنا مله ا تهنما 
صادرتان عن مشكاة واحدة. 

د- وجرى الأمر نفسه في حوار مع بعض أساتذة وطلاب الجامعة الإسلامية العالمية في ماليزيا - 
كوالالمبور في خريف 1994. فلزم رفع هذه الشبهة ضمن صفحات هذا المدخل. 


6 أقصد بذلك الأستاذ والمنظر الليبي إبراهيم يم الغويل الذي تبتى معظم نصوص العالمية الإسلامية الثانية في بحثه 
المقدم إلى ندوة الدين والتدافع الحضاري التي عقدتها محلة رسالة الجهاد في مالطا في الفترة من 15 
إلى 20 نوفمبر/ تشرين الثاني» 1988 وقد كان بحثه بعنوان اليهودية والصهيونية» فأحدث التباسا بين 
خطه الفكري ومنهج العالمية الإسلامية الثانية؛ خصوصاً حين طرح مفهوم العالمية للصراع العربي مع 
وال موصفه هوم الذي ترم به .ادي الية بقوله من بعد ني نصوص العانية هذه هي أب 
و ل لت ا ل ل ل 

. -1 أكتوبر/ تشرين الأول 1989. 

ريما لم يطلع الأستاذ إبرا هيم الغويل وكذلك الآخرون الذين ماثلوا بين منهج العالمية الثانية ومقوللات 
الكتاب الأخضر على : تقومي لهذه القولات في حاضرتي مجامعة كراكاس في قرولا تاريخ 12 نوفمير 
تشرين الثاني 1987 يعنوان حول منهجية الكتاب الأخضصر إد أرجعت جحذور فكر الكتاب الأخضر 
إلى موروثات القرن الثالث في العراق» حيث نشطت وقتها تنظيمات الأصناف والعيارين والشطار 
والفتوة كأول مظاهر التأسيس للحركات الجماهيرية في وجه السلطة المركزية وبتوحه لاطبقي» وقد 
تماهت تلك الخركات في ما بعد مع اتحاهات مذهبية مختلفة. فليس لمنهج العالمية الإسلامية الثانية علاقة 
بالكتاب الأخضر. وهذا ما لزم توضيحه؛ من دون أن يعني ذلك أني أعتب على الأستاذ إبراهيم الغويل؛ 
فربما التبس عليه الأمر كما التبس على آخرين 

مارو المتدافة تن حورت عا ورد وج اف قال التحدي وثلاثية الكتاب الأخضر واللجان 
الثورية والمواقف القومية»؛ صحيفة الفجر» أبو ظبي» عدد 2468» تاريخ 12 يناير/ كانون الثاني 1986. 
وما قلته وقتها إن ليبيا تحناج إلى كل أبنائهاء فمعركتها هي معركة عمر المختار الذي تتلمذ على يد أحمد 
الشريف؛ ولم يكن عضوا في اللجان الثورية ول يقرأ الكتاب الأخضرء وأوصل صوته إلى من هم وراء 
أسلاك الإيطاليين الشائكة التي ضربوها حول ليبيا. 

وقلت بوضوح إن ليبيا قد مضت طوال العقدين من الزمان» حيث صرفت الملايين لإقامة ندوات 

١‏ للكتاب الأخضر ولم يخضرٌ عوده في أي بلد عربي» و لم تأخذ به أي حركة ثورية في العالم» حتى تلك 

الحركات التى أغدق عليها الكثير. 
مع ذلك؛ فإن في الكتاب الأخضر - على المستوى النظري - بعضاً ما نهفو إليه» كطرح القرآن 
شريعة للمجتمع؛ ارا اتروع كور النحو لدى كثير من الأنظمة في وطننا العربي وعالمنا 
الإسلامي» والعبرة تتصل بأمرين: 
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وقد عفونا عن شبهات أخرى كثيرة. 
شبهات التداخل ما بين العالمية الإسلامية الغانية والرسالة الثانية من الإسلام . 


اوناك بقار عن حرو جوم ها امح فكما فهم البعض مفهوم 
(الجمع ني القر انق فييها (ترانيا) وردّه إلى مصادر (ظنية) مثل «ما فرّطنا في الكتاب 
من .شيء)) أو العلاقة بين الكون المسطور (القران) والكون المنشثور (الوجود), غافلاً 
ارتباط الجمع بين القراءتين (بجدلية الغيب والإنسان والطبيعة) وفق نهج تحليلي يأخذ 
بجدل الإنسان وحدل الطبيعة» بطريقة معرفية مستوعبة ومتجاوزة للمنطقية الوضعية 
الحديثة بكل آفاقها النسبية والاحتمالية من جهة واللاهوت من جهة أخرى, كما فهم 
البعض ذلك» أتى بعض آخر فرد محكم العالمية الإسلامية الثانية وحدليتها إلى متشابه 
(الرسالة الثانية في الإسلام) لصاحبها لمرو عل اال ايده الأمر 
في الطبعة الأولى حين قلت في صفحة 153 و154: 

«الإيمان المحمدي هو مقدمة البشرية لتعرف طريقها إلى الله عبر التعامل مع 
الوضعية وأن تكتشف الله في المادة وفي الحركة م ل 
ومن دون ارتداد إليه .عبد المادة الناقصة. إنها من أعظم المراحل وأغناها في التاريخ 
الإيماني للبشرية» وقد جاء افتتاحها بعبارة (اقرأ) وانتتهت بوي 
هو جوهر الحقيقة المحمدية الكونية. 

وت عه ررد انه ع الدصن لحان اي كن تود ولد عبات 

حق التوريث هو (الله) لمن يصطفي من عباده. ولها مواصفات شتّى على أنواع 
ثلاثة» والثان وسط بين اثنين أولهما ظالم لنفسه وآخرهما سابق بالخيرات #إوَالذي 


سر 8 


2 


وخ ينا َك من الكتاب هو سق مُصَدقًا 1 يهن يدي 


أولا : كيفية فهم القران. 
ثانياً 0 0000 
يسع القول كثيراً. 
00 أن النظرية العالية لثالثة لا تأخذ يجدل الغيب والإنسان والطبيعة ولا تتخذ متهجاً لها الجمع 
بين القراءتين» وموقفها من الفكرة القومية يختلف عن موقف العالمية الإسلامية الثانية وتاضيمتها 
للمجتمع الى يختلف عن روهنا يغنان التأسيدن القران للمجتمع المعامطن. 
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نال جاده لسر صو 0910 أ ورا لكاب لذن الا0 


رذن ا ه ذلك هُوٌ اي 0 42 (قاطر: 22-31). و 0 لد تر 
محيدر! فى للنية اضر فعلاقة من يلي محمداً بالكتاب لا تكون علاقة نبوّة ولا علاقة 
بحديد ولا علاقة رسالة ثانية ولا ثالثة» بل هي علاقة توريث يتفاعل فيها وحي يي الكتاب 
مع شخصية العصر حافظأً لاستمرارية ا حكمة والمنهج الإلهي». 

((إن من يفهم حكمة انقضاء مرحلة النبوّات سيفهم تماماً أن الله قد جعل إرادته في - 
إعادة اكتشاف القران وفهمه ضمن كل مرحلة من مراحل التطور البشري .ما ينسجم 
والخصائص الفكرية لشخصية المرحلة الحضارية. وقد ضمن القرآن وحي كل مرحلة 
كنور تنضح به حكمة المنهج الإلهي وتطبيقاته الكونية». 

فالذين ظنوا أن (رسالة ثانية) تتنزل عليهم ليسوا ضمن منهجناء ولسنا من أنصار 
الاتجاهات الإشراقية ولو كانت معاصرة أو اهتمت بتحديث المفاهيم الإسلامية 
وعصرنتها لتتكيف مع العقل اللييرالي» ونطريقة انتقائية تعتمد على (التأويل الباطني). 

القد قسم صاحب الرسالة ثاي القسرآن إلى شروع وأصصول يت جعل من 
الفووح أبنابا مسق :ومن الأضيول أسانا لزه الت هر الناقية و كا كنب : 

(الإسلام رسالتان: الفهم الجديد للإسلام اللي بتقدمو - الدعوة الإسلامية الجديدة 
- وهو أنو الإسلام فيهو رسالتين.... رسالة أولى بتقوم على فروع القرآن» ودي ١‏ 
مرحلية في كثير من صورهاء وهذه الصورة ما أصبحت مناسبة الحاجة الناس اليوم, 
ورسالة ثانية بتقوم على أصول القرآن» ودي سنّة النبي صلى الله عليه وسلم وعاشها 
هوء وحده, وما عاشتها الأمة الموُمنة في الوقت ذلكء لأنها أكبر من حاجتهاء ونحن 
الجمهوريين بنقول إنها مدخرة للناس اليوم) - راجع كتاب محمود محمد طه في (أصول 
القران ص 2 و3 )» وتغلب على أحاديثه ومحاضراته العامية السودانية. 

بتحليل هذه الفقرة» نجحد أن صاحب الرسالة الثانية يطرح نفسه كباعث لأصول 
القرآن وليس فروعه؛ في حين اننا نرفض جذرياً مفهوم تحرئة الفهم القرآني بين أصول 
وفروع. . فالقرآن بالنسبة إلينا كتاب منهجي كل يآ يتمتع بخصائص الوحدة العضوية 
التي قضت بإعادة ترتيبه خلافاً لترتيبه السابق استناداً إلى أسباب النزول» ولتأكيد هذه 
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الوحدة العضوية للكتاب التي تعطي منهجيته ل نتعامل مع القرآن بالتمييز بين المكي 
والمدني. ونصوصن المفارقة لقول صاحب الرسالة الثانية والنقيضة لها أيضاً واضحة 
جداء فقد قلنا في كتابنا العالمية الإسلامية الثانية ص 168 ما نصه: 
7 ارمس ةد ضاف ولكنه فهم للحديث المستجد في إطار الوعسي 
المنهجي بالقديم المتجدد. ونتوقف هنالما نسميه بوعي المنهج متسائلين لماذا بقيت 
كتب التفسير دون شرح القرآن شرحاً منهجياً متكاملاً؟ ولماذا نم نرث هذه 
المدرسة بتمامها عن السلف الصالح؟ ليس ثمة تقصير ولا لوم ولا عتاب. 

إن فهم القرآن في كليته أمر كان متاحاً ‏ إلى حدٌّ كبير - ومنذ البداية» للكثيرين من 
الذين انفتحوا عليه بكل استعداداتهم. ا ور ايك 
أن أحدد أو أسمّي» فمظان الناس قد أصبحت أهواء شتى. غير أنه لم تكن من طبيعة 
تلكم الفترة الرائعة منهجة الأمور كما هي طبيعة عصرنا. كانت علاقتهم بالحكمة التى 
يتلقونها أن يمارسوها لا أن يمنهجوهاء وجاء من بعدهم خلف جعل همّه أن يتسقط 
أخبارهم من دون أن يضع اللبنات في حائطها. 

لو فصلنا مجموعة من سير خاصة المتلقين من الصحابة لأمكننا أن نكشف في 
حياتهم أثرأ كبيراً طبعها به فهمهم للمنهج الإلهي في الكون كله. ويلحق بهم في 
هذا المجال آخرون من رحال هذه الأمة. غير أن تحليل السيرة وصولا إلى الكشف 
عن كوامن الشخصية أمر ل يعرفه العرب من قبل وهو من الأمور المسمتحدثة في 
الذهنية العربية من خلال القصة والنقد. ما القران فإنه يشتمل بطريقة فريدة 
على هذا المبنى من الفن الحضاري ولكسن بأسلوب خاص ومتميز في التحليل 

ضمن السرد (وراودته التي هو في بيتها) هما يعني تحليلاً للحالة التي حدثت ضمنها 

المراودة. ا ا ا ا 

إذاً منهجيتنا هي منهجية القرآن التي نشأات:ضمنها التحربة المحمدية العربية 
ولا ندّعي أن ثمة جديداً يضاف سوى محاولة الوعي بالقرآن في إطاره المنهجي الكلى 
على تحر كوق شامل برضف معادلا الشركة الكرنية بجو كل بولالاتها . 

هذا الفهم ليس جديداً في ذاته ولكنه جديد في تناوله» أي إنه كان موجوداً في 
القرآن» غير أن العرب لم يكن من شأنهم وطبيعتهم أن يتناولوه بشكله المنهجي الكلي, 
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ولا يعود الأمر الخص تدوع و كمال قذاء بل يعر لفطيخة مقرم الك > رلته و خطاتصن 
تكوينهم التاريخي والاجتماعي». 
ثم إن أخطر ما توصّل وانتهى إليه صاحب الرسالة الثانية» بعد أن قسّم القرآن إلى 
أصول وفروغ؛ أنه جعل ممن سبقه من الأنبياء (طلائع) لرسالته هو الثانية؛ كما جعل 
خاتم الرسل والنبيين (مبشرا) بأمة الرسالة الثانية التي تأي من بعده: 
(وهذه أمة ل تحئ بعد وإنما جاء - طلائعها فرادى - على مدى تاريخ المجتمع 
البشري الطويل» وأولئك هم - الأنبياء - وفي مقدمتهم سيدهم وخاتمهم؛ وهو 
قد (بشر) مجيء هذه الأمة كما جاء برسالتها مجملة في القرآن مفصلة في السنّة) - 
راجع (الدعوة الإسلامية الجديدة» النص نقلاً من محمود شعراني» محلة الأزمنة العربية: 
الشارقة العدد 59» وكذلك قول محمود محمد طه في كتابه تعلموا كيف تصلون ص 16. 
وحتى لا يضيع القارئ أو الباحث بين فوارق النصوص الدالة على (العالمية 
الإسلامية الثانية) ومنهجها التحليلي» وتلك الدالة على (الرسالة الثانية في الإسلام) 
وتأملجنيا (الناظية) كي فية فهم الشيخ محمود محمد طه لنفسه ورسالته. ركرعلى 
التوضيحات الموثقة الآنية: ظ 
أولة: نه وقد جر الإسلام إلى رسالتين» ققد ركب على ذلك تمزئة القران إلى فروع 
وأضير ةلاقا يذلاف وض القر ان العصيرية والمنهجية. أما نحن فنوئكد وحدة 
القران العضوية والمنهجية» وبالذات من بعد إعادة ترتيب اياته بأمر وقفي. ونرى 
ا ا 
ليس إلا. 
ثانياً: إنه وقد جرّأ الإسلام إلى رسالتين» فإنه قد عيّن التحقق التاريخي لرسالته هو الثانية 
من زاوية المتغيرات العصرية «وإنما دعوتنا تتوجه إلى أصحاب الفكر الحرء الكريم 
حيث وجدوا. ... ذلك بأننا موقنون أن عصرنا الحاضر هو عصر الفكر والعلم... 
وهوء من هذا المستوىء يواجه الدين من حيث هو دين عمو رده 
مثيل في تاريخ البشرية الطويل» العريض... ومضمون هذا التحدي هو: أيستطيع 
الدين - من حيث هو دين - أن يرتفع إلى مخاطبة العقول النيرة» وإقناعهاء في 
مستوى جميع تطلعاتها» وتساؤلاتها؟؟ أم يظل كسابق عهده؛ يطالب باليعان» 
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ويفرض الإذعان» ثم هو لا يكاد يسعى إلى ما فوق ذلك؟؟». (راجع محمود محمد 
طه- كيف تصلون ص 14). 

غير أن المتغيرات العصرية لا تفترض بالضرورة نشوء رسالات ثانية وثالثة 
ورابعة» وإلا للزم على كل مصاح أو مجحتهد ادعاء أنه صاحب رسالة ثانية وثالثة) 
وذلك منذ أن دخلت المنطقة الإسلامية في تفاعل مع عالمية الغرب الأوروبي 
الوضعية والمركزية والاخذة بهيمنة العلم على مقولات العقل الطبيعي» وبداية من 
منتصف القرن التاسع عشر. فلماذا لا يكون أولئك الرواد من أمثال الأفغاني ومحمد 
عبده ورشيد رضا وبن عاشور وبن باديس وغيرهم» وبا أثاروه من محاورات 
التجديدء هم أصحاب الرسالة الثانية إذا كانت برد المتغيرات العصرية هي الدالة 
عليها والباعثة لها؟ فالمتغيرات العصرية لا تستلزم (رسالة إسلامية ثانية) ولا حتى 


(عالمية إسلامية ثانية)» بل تستلزم فقط اجتهاداً وتحديداً وتحدداء فلماذا قال محمود 


محمد طه بأنها (رسالة إسلامية ثانية)؟ ولماذا قلنا نحن (بعالمية إسلامية ثانية)؟ وما 
هو الفرق بينهما؟ ا ل د 
الاجتهاد فقط؟ 
لم نقل بعالمية إسلامية ثانية رجوعاً إلى - 001 
نجعل منها رسالة ثانية» بل قلنا بها (كدورة تارد يخية) ثانية للإسلام تعقب الدورة 
الأولى» ولكن ضمن شروط تحقق (حدل تاريخي محدد) يبتدئ (بعالمية الأميين) ثم 
(العالمية الشاملة) للإسلام عبر (تدافع) ما بين العرب والإسرائيليين» وقد شرحنا 


ذلك في الصفحات السابقة. وقد حدد القرآن هذا المسار التاريخي الجدلي الذي 
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استهلك ا بداية بطرد اليهود من المدينة المنورة ثم عودتهم 11 
الأرض المقدسة. فالعالمية الإسلامية الثانية تحديد لتدافع تاريخي له دلالاته القرانية 
دابعو لبسنة اذعاءً لرسالة ثانية لمجرد حدوث متغيرات عصرية لا تستدعي 
أكثر من الاجتهاد: وقد شرحنا الأمر في كتاب العالمية (ص 175 176-) ثم أكدنا 
ذلك في (ص258). 

وقد قضى الله أن تنتهي العالمية الأولى بعودة ؛ ف إتراقال إل فلسسلق لامك 
الأقصى) وإنشائهم دولتهم؛ وأمدهم ان كما قسن بأموال وبنين تتدفق عليهم 
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من أرجاء كثيرة في العالم وجعلهم أكثر نفيرا. 000 بنى إسرائيل 
المظهر الأكثر عملية لانتهاء دورة تاريخية كاملة في التاريخ الحخاقل هده المنطقة 
الحضارية بالذات» فإن مظاهر حرق متزامنة تعتبر مظاهر عملية أخرى لانتهاء 
الوضعية والعودة إلى الأصول الحضارية السابقة على الإسلام. كل هذه المظاهر 
ذات علاقات جدلية متفاعلة باتحاه الهزيمة الكبرى. فليس غريباً إذاً أن يعلن الرئيس 
المصري برناجحه للصلح مع إسرائيل وهو يخاطب الصحافيين» مشيداً بحضارة مصر 
الضاربة الجذورء ومتّخذا من الأهرام الثلاثة خلفية لمظهره التلفزيوني. 

غير أنه مع انقضاء تلك المرحلة في شكلها العالمي التاريخي» أبقت في داخلها 
وضمن موروثاتها إمكانيات الانطلاق نحو العالمية الإسلامية الثانية التى تأتى ضمن 
أفق تاريخي حديد ومغاير» وصمن خصائص موضوعية متميز ه. وتوالد العالمية 
الثانية من العالمية الأولى هو دلالة قرانية على تواصل الرسالة المحمدية باعتبارها 
خائمة الرسالات وعلى امتداد القران بنحو مطلق في الزمان والمكان. وفي إطار 
العالمية الثانية سيتحقق قضاء الله #افإذا جاء وعتصمية الاختهيرة ليسستيندزوو) 
وجوهه كم ولسيدخلوا بيصي عه اليعهدننا لوه 
مر ةوليت بّروا ماعل واتبيررا».. 

ومع أن العالمية الثانية ترث في انطلاقتها عن العالمية الأولى مقومات الوجود 
والبقاء الكياني» إلا أنها لا ترث عنها مفهومها السلفي التطبيقي للقرآن» ولا ترث 1 
عنها مفهومها التأويلي» بل تستعيض عن السلفية التطبيقية والتأويلية الباطنية.عفهوم 
منهجي جديد للقران فى وحدته العضوية ودلالاته الكونية. : 

ولا تأني هذه الاستعاضة من قبيل الاجتهاد الفكري التجديدي» بل ترتبط يتجاوز 
التاريخ ومقومات التكوين للشروط الواقعية التي حكمت مرحلة تحويل العربي 
بالقران من الأطر البدوية ضمن خصائصها المحلية إلى أطر إسلامية مغايرة. فالانسان 
العربي قد فهم القران ضمن خصائص تكوينه ا موضوعية» وقد كانت بسيطة ومتخلفة 
اجتماعياً وفكرر يا بالقياس إلى خصائص التكوين الحضاري العالمي الراهنة»). 

إذاء على أي المرتكزات بنى مي ل 
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"1 يأخذ بجدل التدا افع التاريخي بين العرب وإسرائيل» وقد كان هو من أوائل من 


. نادى بالصلح مع إسرائيل في كتابه (الصلح خير)» وأول من ساند الرئيس المصري 


عه أنور السادات؟ وهذا ضد بهن كل 
ثالغا : نوف الكبة أنه يأخذ رسالته الثانية (مباشرة) عن الله ويلا واسطة» وذلك 


عبر (العلم اللدني) وصلاة (الصلة) وا تحقق له من (عبودية). 


فعلى مستوى صلاة (الصلة) فإنه يعرفها بأنها تتحقق في حال (الشهود الذاتي) 
حين (يتم رفع حجاب الفكر): 

«وفى مقام الاستقامة يحصل «(التوقف الفكري). والتوقف الفكري هو ما 
عرق لهات لفك .. وبرفع حجاب الفكر هذا يتم الشهود الذاتي... 
والشهود الذاتي هو ما اتفق للنبي الكريم؛ في المعرا م 


ْ عند سذدرة اممه:: ٠‏ وفي هذا لمقام - مقام الحهوه الدابي - فرضت صلاة 
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الصلة) - محمود محمد طه؛ تعلموا كيف تصلون» ص 30. 

ويرى أن صلاة (الصلة) هئ ذكر الله الحقيقى» وما الصلاة الشرعية إلا وسيلة 
ليناش ا ربا 1 يا هاا رسيي لساك تن انناب 
واأتحييع الفصصسصالاة إن الصممدلةة تحعحدين عنمي القت نا 
والصحيك. :وللاكسكه اللتسحة :اتسجرن يه 0 مأ 
تصنعون (4)45. 

يقول الشيخ محمود محمد طه: 

«إن الصلاة تنهى عن الفحشاء والمنكر»... هذه هي (الصلاة الشرعية).. 
(ولذكر الله أكبر) إشارة إلى صلاة (الصلة) دكا 
ل 
تصلون» ص 37 و38. 

ثم يرى أن صلاة الصلة هي صلاة الثلث الأخير من الليل (التهجد)» وهي 
الصلاة الحقيقية والأهم ويحولها من (نافلة) إلى (فريضة): 

«وصلاة الثلث هي أهم صلاتك. وعي فك كانت - مكتوبة - على على النبي) 
سي الخمقة رون البينا تقررا قير كل ها كرفا وهي 
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الوا اي سا ا ا ا ب 
المعاصرة, التي يطلب إليها أن تبتعث - سئة النبي يعد لنارها در يودي ' 
الققاء لاحر انك ضدوه عمد كلف انهو كب تمار نكن 0 

ويعتبر هذه الصلاة وسيلة (العلم اللدني): ‏ - 

. «إعداد القائم بالثلث إعداداً يتهيّأ به لتلقّي العلم اللدني» ص 58. تعلموا كيف 
تصلون. 

ويّر أيضاً بين العلم اللدني والقرآن: 

فالقرآن - في اعتباره - هو (القول الثقيل) الذي يُلقى على النبي (القول الثقيل 
في حق النبي هو القران والعلم اللدن» وفي حق العباد المجودين إنما هو العلم 
اللد). 

ثم تمضي منظومة الشيخ من (صلاة الصلة) إلى (العلم اللدني) بأن أمته هوء التي 
تتلقى عنه الرسالة الثانية والتي يتلقاها هو مباشرة عن الله» هي الأمة الموعودة أصلاً 
والمبشر بهاء وأنها (آخر الأثم) و(الأفضل). 

نحن بشرية القرن العشرين» نحن بشرية الثلث الأخير من ليل الدنيا» ومعلومة 
قيمة الثلث الأخير من ليل النوم: إن ناشئة الليل هي أشد وطأ وأقوم قيلا». بهذا 
القدر نفسه يجب أن نعلم قيمة الثلث الأخير من ليل الدنيا... وقيمة البشرية التي 
تعيشه.... فهذه البشرية هي الموعودة بأن تملأ الأرض عدلاء في وقتهاء كما ملت 
جوراء وهي الموعودة بتحقيق جنة الأرض في الأرض... هذه البشرية المعاصرة هي 
بشرية (اليوم الآخر) الذي من أجل تحقيقه أرسل الرسل وأنزلت الكتب وشرّعت 
الشرائع في جميع حقب هذه الدنيا». محمود محمد طه» تعلموا كيف تصلون» ص 
56 ظ 

ولكن ما هي خصائص هذه الأمة التي حدد الشيخ زمانها بأنها (أمة القرن 
العشرين والثلث الأخير من ليل الدنيا)؟ إنها في مصطلحه (أمة إخوان النبي) لا (أمة 
أصحابه)» وهي أمة أفضل من أمة الأصحاب. 

إن مستوى جديدا من البشرية سيظهر على هذه الأرضء وإما بظهوره تملا 
الأرض عدلاًء كما فلغت جوراء. وهذة البشرية التي ستظهر في هذا المستوى 
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الإنساني الكبير -.محض فضل الله إنما هم (إخوان النبي) الذين اشتاق إليهم حين 
قال وهو بين (أصحابه): «واشوقاه لإخوانى الذين لما يأتوا بعد» قالوا: أولسنا 
إخوانك يا رسول ال ؟ قال: «بل أنتم أصحابي» . قالوا: من إخوانك؟ قال: : «(قوم 


. يجيئون في آخر الزمان» للعامل منهم أجر سبعين منكم) - محمود محمد طه؛ تعلموا 


كيف تصلون.» ص 97-96. 

ثم يقول: 

(هذه البشرية التي سيجيء ننبا ا ك6 رمم لبا كوف ابيا اران وم 
ا 000 محض الفضل) 0 
ا ١‏ جم لدي ب د 

شولا مهم يقلو عليه ته ويزجهة وَيُع مهم 

تُكمَب وَالحككْمَة وَإنَ كانوا مان الست لفي 
ضَلالٍ مسن 0 خسري 0 لا ال 
5-0-5-6 أن (آخرين 2 ترجع 1 الأميين في نص الاية ان " 
0 ظ 

صحيح أن الشيخ قد قال إن أمة الإخوان (رسولها محمد وكتابها القران ودينها 
اا لتكت يشر الشيخ مفاهيمه بشأن هذه القضايا الثلاث؟ إذ إنه 
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ابو يوا و 00 وأولئك هم الأنبياءء 
وفي مقدمتهم سيدهم وخاتمهم, وهو قد (بشر) .كمجيء هذه الأمة كما جاء برسالتها 
محملة في القرآن مفصلة في السنة ) - من مقال الشعراني السابق في محال الأزمنة» 
وتعلموا كيف تصلون ص 96. 

ولكن هل فصّلت السنة النبوية في تطبيقاتها على (نسبية الواقع) مطلق القرآن؟ 
إن الإجابة دائماً لدى الشيخ أن السّة : تقوم على (أصول القرآن) في ما طبّقه الرسول 


المداخل التأسيسية لمشروع العالمية الإسلامية الثانية 


على (خاصة نفسه) ويا بماثل ما سيكون عليه (تطبيق الإخوان) وليس الأصحاب» 
يقول الشيخ: 

هناك الشريعة» والطريقة» والحقيقة. فأما الشريعة فهي قاعدة التكليف العام 
.وهي أدنى درجات التكليف على المؤمن. وأما الطريقة فهي النهج المؤكد الذي 
كان يلتزمه النبي في خاصة نفسه. وهي من ثم (سنة النبي) والسنة شريعة وزيادة. 
وأما الحقيقة فهي حالة القلوب التي تكون عليها المعرفة بالله تتيجة للعمل بالشريعة, 
أو للعمل بالطريقة» حسب مقتضى الحال». ونسب الشيخ إلى الرسول ما قيل 
(قولي شريعة» وعملي طريقة» وحالي حقيقة) - تعلموا كيف تصلون» ص 76 و77. 
ثم جعل الشيخ من (ستّة النبي) الأصل (للمسلم) أما الشريعة فهي (للمؤمن): 
«الشريعة هي تكليف «المؤمن)» وهي من ناحية الإلزام قصاراه» وهي بالنسبة 
(للمسلم) تكليف في بداية أمره؛ وهي بالنسبة إليه منفتحة على الطريقة» فالمسلم 
شريعته السنة». - تعلموا كيف تصلون» ص 77. 
فماهو مفهوم الشيخ بين المؤمن المرتبط بالشريعة والمسلم المرتبط بسنّة النبي 
على مستوى (الطريقة والحقيقة)؟ 

در اشع 

511ص من نهج الشريعة إلى نهج الطريقة إلى 
نهج الحقيقة... وفي نهج الحقيقة» إذا شدد وجود يدخل - في مقامات الشرائع 
الفردية فتكون شريعته طرفا من حقيقته - وهذه هي (العبودية) -». 

هاقد و ضبل الشيخ إلى متخاه جمقام (الشريعة القردية) - على مستوى بلوغ 
(الحقيقة) تذرعاً بسنّة الرسول في (خاصة نفسه). وهكذا انتتفت مصدرية القرآن 
الذي سبق أن قال إنه (كتاب هذه الأمة المبشر بها) وانتفت حتى ضوابطه في مقام 
الشريعة الفردية. 

ل ا 

الع قولي هذا فإن شريعة الإسلام فى أصلها إنما هي شريعة 

.. وكل المسؤولية إنما هي فردية... والقرآن يركز على الفردية تركيزا 

ا .. ولقد مثلنا لهذه الفردية في العديد من كتبنا. ... ثما يغني عن الإعادة 
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هنا.... وحين كانت شريعة الإسلام» في أصله فردية» كانت شريعته في الفرع 
جماعية» وما الشريعة الجماعية إلا وسيلة إلى الشريعة الفردية». 

لقد قضى الشيخ على (عالمية المخطاب) الإسلامي وعلى مفهوم الها ان 
. الأمة و(الجماعة) والتواصل مع تاريخها عبر (التدافع)» مفككا الأمة على مستوى 
الفرد. فإذا قلنا إن ذلك كله ناتح من فهم باطني تأويلي خاطئ لسنة خاتم الرسل 
والنبيين ولمفهوم الرسالة نفسهاء فإن الأدهى من ذلك فهم الشيخ للقران الذي 
يحتوي على (الضوابط الأساسية) للفهم. 0 

«كتاب الله في الأصل» وهو الأكوان جميعا.... وهو الإنسان في المكان 
الأول لأن في الإنسان - جسمه وعقله - اجتمعت ايات الظاهر» وايات الباطن... 
قول تعال في ذلك سرهم اتسنا فى الآقساق وفسبي 
لل ا اا [' 

جسم الإنسان هو كتاب الله... والقران المحفوظ بين دفتي المصحف والمقروء 

باللغة العربية إنما هو صورة لفظية» وصوتية» وعلمية لهذا الكتاب العظيم... 

و(المثاني) إنما تعنى الزوجين.. وأعلى الزوجين النفسان: نفس الرب ونفس 

العيد. .. كما أن الثاني في القرآن تعني المعنى البعيد عند الرب والمعنى القريب الذي 
تدنى لتفهيم العبد» - تعلموا كيف تصلون ص 3 و4. 

والخلاصة: | 

صلاة (صلة) بالله في مقام (الحقيقة) + علم لدني وهبي يؤتي كفاحا وبلا واسطة 
من نبي أو ملك أو كتاب ولكن من الله مباشرة + رسالة ثانية في الثلث الأخير من ليل 
البشرية + أن مهمة من سبق من الرسل والنبيين التبشير بها وبصاحبها كونها أفضل أمة 
آتية + الشريعة الفردية + تحزئة القرآن بين أصول وفروع + إن كتاب الله هو جسم. 

وأ حل تحن سوى بالصادة الشروعية و1 لعن عدم الو بل كلا رباحيق بين 
القراءتين) عبر (جدلية الغيب والانسان والطبيعة). ولم نقل إننا نتلقى عن الله مباشرة» 
بل قلنا إننا تأخذ عن القرآن بوصفه الوحي المعادل موضوعياً للوجود الكوني وحركته. 
ول نقل إن العالمية الإسلامية الثانية هي الثلث الأخير من ليل البشرية» بل قلنا إنها 
مرحلة تدافع عربي وإسرائيلي ذات بعد عالمي. ول نقل إن أمة العالمية النانية هي أفضل 
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الأثم المبشر بهاء بل قلنا إنها دورة الظهور الكلي للدين باستيعابه للأنساق الحضارية 
والمناهج المعرفية كبديل من حضارة وضعية عالمية. ول نقل إن شريعتنا فردية» ولكنا قلنا 
إنها جماعية» فالإسلام لدينا (عالمية خطاب وحاكمية كتاب وشرعة تخفيف ورحمة). 
ولم بحرَئْ القرآن بين أصول وفروع بل قلنا إنه وحدة عضوية واحدة .عنهجية معرفية 
محددة. ولم نقل إن الكتاب هو جسم الإنسان. ول نقل بالتأملات الباطنية» بل قلنا 
بالتحليل العلمي والمنهجي. ‏ < 

فكيف - من بعد كل ذلك - يتشابه على بعضهم مصطلح (العالمية الإسلامية 
الثانية) بقول الشيخ عن (رسالته الإسلامية الثانية)؟ إلا أن يكون لهذا البعض غرض» 
وأقل ما نعامله به - حسن النيّات - أنه لم يقرأ لنا ولا للشيخ. بل أكتفى بالعناوين» فهو 
على مستوى حسن النية جاهل» أما على مستوى الغرض فهو مسيء. 

ثم كيف لأتبااع الشيخ أن يتخذوا من هذا الخليط (حزباً سياسياً) يصفونه (بالمذهبية) 
وهو قائم على التأمل الباطني ويستند إلى ذات المتأمل لا إلى (منهج) ويدعونه الحزب 
الجمهوريء معيبين على الإخوان المسلمين افتقارهم إلى المنهجية» ومعيبين على قادة 
الطوائف السودانية (الختمية والأنصار) تحويلهم الطائفية إلى حزبية سياسية؟ 


خاتمة المداخل التأسيسية 00 
فليست العالمية الإسلامية الثانية - إذاً - رسالة ثانية في الإسلام يتلقاها صاحبها (وحيا 
لدنيً) من الله حيث يؤئسس - في ظنه - لأمة يعتبرها الأفضل من صحابة الرسول 
نفسهء ويعنطق تأويلي باطني. كذلك فإنها ليست (نظرية ثالثة) تحاول التوفيق بين 
الوضعي والديني» بل هي (دورة تاريخية) شرحنا مواصفاتها في هذا الكتاب. وفي 
الحالتين» لا أبخس الناس أشياءهم ولا أقول إنهم ليسوا على شيءء؛ ولكن لاعلاقة 
أما (جدلية الغيب والإنسان والطبيعة) فهي العنوان (الفلسفي) للكتاب والذي 
يشير إلى (المنهج). فنحن لا نقرٌ بالاستلاب اللاهوتي الغيبي الأحاديء لا للإنسان ولا 
للطبيعة» كما لا : نقرٌ النفي الوضعي للبعد الغيبي المتداخل مع الوجود وحركته؛ سواء 
انحه هذا النص الوضعي نحو جدلية مثالية المت الإنسات»ه أو حدلية مادية فر ضت على 
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الانيان حدل ١‏ لطبيعة. وهذا واضح في نقدنا للاتجاهين الوضعيين معاً في الباب الأول 
في الكتاب (الخصائص الفكر ية للحضارة العالمية الراهنة). 

فمنهجنا (كوني) يربط بين الأبعاد الثلاثة» ويدرس تفاعلها بعضها ببعض» من دون 
نفي لحدل الطية ا مط 0 الأتينان .فنا زو تسريه نيص عن ارا ا ع 
(الإنسان والطبيعة) بالبعد الكوني الثالث (جدل الغيب). 

وبما أننا تتخذ من القرآن مصدراً لفهم كيفية تفاعل هذه الأبعاد الجدلية الثلاثة 
فإن علاقتنا بالقرآن مؤسسة على كونه (كتاباً مطلقاً)» وبحكم إطلاقيته فإنه (المعادل 
الملوضوعي بالوعي للوجود الكوني وحركته)» ومن هنا فإن علاقتنا به (منهجية 
ومعرفية) في الوقت ذاته» بحيث لا نتعاطى مع موضوعاته .ىا منطق العقل التفسيري 
الترائي أو الإحيائي أو اللاهوتي. فهذه المناهج السالفة اتخذت منه - ضمن شروطها ‏ 
جرد وا شعي لا خشاك :و النا زر يشية د سان عاد ارق ويا تالت وعد اله قد 
أما بغيتنا الأساسية فهي (منهجه) لنستولد منه (إطاره أو نظامه المعرفي الكوني). فنحن 
لا (ننزل النص على الواقع) كما كانوا يفعلون - وما زال بعضهم يفعل ذلك حتى 
الآن - ولكن (نصعد بالواقع إلى النص) عبر منهجية القرآن المعرفية الضابطة لمعنى 
النصء فلا نلجأ إلى التأويل أو التفسير» بل إلى منهجية القرآن المعرفية التي تحيط بالنص. 
فحين يصعد الواقع إلى النص» فإن هذا الصعود محكوم في أساسه بخبرات الواقع. 
وهي خبرات لا تستلب الإنسان ولا تستلب الطبيعة. والقران.عنهجيته المعرفية يعطي 
لخبرات الواقع منهجها الكونٍ عبر استيعابها وتحاوزها كما قلنا. 

أما كيف يحصل صعود الواقع إلى النص» فذلك عبر الاشتراط المنهجي والمعرفي 
لكليهما معاء أي القرآن والواقع» : فمن دون أن تتوافر في الباحث قدرات الفهم المعرفي 
والمنهجي لقضايا الواقع نفسه فلن يكون لديه ما يطرحه على القرآن أصلاً أما إذا أدرك 
الباحث ما في الواقع من صيرورة وتحولات جدلية ومتغيرات نوعية وضوابط فكر 
منهجي يتطلب التحليل والتركيب معا بطريقة معرفية لا تخضع للثوابت والمسلمات 
الاحيائية أو اللاهوتية القديمة» وأن حدل الإنسان وجدل الطبيعة متحققان .كستوى 
ماء وقتها يمكن الباحث أن يكتشف في زرا بيجا نابا ايت وليس مكافتا 
ذلك ايحدة ا مسعرفا وتتيها و ١‏ ابا 
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لاك ذا مر ال من القول (إن القران معادل موضوعي بالوعي للوجود 
الكوني وحركته)» فلا يكفي النظر في القرآن من دون وعي منهجي لنكتشف فيه 
منهجاء ولا يكفي النظر في القرآن من دون وعي معرفي لنكتشف فيه نسقاً أو نظاما 
معوق) ددا . فآن نفهم القرآن بالواقع؛ وأن نهم الواقسع بالقرآنء فإن ذلك يتطلب 
وفية زعا سي وسدزفا لكانهما فكما يعطي الواقع معنى ا 
القرآن إذا بحثنا عن معنى المنهج فيه وبكيفية معرفية. 

الذلك فإن مفهوم (الجمع بين القراءتين) قد أخذ في كثير من الأحوال على نحو 
مخل للغاية» إذ ليس المقصود من الجمع بين القراءتين أن ننظر في القران وننظر في 
الواقع لنكتشف وجود رابط بين القران والواقع لنقول في الختام إن القران كون 
مسطور والواقع كون منثور» إذ إن صحة هذه المقولة - وهي صحيحة - لا تثبت 
إلا بالقراءة المنهجية والمعرفية (في) كليهماء القران والواقع. وهذا هو معنى (الجمع 
بين القراءتين). فمن لا يكتشف في القرآن منهجيته المعرفية» ولا يكتشف في الواقع 
منهجيته المعرفية» لا يستطيع (الجمع بين القراءتين). 

وأولى خطوات الجمع بين القراءتين أن يستوعب الباحث الإشكاليات المنهجية 
والمعرفية التي تأخذ بخناق فلسفة العلوم الطبيعية والإنسانية في الواقع.منطق نقدي 
تحليلي» ثم يحيل تساؤلاته في محال هذه العلوم على القران» لا ليبحث عن التعارض أو 
التوافق ولكن ليبحث عن (الفهم الكوني) الذي يأخذ بالأبعاد الثلاثة في مركبات هذه 
العلوم (جدلية الغيب والإنسان والطبيعة). 

ولا يتم الفهم الكوني من خلال القرآن إلا إذا تناوله الباحث عبر (وحدته العضوية 
الكتابية) و(منهجيته المعر فية) أيضاء وبالأسلوب التحليلي نفسه. ٠‏ 

ثمة طروحات شتّى ساقها بعض الأساتذة والكتّاب العرب يشأن موضوعات 
العالمية بعد صدور الكتاب في عام 21979 وهي طروحات مهمة للغاية» إذ يتعلق 
بعضها بالموقف.من الحركات الدينية المعاصرة ومن الثوزة الإسلامية في إيران».حيث 
ربط بعضهم بين صدور العالمية في عام 1979 متزامناً مع إعلان الثورة الإسلامية في 
انان و بكاايات لهوو يعطي بعر كات (الضبحزة ) الإساامية. 

غير أن موقف العالمية من كافة هذه الظواهر مغاير تماما لما طرح» فقد أخذت بإعداد 
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الكتاب منذ عام 1975 وقبل إعلان الثورة الإسلامية في إيران بسنوات. ومع أني أشرت 
في المقدمة إلى (تزامن) ظهور الكتاب مع انتصار تلك الثورة في عام 1979» وإشادتي 
(السياسية فقط) بها نتيجة سقوط عرش الشاه واقتلاعها للوجود الإسرائيلي من إيران. 
إلا أن ذلك لا يعني قط اتفاقي مع منهجها الفكري القائم على مبدأ (العصمة) المناقض 
لخصائص ختم النبوّة ومع سلفيتها التراثية الانتقائية التي هي أبعد ما تكون عن المنهج 
والتعامل مع متغيرات العصر النوعية» ونبّهت وقتها وفي المقدمة إلى ذلك ال موضوع. 

«والكتاب في طريقه إلى (بيروت) بعد معاناة دامت أربع سنوات في (أبو ظبي) 
سقط (كسرى) من على عرشه. تذكر البعض (أبا مسلم الخراساني)» وتذكر البعض 
الآخر (سلمان الفارسي)» أما أنا فقد بقيت أسير كلمات قليلة ل(سيد علي جوادي): 
«يجب أن نحدد أسس حركتنا الدينية في معزل عن نموذج الديمقراطية البرجوازية التي 
واكبها الاستعمار الغربي» وفي معزل عن الماركسية الغربية» الوجه الآخر للفكر عينه». 
إن بيني وبين (سيد علي جودي) هما مشتركاً على ما يبدو. بل إن كل إيران تحاور 
عقلها في هذا الاتجاه: أي موقع الفكر الديني ضمن متغيرات عصر العلم والعالمية. 
وكم يسعدني أن تأتي هذه الدراسة في لحظات هذا الحوار بالذات» كجزء من التهيّو 
التاريخي للعالمية الإسلامية الثانية, ا ا ا ا 

إلى أعماق أفريقيا». 

وكذلك موقفي من الحركات الدينية المعاصرة كان في الإطار نفسه» حيث قيّمت 
تحربتها لا «كمقدمة) للعالمية الاسلامية الثانية عنهجيتها وعالميتها ولكن (كنهاية) 
للعالمية الاسلامية الأولى. وضمن هذا التوجه أصدرت دراسة: «الأزمة الفكرية 
والحضارية في الواقع العربي الراهن - دراسة تحليلية لمعالجات الصحوة الإسلامية 
والبحث عن القوانين الذاتية للخصوصية العربية». 

يتضح للقارئ الآن أن إشكاليات عديدة قد | ستثيرت» وقد تواصلت معها على 
امتداد سبعة م وعبر العديد من العاعرات والندوات 0 
شملت بحوثا تتضمن إشكاليات المنهج نفسه؛ وما يفترضه البعض من جملة 
للاستلابات: الدينية 6 تتناقض مع حيوية الإنسان الحضارية والاعتراض النقدي 
على قيمة الدين كمعبر للخلاص الإنساني» باعتبار أنه ما من دين يستطيع أن يحقق 
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العالمية بوجه ديانات أخرى مماثلة وقائمة تدعي كلها عصمة كتبها وا ختصاصها 
بالخلاصء زيادة إلى (تاريخانية) الإنتاج الديني وتعدد تأويلاته. وهناك إشكاليات 
أخطر من هذا بكثير أقلها الموقف من السئّة النبوية الشريفة وتراث التفسير وإشكاليات 
عصر التدوين والمواقف من غير المسلمين. 

وكنت أتوقع ذلك كله وأكثر منه منذ أن كتبت في مقدمة العالية الإسلامية نضا 

حاولت في هذه الدراسة أن أطر ح (محدداً) تساؤلات الإنسان حول حدلية الغيب 
والطبيعة» التساوّلات في حد ذاتها قديمة» قدم الوعي الإنساني الفلسفي نفسه. غير أني 
أطرحها مجددا في دائرة زمان ومكان مختلفء في إطار وعينا المفهومي التاريخي الراهن 
الذي تكتنفه خصائص العالمية الأوروبية» بنزوعها النهيجي العلمي وعقلها النقدي 
التحليلي» وهذه هي سمات العصر. 
الكتاب له تعاناة كيرة اف ضيبي أبجاه الرابط المفهومى بين جدليتين مختلفتين: 
جدلية (الغيب) حيث يبلغ الخلق حداً أقصى من التمايز وحداً مثالياً في القدرة 
فيتجاوز قدرات «التعليم)» وجدلية (الطبيعة» حيث نبلغ الأقصى في (التحديد) 
باتحاه (التعميم). وفي سديم الفارق الكبير ما بين: (الخلق المتمايز) المشبع بروح المطلق 
وقوته, و(التحديد الوضعي) النابع من ضرورات الفهم البشري» يحلق هذا الكتاب, 
دخاو وس#ستخلص ووس حاولا تأطير العلاقة ما بين المطلق والنسبي» وما بين 
الكلي والجزئي. ما بين الله وإنسانه في الطبيعة» حيث يعيش هذا الإنسان - في عصرنا 
- حدلية الطبيعة بكل زخمها . فكيف يأتي الحوار بينعا لم (الغيب) وعالم (الشهادة)؟ 

حزمت نفسي بالقرآن» محاولا الوصول إلى (مجمع البحرين)؛ سابحا من الزوايا 
المحددة في الرؤية الوضعية للأمورء إلى نقطة التلاشي الغيبية» وقد أعطى القرآن الكثير 
لهذا الكتاب الي لاتوستوض إلذ على لهل عن در هذه النقطة هى (منهجية) 
القران في ربطه لعالمي الغيب والشهادة في إطار جدلي كوني واحد. 1 

وحتى لا يظل الربط منهجاً نظرياء تحولت به إلى واقع التطبيق» إلى حيث يتفاعل 
الغيب مع الواقع في الحركة التاريخية. إذا كيف يبدو التاريخ العربي عبر جدلية الغيب 
والطبيعة» ليس في الماضي فقط» ولكن في الحاضر والمستقبل؟ فكل فهم يعجز عن 
الرؤية الاستباقية للتاريخ إما يعني العجز في الفهم, أو العجز في المنهج. ويا أننا نؤكد 
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الا وبحود هذا المنهج, ؛ الذي يعطي دلالاات الابتحاه فى الحركة التاريخية» فقد 
كات إل ديت رونا لقو ال ان للماضي واليسشي الدرين» الماضي حيث تفاعل 
الغيب بالواقع.... والحاضر حيث يتفاعل به... والمستقبل حيث ينكشف الدور الكبير 
للإنسان العربي ضمن مقومات عالمية جديدة تتجاوز تصوره الراهن عن نفسه. 

منذ البدء في (حراء) والإإنسان العربي يتحرك بتاريخ أحكمت بداياته لتعطي نهايات 
كولية كبو وما بين البدء والنهاية سياق تفاعلي محكوم بعدة ظواهر تاريخية» استلبت 
الإنسان العربي استعاكيا إيخانياء باتحاه العالمية الإسلامية الثانية. إن الماضي العربي» كما هو 
الحاضر والمستقبل» أكبر تجسيد لجدلية الغيب والطبيعة من خلال اللإنسان العربي. وفي 
التهيّو الراهن لمقومات العالمية الإسلامية الثانية» سينطلق الوجود العربي - بكل مقوماته 
التاريخية : - كجذر لعالمية شاملة هي البديل للعالم كله في العالمية الأوروبية الراهنة. 

ماذا سيحمل العربي - وهو في قمة تخلفه الآن - للعالم الذي تجاوزه حضاريا؟ 
وكيف سيتحول العربي من دائرة الانفعال السلبي بالعالمية الأوروبية المعاصرة إلى دائرة 
الفعل الإيجابى باتحاه عالمية بديلة؟ إنها مشكلات النصف الثانى من (الإسراء)» وما 
هذا :لكات را غارزة الاجحاة طم يتمع القر انم وله الي وبر الظيعة ىن 
منظورها التاريخي ٠‏ 

إذا فالمعاناة التي أشرت إليها كانت تَحمّم الاستمرار» وهذا ما حدث بتوفيق من الله 
عبر خمسة عشر عاما وما زالت متواصلة حتى تتي ثمارها بإذنه تعالى. وعليه كان 
لا بد من طرح جهد تلك الأعوام أيضاً في كتاب مستقل بعد كتاب العالمية هذا بعنوان 
(محاورات وإشكاليات العالمية الإسلامية الثانية). 

أما كتاب العالمية فلم له هذه الحوارات والإشكاليات» إذ أبقيت على نصه كما 
هو في طبعته الأولى. فهو ليس كتابا يستند إلى علوم تجريبية أو إلى فلسفات وضعية 
لأغدل فيه وأضيف تبعاً لما يطرأ من اكتشافات ومستجدات. فهو كتاب (تأسيسي) 
يستند إلى رؤّية قرآنية» ثم إنه يبقى في نصه ذاك شاهداً ي وشاهداً علىّ. وكل ما قمت ظ 
به في هذه الطبعة الثانية هو توثيق الهوامش وتدقيقها وإلحاقها بنهاية كل جزء مع 
تبويب الأجزاء في فصول محددة» وإضافة شروح لتوضيح بعض الأفكار والفلسفات 
لي ل ا نا نا التي نص بال ضوعات الطروحة ردنت 
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تسهيلاً للقارئ واستجابة لملاحظات بعض الدارسين للكتاب في طبعته الأولى» كما 
ذكرت فى (التنويه) السابق لهذه المداخل التأسيسية. 

ولأد من كيك قت تمل النانى قلي لابه تنه وريه لتك رو العوقاة ااذيقاة 
الدكتور «طه حابر العلواني» الذي قدم لهذا الكتاب كما قدم لكتاب المبهجية وكتاب 
الأزمة الفكرية» وفعل الكثير حتى لا أكون وحيداً صارخاً في البرية ملتحفاً جلد ماعز. 

والشكر للأستاذ عبيد المزروعي الذي أفسح لي في صفحات جريدة (الفجر) الغرّاء 
في أبو ظبي» وكذلك (آل تريم)» تريم وعمران وراشدء الذين أفسحوا لي في صفحات 
جريدة (الخليج ) الغرّاء في الشارقة» وكذلك الأستاذ جاسم المطوّ ع وصحيفة (الوطن) 
الكويتية الغرّاء. وكذلك (البيان) في دبي» ثم مجلة (الشاهد) ورئيس تحريرها الأستاذ 
حسان الزين» وأيضاً بحلة (الأزمنة العربية) التي كانت تصدر في الشارقة. فعبر هولاء 
تواصلت سنوات مع قرّاء عديدين. 

والشكر مبذول لكافة أولئك الذين استضافويٍ في 5-55 العلمية وجامعاتهم 

وندواتهم ومؤتمراتهم» وأخص بالذكر منهم (المركز الثقافي الإسلامي في مالطا) 
و(جمعية الدعوة الإسلامية العالمية ف طرابلس)» و(الجامعة اللإسلامية العالمية 7 
ماليزيا)» وطلاب (جامعة اليرموك) فى الأردن» ومنظمى مؤتمرات (الاتحاه الإسلامى)) 
و(لجنة فلسطين الإسلامية) في الولايات المتحدة» والذين استلوا من الكتاب دراسة 
بعنوان (الظاهرة الإسرائيلية في المنظور الإسلامي) ورا لمسعياعي در الشيكر 
أيضاً لمجاهدين في فلسطين تحاسروا - رغم ظروف الاحتلال - ا ووزعوا 
العديد من نسخ العالمية الإسلامية الثانية. والتقدير للشباب الجزائريين وفي مقدمتهم 
(يعة الدزفة الالصبافية ارلا : بسكرة)» ولمن تدارسوا الكتاب في تونس وألفوا 
فيه» ولشباب في السودان وفي اليمن ومصر فقد رفدني كل ارم عع سبي ع 
في قدرات الاستمرار. 

والتقدير للدكتورة منى عبد 0 أبو الفضل التي قرّرت الكتاب ضمن تيا 
النظم العربية للسنة النهائية في قسم العلوم السياسية في جامعة القاهرة 1982» ثم 
طرحته في أكثر من موتمر وندوة. 1 1 
والتقدير لمن أقام حلقات بحث في الكتاب» حوارا واستخلاصاء مثال الأستاذة 
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(أماني صالح) في مصرء ولمن عرضه وشرحه؛ وأخصٌ بالذكر الأستاذين (فايز محمود) 
في الأردن» و(عبد اللطيف زكي أبو هاشم) في الأرض المحتلة» وأيضاً الأستاذ (طه 
النعمان)77 والدكتور الذي سمّى نفسه (أحمد صادق)78. 

فعلى أيدي هولاء جميعاً تحولت العالمية الإسلامية الثانية إلى مشروع حضاري 
عالمي بديل» ومن قبل أن أبدأ بالعمل في الموسوعة» ومن قبل أن أخوض إشكالياتها 
وأحدد مداخلها. 1 

ظ والتقدير أيضاً للذين رأوا في هذا العمل ما لا يطاق 2225 - وإن 
كانوا كفارة ذنب لي - فقد ساقوني لإيضاح ما كان يجب فياخ فعا : سواء كان 
على مستوى المتشابهات بين عالمية إسلامية ثانية ورسالة إسلامية ثانية» كما أورد 
الأستاذ (حمود شعراني)» أو الذين استمسكوا .منطق الموروث في التفسير كفضيلة 
الشيخ المرحوم (أحمد عبد العزيز المبارك) رئيس دائرة القضاء الشرعي في أبو ظبي - 
أسكنه الله فسيح جناته -. ظ 

والشكر لناشر الكتاب في طبعته الأولى» الأستاذ الصديق فؤاد عيتاني وأسرة دار 
المسيرة في بيروت. ظ 

ثم التقدير لهذه الأسرة الصغيرة (زوجتي دينا محمد الأمين أبو نائب» وابنتي دانة» 
وابني إبراهيم وأحمد) الذين عانوا معي مشاق الترحال من مكان إلى مكان» فأصبحوا 
(بدوا) في مدينة معاصرة لم ينعموا فيها ممذاق الوطن ولا باستقرار الأب بينهم؛ فإن 
وجد بينهم فهو الغائب عنهم. 

ثم الشكر لقارئ كريم يغفر لي هفواتي» ويدعو لي بظهر الغيب» والشكر والتقدير 

أيضاً لكل أولتك الذين قرأت لهم واستفدت من أفكارهم وساعدوا - من حيث لا 
يدرون - على صقلي» وهم كثر بداية من أساتذتي على مستوى (الكتاب)» مروراً 
بإمام المسجد في بورتسودان لسع الرجورماي الذي جعلني أحفظ عن ظهر 


صحيفة الاتحاد أبو ظبي) 0 


8 أحمد صادقء على أبواب القرن الخامس عشر الهجري» 6 حلقات» المختار الإسلامي: القاهرة» إلى 
العدد 3 السنة الثانية) دلي / حَرير ال 2251) ص 26 إلى 09 
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غيب سورة يوسفء والشيخ محمد طاهر السواكني الذي جعلني أحضر مجالسه في 

علم الحديث وشيوخ آخرين» وليس انتهاءًمن حاورني أو كتب في ما أفادني 

وأفاد هذه الدراسات» ولا أفرّق بين هذا وذاك» من ملة أو دين» فالكون يتسع لنا 

جميعا إذا كنا ننشد الحقيقة. 

ثم كامل الصلاة والسلام والتسليم على خاتم الرسل والنبيّينء إمام المسلمين ونبي 

الأرض الحرام» المبعوث بعالمية الخطاب وحاكمية الكتاب وشرعة التخفيف والرحمة؛ 

سيدنا محمد وعلى أمهات المؤمنين وعلى صحابته المكرمين ومن والاه إلى يوم الدين» 
وتسال الله ان نكون لفصرى الوا ريق 

محمد أبو القاسم حاج حمد 

ظ 4 ربيع الثاني 1416 ه 

الموافق ل19 أيلول/ سبتمبر 1995 م 

لبنان - بيروت 
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جدل الغيب وجدل الإنسان وجدل الطبيعة, أو الجدلية الغلاثية 
يستخدم هذا التعبير 8 العالمية الإسلامية الثانية .معنى (التقابل والتركيب) اعفان كافة 
العناصر الفاعلة في الحركة» حيث يرتبط مفهومنا للجدل من تطور الفكر الإنساني من مرحلة 
الكثرة إلى الثنائيات المتقابلة وإلى الوحدة الناظمة. والجدل هو التفاعل ضمن الوحدة الناظمة 
حيث تحلل عناصر هذا التفاعل ثم يعاد تركيبها. فالأصل في مفهومنا للجدل هو التحليل 
والتفاعل.منطق الصيرورة الدائمة حيث لا ننطلق من .التركيبات القبلية كمسلمات عقلية سلفية. 

ولأن مدارس فلسفية عديدة» ومتناقضة أحياناء تستخدم عبارة جدل وجدلية بحيث انتهى 
بعضهم بهذا التعبير إلى التطور عبر النقائض المتضادة؛ مثاليا - عند هيغل مثلا 2 افيا ب عنك 
إبحلز» بداية بقضية موجبة إلى نفيها بقضية سالبة» ثم إلى مركب يجمع بين القضيتين» فإننا نوكد 
استخدامنا للجدل بمعنى (التفاعل الكلي للعناصر) باتحاه (تركيب) وفق صيرورة لها (غايات 
كونية)» حيث تتفاعل في هذه الصيرورة إطلاقية (الغيب) ووجودية الإنسان وقوانين الطبيعة؛ 
وليس .نطق التضياة: 

وكذلك ليس .منطق (الاستلاب) بحيث ينفي الغيب وجودية الإنسان أو قوانين الطبيعة» 
بحيث نرجع إلى المفاهيم اللاهوتية عن الغيب» ولكن من دون أن ننفي (المعجزة) التي نفهمها 
ضمن (مستويات الفعل الإلهي) في إطار معين كعالم الأمر الإلهي المطلق والروح (آدم والمسيح). 
أو عالم الإرادة الإلهية النسبية والإعجاز الحسي (موسى وشق البحر)» أو عالم المشيئة الإلهية 
ال موضوعية التي تتفاعل - عبر توسطات جدلية واضحة - مع وجودية الإنسان وقوانين الطبيعة 
من دوك خوارق ومعجزات. 

وهذا الإطار الأخير هو المحتوى الفلسفي للتجربة الإسلامية في علاقتها مع الغيب. 3 
ما يتضح في كتاب العالمية» الطبعة الأولى» في (جدلية الغيب والطبيعة؛ التجرية الموسوية رد 
ص 2))60 لم (الكون قراءتان فى قراءة واحدة) الوعي المحمدي» من ص 76)) لم لم (الفارق بين 
التجربتين العربية واليهودية من ص 150). 

وتعتبر كتابات الدكتور إمام عبد الفتاح من أعمق الدراسات الفلسفية التي ألقت الضوء على 
مفاهيم الجدل وأشكال استخداماته المختلفة من أكادمية أفلاطون ومحاوراته إلى جدل هيغل 
وماركس: 

أ- د. إمام عبد الفتاح إمام» الكتاب الأول جدل الفكرء المكتبة الهيغلية تطور الجدل يعد 
هيغل) دار التنوير للطباعة والنشرء ط 1» 21984 لا ا و ا ل 
عن (جدل الطبيعة) و(جدل الإنسان). 
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مفهوم (الأميين) بمعنى (غير الكتابيين) وليس (غير الكاتبين) 

مفهوم أساسي وتأسيسي لكثير من طروحات هذا الكتاب. وحتى لا ينقطع سياق المداخل 
التأسيسية» فإني أفرد هذه الفقرة وبتوسع - في حدود الإيجاز الممكن - لإعادة توضيح هذا 
المفهوم؛ علماً بأني قد كتبت عنه في الطبعة الأولى للعالمية (ص160)؛ حيث أوضحت أن (الأني) 
هو غير الكتابي» أي غير المسيحي أو اليهودي؛ وليس غير الكاتب».وسأورد هنا ما كتبته لاحقا 
لومي 11 للدي بع توعد زرا بيو للد قور رأثر افر الما 


الأميّة: 8 الكتابيين 


عد يقال (لقى الاق )هبيعي لجان انا عله ويام ااابثرا الزضوم ولايكط عفدا ل 
و إن الأمية لا تعني (غير الكاتب) ولكنها تعني (غير الكتابي) ينصرف فهم الناس إلى أننا 

نثبت للرسول حالة كونه كاتبا وقارئا للرسوم. وهذا فهم خاطئ وقائم على خطأ مركب في 
شيوع اللسان العربي. فالنبي لا يقرأ الرسوم ولا يكتب» ولكن ليس .معنى (أمي) ولكن بالمعنى 
ل ل 
(العنكبوت: : ج21 ي: 48). 

فالنبي (غير كاتب) لأنه لا يخط بيمينه» وهذه مسألة قطعية واضحة؛ وهذا المعنى لا علاقة 
له بالأمية قطعا وجزما . فالأمية تعني أنه غير كتابي وليس غير كاتب (وما كنت تتلو من قبله من 
كتاب). وكذلك العرب (أميّون - غير كتابيين) ل يتداولوا الإيمان بالكتب السماوية بينهم: 
ولكنهم يكتبون ويخطون بيمينهم؛ وليست جاهليتهم .ععنى عدم المعرفة بالقراءة والخط, 
. ولكنها جاهلية حمية وتفلت من قيود العقل. 

نعم فقد غدت (الجاهلية) مسيّة العرب قبل الإسلام, رين تتداعى ف الذاكرة كافة 
المعاني السلبية. غير أن القرآن لا يشير إلى تلك الحقبة السابقة على الإسلام بوصفها جاهلية» بل 
بوصفها (أمية)» وذلك حين يتجه الخطاب القرأني للمقابلة بين من سبق أن تنزّل عليه الكتاب» 
وهم اليهود؛ وبين الذين لم يتنزل عليهم كتاب وهم الأميّون وليس الجاهليين: : 

©فَإِنْ حَاجُوك فقل أَسْلمتُ وَجْهِيَ لله وَمَنٍ ابن وَقَلي للذينَ وتوأ الكتّاب وَالأميينَ لتم 
إن أسْلمُوا فد همدو ون نولا ما علي البلا وَالله بَصَيرٌبالعباد [4)20 (آل عمران: اج 
3 ي) ظ 

ثم في سورة (الجمعة) يحدد الله لدي مل ال مه 
عليها القرآن وبُعث النبي الأمي من بينهاء ثم فئة أخرى ل تلحق بالفئة الأولى بعد ولكنها لاحقة 
7 ثم يقابل الله يين فثني الأميين والكتابيين اليهود الذين حملوا التوراة ثم لم يحملوها.ر ظ 

ا لتر ال لا 
في الأميينَ رولا مَنْهُمْ يدلو لبهم يانه ويرْكيهِْ وَيعَلمُهُمْ كنا ب وَالحكمّة ون كابُوا ون قَبْل 
في ضَلال يبنٍ (2) وَاحَرينَ من مايْحقُوا به وَهُوَالْعِيٌ اكيم (3) ذلك قَضْل الله يني 
من يَشَاء وَاللَهِ ذو المَضل لظم (4)4 (الجمعة). 

وتعميقا لهذه الدلالة اللغوية المعرفية في لسان القرآن نبحد أن الله - سبحانه - يطلق على 
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الغالية الاساكيية إغائيهة سعدللةالعسي الا شرا والطريدة 


الفئات الضالة من اليهود الذين يكتبون ويقرأون صفة (أميين) لتقرير أنهم لا يفهمون التوراة 
ويزيفون معانيها ويدسّون فيها من كتاباتهم: 

«وَميْهُمْ مين لا يعلمُونَ الكتاب إلا مان وَإنْهُمْ إل يَطتُونَ (78 فَوَيْلَ لين يون 
ظ الكتّاب بِأيْدِيهمْ م يَقُولُونَ هَذَا من عدد الله لِيَْتروا به مما قليلاًفوَيْل لَهُم ما كتبتْ يديهم ووَيْلٌ 
لهم ما يَكسبُو ن (4)79 (البقرة). 
فهولاء الأميّون اليهود يكتبون - يكتبون الكتاب بأيديهم - و -فويل لهم ما كتبت أيديهم. 
فهم أميون لأنهم (لا يعلمون الكتاب إلا أماني وإن هم إلا يظنون). فطع الاي طبن عاييمن 
يجهل كتابه ويأخذه بالظن والأماني وليس الأمي من يجهل الكتابة. 

ل إن البهود عتزوت بين الفسهم أهل تتاب (التوراة) وبين سائر الشعوية الأميه الأخرى. 
فاستعلوا عليها واستباحوا أموالها: 

ومن أهل اكاب مَن إن تام بقعطار يده َل ومنُّم من إن تمن بديئار أيه يك إل 
مَادْمْتَ عَلَيْه قائمًا َلك بِأنهُمْ َالو ليّسَ عَلَيْنا في الأميينَ سَبيل وَيَُولونَ عَلَى الله الكذّبٌ وَهُمْ 
يَعْلمُونَ (75) (آل عمران). 

قد أشكلت هذه المعاني على كثير من المفسرين» وجنح الفكر السائدء دينياً أو أدبياء إلى 
إطلاق صفة أميّ على غير الكاتبين» فدرج الناس على تعريف الكتاتيب حيث يتعلم الأطفال 
الخط في مدارس (محو الأمية)» ومحو الأمية يعني الإيمان بكتاب الله وتصديقه. فالأولى بنا أن 
نعرّف هذه المدارس بأنها مدارس تعليم الخط والكتاب وليس محو الأمية. 

قد وثق السائد من (لسان العرب) هذا المعنى المغلوط للأمّية» ولتأكيد هذا التوثيق نسبت 
أقوال إلى الرسول ل يقلها مثل: (إنا أمة أمية لا نكتب ولا نحنسب»0؛ فكيف كتب الوحي القرآني 
وهم لايكتبون؟ وكيف كتبت المعلقات الشعرية وعلقت في الكعبة وهم لا يكتبون؟ وكيف حسبوا 
بحارة الصيف والشتاء وهم لا يحسبون؟ ومن أين جحاءت وكيف تطورت الأبجدية العربية وهم لا 
يتخطورن؟ وباي خط كي الرسول:رسائلة إلى عظماء الروم والفرس؟ وبأي خط صيغت صحيفة 
المدينة؟ وبأي خط كتبت معاهدة الحديبية؟ والرسائل على وٌلاة الأمصار ومناطق الثغور؟(ا). 

ومع ذلك وثقت معظم .مراجع اللغة العربية هذا | الخلط.» فجعلت تجنات الات مو زر الكاتنية 
ولس رعو الكتابي )ف مكار على دللك ترز النصن انان من لسان االقرب لازن منظور): 

«والأمي الذي لا يكتبء. قال الزجاج: الأمي الذي على خلقة الأمة مة ل يتعلم الكتاب 
فهق .على تسلتةة وفي التنزيل العزيز: ومنهم أميون لا يعلمون الكتاب إلا أماني» قال أبو 
إسحاق : معنى الأمي المنسوب إلى ما عليه جبلته أمه أي لا يكتب» فهو في أنه لا يكتب أمي 
لأن الكتابة هي مكتسبة؛ فكأنه نسب إلى ما يولد عليه أي على ما ولدته أمه عليه» وكانت 
الكتابة في العرب في أهل الطائف تعلموها من رجل من أهل الخيرة» وأخذها أهل 
الجيرة عن أهل الأنبار. وفي الحديث: إنا أمة أمية لا نكتب ولا نحسبء أراد أنهم على أصل 
ولادة أمهم م يتعلموا الكتابة والحساب» فهم على جبلتهم الأولى. وفي الحديث: , بعثت إلى 
أمة أمية» قيل للعرب الأميين» لأن الكتابة كانت فيهم عزيزة أو عديمة» ومنه قوله: : بعث في 
الأميين رسولا منهم. والأمي (العي الجلف الجحافي القليل الكلام) قال: 


146 


ملحق المداخل التأسيسية 


ولا أعود بعدها كريا أمارس الكهلة والصبياوالعزب المنفه الأميا 

قيل له أمي لأنه على ما ولدته أمه عليه من قلة الكلام وعجمة اللسان» وقيل لسيدنا محمد 
رسول الله صلى الله عليه وسلم الأمي لأن أمة العرب لم تكن تكتب ولا تقرأ المكتوب» وبعثه 
الله رسولا وهو لا يكتب ولا يقرأ من كتاب» وكانت هذه الخلة إحدى آياته المعجزة» لأنه صلى 
الله عليه وسلم تلا عليهم كتاب الله منظوماء تارة بعد أخرىء بالنظم الذي أنزل عليه فلم يغيره 
ولم يبدل ألفاظه» وكان الخطيب من العرب إذا ارتجل خطبه ثم أعادها زاد فيها ونقص. فحفظه 
الله عز وجل على نبيه كما أنزله» وأبانه من سائر من بعثه إليهم بهذه الآية التي باين بينه وبينهم 
بهاء ففي ذلك أنزل الله تعالى: وما كنت تتلو من قبله من كتاب ولا تخطه بيمينك إذا لارتاب 
المبطلون الذين كفرواء ولقالوا: إنه وجد هذه الأقاصيص مكتوبة فحفطها من الكتب(ب). 

في إطار بحثه القيّم عن (الأبجدية - نشأة الكتابة وأشكالها عند الشعوب) يوضح الدكتور 
أحمد هبو أن الكتابة العربية قد تكوّنت بين القرنين الثالث والسادس الميلاديين وأنها كانت معروفة 
في الحجاز والحيرة في منتصف القرن السادس الميلادي» (لذلك لم يجد الرسول صلى الله عليه 
وسلم صعوبة كبيرة في تثبيت ما كان يوحى إليه كتابة من آيات القرآن الكريم» وفي الوقت الذي 
يلي الوحي مباشرة؛ إذ كان الصحابة يسجلون ما. بمليه عليهم). وقد قدم الدكتور هبو لهذه النتيجة 
بالبحث في أصل الكتابة العر, بية الشمالية» ولنا أن نقتبس الفقرات الآنية لمزيد من الاإيضاح( ج). 

وكما هو معروفء فإن الخط العربي هو أحدث الخطوط السامية بعامة» وليس لهذا صلة 
بتاريخ اللغة العربية» لأنها تعد بحق من أقدم شقيقاتها الساميات. 

ويلاحظ من خلال التدقيق في عدد حروفها أنها قأُصت عدد الحروف السامية الفينيقية من 
اثنين وعشرين حرفا إلى أربعة عشر فقط» وذلك نتيجة لاندما الأصوات الثلاثة ج؛ خ» ح في 
شكل واحد. ولا يقرت عن الثال اذا حتعدت ماعو لككاءة لغرب القلقة ل )كار النقاط 
والحركات. ثم إن الراء والزاي كانتا تكتبان بشكل واحد (من دون نقطة للزاي طبعاً)؛ والباء 
والتاء كذلك. وصارت الباء والتاء والنون والياء تبدو في بداية الكلمة وفي وسطها واحدة, 
ومثلها حرفا الفاء والقاف. أما اتصال اللام بالألف (لا) الثابت فكان معروفاً من نقش النمارة 
ْ ومن الكتابات النبطية المتأخرة بعامة». باكرا جع المؤلف المذكور. | 

وكما أن الكثير من القواميس له ة لم تدقق في أصول هذه الألفاظ ودلالاتهاء 
كذلك يضطرب الإخباريون العرب الذين بدأوا مهماتهم التدوينية ية في عصر متأخر بثلاثة قرون 
عن ظهور الإسلام. وفي هذا الإطار وح لاخر عم رز ججرو بو ادير هذا 
الاضطراب(د): ْ 

القت القانيف تارينفا أن الكتابات الجاهلية» من حيث خطها وأبجديتهاء ترجع إلى قلمين: 
أحدهما القلم المسندء وهو الذي دونت به الكتابات المعينية والسبئية والقتبانية والحميرية 
والأوسانية» وكلها لهجات عربية جنوبية. وثانيهما القلم النبطي المشتق من الخط الأرامي 
المتأخرء وهو الذي كتبت به الكتابات الوحيدة الواصلة إلينا من الجاهلية والمشار إليها في هذا . 
الكلام. أما الكتابات الشمودية والصفوية واللحيانية فهي مدونة بخط مشتق من القلم المسند. 
وهذا - أي المسند - أقدم عهدا من القلم النبطي» وتدل الكتابات المكتشفة في شبه الجزيرة . 
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العربية والمكتوية بالقلم المسند أن هذا القلم كان شائعاً في بلاد العرب قبل الميلاد وبعده (راجع 
جود علي : اج 7ن 100357-36 

| حضون ابوه القاسم حاج حمدء منهجية القران المعرفية» طبعة للتداول 5 اي العام 
للفكر الإسلامي» واشنطنء نوفمبر/ تشرين الثاني 1991. وكذلك ندوة القاهرة لمناقشة منهجية 
القرآن المعرفية» مارس/ آذار 1992. 1 

ب راجع المحيط للعلامة ابن منظورء شاف العرب» إعداد وتصنيف يوسف يا دار 

لسان العرب» بيروت» ص 105. 

ج- د. أتحمد هبوء الأبجدية... نشأة الكتابة وأشكالها عند 5 دار امخوار للثر 
والتوزيع» سورية» اللاذقية» الطبعة الأولى 1984 م؛ الصفحات 88-86. 

دجون | بجع حسين مروة) التزعات المادية في الفلسفة 0 الإسلامية» دار 0 ببروت» 
الجزء الأول» ص 4247 الطبعة -6 1988 م. 


توثيق د. إبراهيم أنيس لمعنى الأمي - غير الكتابي (ه). . ظ 
تذكر المعاجم القديمة لكلمة الأمي معنيين؛ أحدهما هو المألوف الشائع بيننا الآن؛ 0 
غريب غير مستساغ هو على حد تعبيرهم (العي الجافي الجلف القليل الكلام). ولست أدري 
كيف أباح أصحاب المعاجم لأنفسهم أن ينسبوا مثل هذا المعنى لكلمة الأمي بعد أن وصف 

بها النبي في القران الكرم؛ وكيف يتصور أن يكون للكلمة مثل هذه الدلالة في أذهان العرب 
ثم مع هذارتتخذ وضفاً لنبيتهم في قوله تعالى: #الذينٌ يتبعُو مون الرَسُول النَبِيّ الأمّيّ4؛ وقوله 
#إفامنوا بالله وَرَسُوله النَِيّ الأ مَىّ # (الأعراف: 5). والغريب أننا لا نرى أي أثر لهذه الكلمة 
في جمهرة أبن دريذ» ولا في صحاح الجوهريء ولا في تذييل الصاغاني» فلم يرد لها ذكر في 
هذه المعاجم على سعتها وكثرة ما جاء فيها 

وبادو أن كلمة الأمي من الكلمات التي لم تكن شائعة في الاستعمال قبل الإسلام؛ فلا نعرف 
لها نصا صحيحا من نصوص الأدب الجاهلي» ولا نعرف أن العرب قد اشتقوا لها فعلاء أو 
غيره من أنواع المشتقات. 

ومهما يكن اع طله اك لتر انق وود سانيا لتر انبا لم اديه 
الحط من شأن الموصوف أو الانتقاص من قدره؛ بل يوصف به من ليس من أهل الكتاب» سواء 
كإن يقرأ ويكتبء أو من لإ يقرأون ولا يكتبون. ففي قوله تعالى: «#الذينَ يَتبعُونَ الرّسُول المي 
لم4 وقوله فقَامنُوا الله وَرَسُوله الي الأمْيّ4 يدعو سبحانه أهل الكتاب من , بني إسرائيل 
إلى أن يومنوا بذلك الرسول الذي ليس منهم, والذي ورد ذكره في كتبهم. 

وقد اقنضت -حكمته أن يكون محمد من غير أهل الكتاب» خلافا لما جرت به السوابق من 
اختصاص أهل الكتب المقدسة بالرسل والأنبياء. فجميع أنبياء بني إسرائيل من بينهم؛ وممن نشأوا 
كل الب ااي ار مو د فاص الجر لكل انمي اد الرجون تقولا 
يكون إلا منهم؛ كأنما كانت النبوّة أمر وراثة فيهم. 

ويتضح هذا المعنى حين نعرض الآيات القرانية الأربع التي وردت فيها كلمة «الأميين» 
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ات و سا و د ل الل سوم ا الو 
قوله تعالى: وَمِنهِم مم مون لا يَعْلمُونَ الكتَابَ إلا مان 4. غير أن مثل هذا الفهم يجب أن 
يستبعد حين ينظر إلى الآية في ضوء الآيات التي سبقتهاء وفي ضوء استعمال الكلمة في الآيات 
الثلاث الأخرى. وقد ذهب إلى مثل هذا التفسير بعض علماء الإسلام أمثال قتادة وابن زيد» فقد 
روى عنه الطبري في تفسيره ما يشبه هذا الذي قررناه هنا من أن العرب أمة أمية:. أي إنهم 
ليس لهم كتاب سماوي يقرأونه ويدينون به. وجاء في دائرة المعارف الإسلامية ما نصه [ومن 
المحتمل أن كلمة أمي أو أميين وضعها أهل الكتاب (وريما كان واضعوها هم اليهود) للدلالة 
على الوثنيين. ويزيد في تأيد هذا الرأي أن-مورخر ب أن لها مقابلاً في المرية هو الموت 
هاعولام»]... إلى أن يقول [فلا الكلمة العربية «أمة) ولا العبرية «أما» ولا الآرامية «أميتا» تدل 
على الأمة في حالة الجهالة... وإذا عرفنا أن محمدا ريما لم يكن على بينة ثما تدل عليه كلمة أمي 
عبد البهود وأنة عا جنعل لهذه الكلمة معلى تحديدا ](ه): 

ولسنا نهدف بهذا التفسير إلى أن نثبت للنبي أنه كان يقرأ ويكتبء أو أن العرب كانوا يقرأون ويكتبون» 
بل ندعو إلى عدم الربط بين هذه الآيات وبين ما كان عليه النبي فعلا. فإذا أردنا البرهان على أنه لم يكن 
يكتب ويقرأء التمسنا هذا من الآيات القرآنية الأخرى كقوله تعالى: وَمًا كنت تلو من قبل منْ كتاب وَلا 
َحْطهُ ييَمينك4. أما جهل العرب بالكتابة والقراءة فيمكن الاستدلال عليه يكثير من الحوادث التاريخية 
الصحيحة؛ ومن آية مثل آية الدين هيا ان الذينَ آمئوأ إِذَا َدَايِهُم بدَيْن إلى اخ فشني ناكو كين 
يكم كانت بالعذل, الآية» فهي توضح لنا أن الكاتبين في بيئة الحُجاز كانوا من الندرة بحيث طلب 

من الئاس إذا تداينوا بدين أن يلتمسوا لهم كاتبا يسجله ويوثقه» ثم قرض على الكاتب أن يستجيب لدعوة 
الدائنين فلا يرفض لهم دعوة أو يأباها. ومع ندرة الكاتبين يتضح من الاية أن معظم الناس كانوا قادرين على 
الإملاء» وأن من غير المألوف أن نحد بينهم من لا يستطيع أن يعلي بنفسه. 

ومن الأدلة التي يمكن أن تلتمس للبرهنة على قلة شيوع الكتابة بين العرب قبل الإسلام ما 
يرويه المؤرخون الثقات كالبلاذري في كتابه فتوح البلدان حين يقول: : (دخل الإسلام وفي قريش 
سبعة عشر رجلا كلهم يكتب) ثم يذكر أسماءهم فردا فردأً لزن 5 جردا نيار قروا تلفي 
في التجارة وسلطانها ‏ بين العرب) فما بالك بحال القبائل الأخرى؟ 

ولم تكن الحال في المدينة خيراً منها في مكة فقد حصر المورخون أسماء الكاتبين فيها فلم 
يجاوزوا أحد عشر رجلا. ولذا كان صلى الله عليه وسلم يشجع المسلمين في المدينة على تعلم | 
الكتابة» ويفتدي الأسير في غزوة بدر بتعليم عشرة من صبيان المدينة. 

ه-د. إبراهيم أنيسء دلالة الألفاظ, ط 6» 1991» مكتبة الأنحلو المصرية» ص 187 إلى 196. 
وقد نالت هذه الدراسة جائزة الدولة التشجيعية للأدب في عام 1958. 

و- كذلك يراجع: 

د اعبات تدر . طللهوق ةرون ارو و اناري 1ه يها لول نكن لراك ارين 
الإسلامىء دار الطليعة» بيروت» ط 3» 1983» ص 68/67 وكذلك صفحة 119/118 (تمييز 
الشهرستاني لمعنى الأميين كمقابل لأهل الكتاب؛ أي اليهود والنصارى مع ربط معتقداتهم 
وممارساتهم بالأصل الإبراهيمي» بواسطة إسماعيل» ص 118). 
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ال ع الأول 


ثورة العصر العلمية والخلاصة المادية الجدلية 


منعكسات رطان الم 


ظ بتطور العلم وعنعكساته على الفلسفة؛ بدأ لإنسان يستشعر حرية أكبر في تعاماه 

مع الكون وسيطرته التدريجية على موضوعاته ومجهولاته. وود ادك قلطن تلزوييها 
في وعي الانسان تلك التطلعات إلى القوى ما فوق الطبيعة التي تنحكم في القدر 
والتصريف في كل شيء. لم تعد مسوولة عن الكوارث والزلازل والأعاصير والجفاف 
والحروب والزرع والضرع. أصبح الإنسان يشعر تدريجاً أنه سيد مصيره ومالك 
قدره. وأصبحت مراكز البحث والتخطيط ومختبرات العلم هي دور العبادة الجديدة. 
أما الكهنة فقد أفسحوا المجال للعلماء الملتخصصين. . 
ظ هذا ما يسمى (ثورة العصر العلمية) التي تكوّنت أورويا ضمنها منذ بداية القرن 
السابع عشر. إنها تتضمن تصوّرأ كونياً جديداً بدأت صياغته منذ نيوتن» ثم مضى في 
دروب التطور مستكملاً باقي الحلقات في فروع المعرفة العلمية الأساسية» وصولاً إلى 
(الصياغة) الماركسية التي هي النتاج المكاضيى و لاقي التعتر و كير بج لدف إعازة 
التطور العلمي الأوروبي إلى فلسفة متكاملة - .بمعنى آخر: إن الصياغة الماركسية هي 
النتتاج الطبيعي للتطور العلمي الأوروبي الذي اتخذ سياقاً عنيفا في تحقيق الاتحاد المادي 
نين الأنسيان والكورةة 

فالصياغة الماركسية - في عموميتها - هي دراسة الحركة الاجتماعية في إطارها 


1 السياق التطوري للعقلية الأوروبية» ملحق الفصل» 1. 
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الغالة الانداجبة القاحده دل النو و الأنسان ب الطيعة 


الخد للالاى الوزاقس ع عنيمين أ ادها انا كيه انهواء لساك تطرررة مادق 
قب عنةة هي فاسفه التغيرر عير قدرات القى البأطة اق "تركين الجسع؛ والاخدة 
بسياقه التاريخي إلى رؤى معينة ذات سمات أيديولوجية وكوامن تطوّرية. فجوهر ٠.‏ 
المفهوم الماركسي في التطبيق العلمي هو التطور الجذري عبر مراحل. نوعية من 
خلال النفي الثوري وبواسطة رؤى استباقية. وموقف الماركسية - كخلاصة للتطور 
الفلسفي الأوروبي المعاصر - من الغيبيات واللازمة الأيديولوجية لها - أو تصوراتها 
ب-3 المية غليها + لبس وقها (ذاتياً) من تعاليم الكنيسة المسيحية» أو خطرة 

نتقائية ملحدة سيطرت على عقل ماركس أو إنحلز فصبغا بها خلاصتهما الأوروبية . 
1 ثلاثة قرون خلت. فالماركسية وإن أخذت عن غيرها - مفهوم الجدلية (الهيغلي) 
والتطورية (الدارويني) والمادية (الوضعية) إلا أنها ذ فى النهاية لا تتحل عناصرها إلى 
ما سبقهاء ولكن تندمج فيها تلك العناصر بأكثر مما هو اقتباس وتركيب لتستوي كتعبير 
مفهومي جحديد عن الإنحاز العلمي الأوروبي بأسرهة. 


لماركسية خلاصة الفلسفة الأوروبية: 


إن عناصرها (المركبة في وحدتها) في حدود تصنيفات بعض المدرسيين تنحل إلى : 
الفلسفة الألمانية والاشتراكية الفرنسية والاقتصاد الإنكليزي. إنها حامل متسع لبناء 
فلسفي أوروبي شامل» حتى إنه يصعب محاكمة الفكر الفلسفي الأوروبي من دون 
النفاذ إليه من خلاصته الماركسية. وبحكم هذه الشمولية في التركيب الفلسفي 
العلمى» لا يمكن حرمان الماركسية من قابليتها العلمية الكامنة لاستيعاب المتجدد فى 
50 الحركة» بها يعطي جدليتها قدرة الفعل المتسع في إطار الموضوعية والواقعية» 
فهي بهذا المعنى أكبر من مفهوم مت متشنج للتغيرات الفورية. بهذا تصبح الماركسية علماً 
لرصد التغيئرات الاجتماعية والتاريخية حتى لمصلحة الطبقات البرجوازية أو المستغلة3. 

وكما حشدت الماركسية في صياغتها خلاصات التطور الفلسفي العلمي الأوروبي 


2 مابين المعلومة العلمية المكتشفة فى أبحاث الطبيعة والفلسفات المتعلقة بالإنسان» ملحق الفصل» 2. 
3 إعادة النظر 2 ارتباط الحدلية المادية محال الطبيعة) ملحق الفصل» 35. 
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عبر ابحاه تطوري جدلي مادي» فقد حشدت ضدها كل المقولات الفرعية التي قابلت 
هذا الحشد - من قبل - في حيّز عناصره . فهو يواجه انتقاصاً من نزعتها التطورية تقوم 
نه الأمذير اوبات الشكر نيه مشا نع اققاض] مد بسار لكها المادية (الوضعية) تقوم 
ابه المفاهيم اللاهوتية الدينية» وانتقاصا من نزعتها الجدلية تقوم به مفهوميات المثل 
المسبقة» فاتسعت المعركة ضدها بقدر ما شملت هي من ميادين في اتساعها. ولكن 
كل هذه القوى هي تاريخياً الأكثر تخلفاً في الغرب» لأن معركتها ضد الماركسية 
سابقة على الصياغة الماركسية. أي حين كانت الماركسية لا تزال كامنة الاتجاه فى 
السياق التطوري الذي واجهته هذه النزعات المضادة من قبل4. 1 

إن أكبر ما تعانيه هذه الاتحاهات في محاولات دحض الصياغة الماركسية» لأنها تنطلق 
في مجموعها من أرضية أيديولوجية (حضارية)» دحضها التطور الحضاري الأوروبي 
ل ل يي 0 
دخضها للماركتبيةك كمفاهيع غوزاقايلة بالنتبيحة الى مثلت هن جزءا من مكوّناتها 
التاريخية. فمعركتها ضد الصياغة الماركسية - إذا - هي معركة ضد إنحازات ترتبط 
بصميم النهج التطوري الغربي. 


الهروب الغربي نحو البراغماتية؟ 
فشل الغرب وما زال فاشلاً في إجهاض الصياغة الماركسية كمحتوى لتطوره الفلسفي 


4 أوغست كونت وقانون الحالات الثلاث وأين الخطأء ملحق الفصلء» 4. 

5 البراغماتية: لا أعتبرها مذهباً فلسفيأء فهي تقود إلى صرف طاقة الفكر عن التوجه إلى الفلسفة» تركيبية 
كانت أو تحليلية» إلى الفعل ونتائجه. فالجوانب الفلسفية التى تظهر لدى مفكري هذه المدرسة هى 
فقط للتدليل على القيمة العملية للحقيقة فى مقابل مختلف التصورات الفلسفية. هكذا هو موقف المفكر 
الأميركي تشارلس ساندرر بيرس 1914-1839 حيث ينتهي إلى القول: إن تصورنا لموضوع ما هو 
تصورنا لما قد ينتج من هذا الموضوع من آثار عملية لا أكثر. 

وكذلك هو موقف المفكر الأميركي الآخر وليم جيمس 1910/1842 الذي نرع نحو تحريبية 
متطرفة وجعل المدركات العقلية مدركات حسية مهمتها الوصول إلى تحقيق فعل نافع؛ أي إن أفكارنا 
في تمثلنا لقيمتها فهي بقدر ما تؤديه من فعل نافع تنجه إليه بالضرورة» وهذا هو أساس المنهج الأدائي أو 
الأداتي. وهو اتحاه يتعامل مع الواقع كما يعبر عن نفسه بصدق مع الأفكار ال ا 
اتجاه يضع العمل مبدأ مطلقا محاولا حسم المناظرات الفلسفية حين يؤوّلها بحسب ما يترتب عليها من 
لالت السدل وعدن ذركه ون جد اران قال ييز از اهاي موقب لو ول لطر جل لاي 
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العلمي. ومن دون الدخول في تفاصيل ليس مجالها هذا الكتاب, بمكن القول إن قمة 

ما يستطيع أن يتحدى به الغرب هذه الصياغة» يكمن في محاولات تطوير وتجديد 
التيارات الفلسفية الوضعية التي نشهد لديها في مواجهة الماركسية ميلاً متعاظماً 
للفصل بين معطيات العلوم الطبيعية» وحق الفلسفة في تعميمها ضمن نظرة شاملة ‏ 
للعالم» وذلك تمهيداً لد هذا الرفض للفصل بين الواقع والوعي. 


(إن جميع هؤّلاء الفلاسفة يتفقون» مختلف اتجحاهاتهم» على التشكيك في معرفتنا 


الفلسفية ا الغايات والنتائج. 


وفي الإطار نفسه رأى المفكر البراغماتي جون ديوي 1859 322و ساقي ذا أوضيهه عله جوري 
نوفاك - أن قيمة أي عملء أو قيمة أي أسلوب للسلوك» أو قيمة أي سياسة» يجب أن يحكم عليها 
بتتئجها الحقيقية فقط» ومما يوخذ في الاعتبار ليس نيّات الأفراد ودوافعهم وأهدافهم بل النتائج المحضة 
الناتبحة من أعمال الناس. فديوي يرى في الأخلاق: فعالية ظاهرة لها نتائج بدلا من كونها يحرد صفة 
حو 1 العم ال ل ين ش 


لد اه ش 

لعل ارام بود ار قر عيون اليك ةيدل 6ن شل لقان 1لا :د لم رن 
استبعاد أي منهج يغتمد على حقائق مطلقة؛ سواء كان دينيا أو علميا فارككز وليم جيمس على الواقعية 
والتجريبية المتطرفة ضمن منهجه الأدائي. وجوزيا رويس 1916-1855 يرفض المطلق الذي يعتمد 
على التصور العقلي المجرد لأنه ينكر يقين الحياة العلمية. 

فالمذهب لاز عمال لعن للافة دن هو تح عن النعينا سن الرأسمالية الفردية الليبرالية في 
سياق التجربة الأميركية. وهي مناهضة ونقيضة للنظرية الماركسية والتجربة السوفياتية» على مستوى 
المنطلقات وعلى مستوى النتتائج. فجون ديوي يحاول جهده في مناظرة بينه وبين الماركسي ليون 
تروتسكي هدم الأساس النظري للماركسية وأخلاقها المرتبطة بالبروليتاريا العمالية ونزعتها الاشتراكية 
عبر المبالغة الكبرى في تقويم جانب التردد في الواقع وعدم اليقين في المعرفة الحقيقية. 

إن مشكلة البراعهاتية ئية أنها تضطر إلى بناء قواعدها النظرية على أسس وضعية لتبرز فردية الإنسان 
وليبراليته - على غير الطريقة الهيغلية التي انتهجها فوكوياما - غير أن وضعيتها باعتبارها ذات مقصد 
ذرائعي في الأساس» فهي ذرائعية حتى في مكوّناتها النظرية» ومن هنا تختلف الذرائعية الوضعية عن 
الماركسية الوضعية المؤصلة منهجيا بالمادية الجدلية. فهى بجحرد هروب وليست فلسفة. 
أ- وجهتا النظر الماركسية والليبرالية في المثل الأخلاقية, أخلاقهم وأخلاقناء ليون تروتسكي» جون 

ديوي» حورج نوفاك تر بحمة سمير عبده» منشورات دار الافاق الجديدة, بيروت» ط1. 21985 

الاقتباس من الصفحات 79 و85. 


0 الفلسفية المختصرة. مصدر سابق» نفس ص 181/177. 
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ج- ولمزيد من ٠‏ الببحث يراجع: 
يعقوب فام, البراغماتزم أو مذهب الذرا تع دار الحداثة ييروت» ط 1. 1985 - مع النظر إلى 
تلخيص قصة البراغماتزم في الصفحة 159/158. 


لور الم سة انام أن 1 


عن العالم المادي» وعلى إنكار وحدته وحتى وجوده. فيحاول بعض الوضعيين حصر 

مهمة العلم في وصف الأشياء والظواهر لا في تعليلها وتعميمهاء مشككين في مبدأ 
السببية؛ كما ينكر بعضهم الآخر حتى الواقع الموضوعي لهذه الأشياء» والظواهرء 
مرجعاً معرفتنا إلى أمور نفسية. ويحصر فريق آخر من الوضعيين؛ والجدد على وجه 
الخصوصء مهمة الفلسفة في بحث قضايا لغة العلوم» ومنطق الرموز» وتحليل طريق 
الاستقصاء العلمي» مرجعاً المعرفة العلمية إلى معرفة شكلية». 

هذه فقرة يرد بها البروفسور خ. فاتاليف على النظام الذي عرضه ف.غونسيت 
رئيس المؤتمر العالمي الثاني لفلسفة العلوم الذي انعقد في زيورخ عام 1954. . 

إن الغرب الأوروبي يسعى جاهداً للإفلات من احتواء الصياغة الماركسية لتجربته 
العلمية الفلسفية. غير أن الغرب الأوروبي - من خلال الفلسفة الوضعية (فلسفة 
العلوم) - يبدو في موقف لا يُحسد عليه. وما يعقد الأمر بالنسبة إلى الغرب أنه 
وقد ولد هذه الصياغة عبر تطوره. لا يرغب في نتائجها إطلاقاً. ولكن حين يتوجه 
إلى نقدها بالمنطق العلمي الوضعي» يجد ا داخل الأصول الفكرية التاريخية 
نفسها التي كوّتتهاء فتضطر فلسفة العلوم الوضعية - في هذه الحالة - إلى القفز في كل 
الاتحاهاتء إلا اتحاه حتمية الصياغة الماركسية لموروثها العلمي. 


إشكالية العلاقة بين الفكر والكائن 

م يستطع الغرب أن يفتح ثغرة في علاقة الفكر بالكائن التي يعتبرها إنجلز القضية 
الفلسفية الأساسية. الثغرة ممكنة فقط باللجوء إلى الفهم الغيبي الحركة الواقع. غير أن 
وحدة الكائن بالطبيعة ضمن موروث الغرب العلمي» وبتوظيف رأسمالي كامل لهذا 
المفهوم» تمنع من إيجاد هذه الثغرة الغيبية. إن الغرب الأوروبي قد أسهم تاريخياً في 
صياغة نظرية (لاهوت الأرض»» ولكنه يرفض الآن نتائجها .ممحاولة التراجع عن 
الصياغة ودحضها. ولكنه في رفضه لنظرية لاهوت الأرض - بعد أن أعاد ماركس 
الجدل ليقف على قدميه - لا يستطيع أن يتخلى في الوقت نفسه عن الموروث العلمي» 
الجدلية نفسها والوضعية» ولو ضمن أشكال زائفة. وقد لاحظ فاتالييف أن غونسيت 
في نظامه يعمد إلى إنكار العلاقات بين الفلسفة والعلم ليحرم - في نهاية المطاف - 
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الفلسفة المادية الديالكتيكية تحديداً من حقها في الوجود واس 
غيرهاء رغم أنه لا يفصح عن هذا علنأ». ظ 

حيط 1 كل رعسل سوروت تن واد بو الاح ولك 
تحاهات الوضعية (العلمية). فهذا مجاله دراسة متخصصة. المهم أن الغرب الأوروبي إذ 
يقف عاجزاً عن صياغة نظرية (وضعية) تستند إلى تطوره العلمي بكامل فعالياته» فإنه 
يرفض في الوقت نفسه أن تكون المادية الجدلية هي هذه الصياغة الراهنة. وععنى آخر 
إن عجزه هو في رفضه. فما هو البديل أمام الغرب؟ البديل أن يظل الغرب متحايلا 
ومخادعاً ضد النهايات المنطقية لتجربته التي اندفعت باتحاهها الصياغة الماركسية. 

إن كل قول آخر بإمكان صياغة بديلة لمسار التطور الأوروبي - غير الماركسية - 
ا سا ب عام لوعي السو و ا 

ذاتية عشوائية (تشكلاً كاذباً)» قاطعاً الطريق بذلك على النهايات الحقيقية 

مو يي وهذا ما يحاول الغرب أن يشيعه عبر النماذج النظرية 
البديلة التي يطرحهاء سواء على طريقة غونسيت ونظامه القائم على النسبية الفلسفية» 
أو على طريقة راسل ذ في العلم التجريبي» أو التجريدية التحليلية الممتدة يدورها إلى 
مثالية بركلي الذاتية وإلى مذهب هيوم في اللامعرفة... أو على طريقة مختلف المدارس 
الوجودية. إن سرعة القطار الماركسي قد جاءت مذهلة» إذ جعلت الغرب بأكمله 
يتخبط من ورائها. . ٠‏ 0 1 

سرعة دفع الماركسية تأتي من كونها الوريث الصادق لكل معارك اللاهوت 
الأرضي ضد الغيبيات». وكما أوضح إنخلر الأمر في كتابه ديالكتيك الطبيعة: لقد بدأ 
كوبرنيك هذه الحقبة الزمنية يكتابة رسالة القطيعة إلى اللاهوت» غير أن نيوتن ختمها 
بفرضية الدفعة الأولية الصادرة عن الإله»... مهمة الصياغة الماركسية أن تعزز رسالة 
القطيعة» وأن تفرض على التطور الأوروبي عدم الانحراف عن نهاياته المنطقية بنفي 
كل الاتحاهات المثالية في العلم» وبتصفية كل آثار الانفراجات السابقة التي أوجدتها 
أخطاء الميكانيكية المادية» أي الثغرة الغيبية (الدفعة الأولية) في ميكانيكية نيوة 

إن ماركس في عام 1840 ليس سوى نهاية (هي بديلة في حد ذاتها) للخط المستقيم 
المنحدر من ميخائيل لومونوسوف في عام 1740» (وذلك كان استمراراً عن سابق)» - 
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وقتها قضي على مفهوم المواد المعدومة الوزن في بجالي الكهرباء والضوءء سادًا المنافذ 
على مفهوم المادية الميكانيكية والغيبية» ثم جاء التطور من بعد ماركسء وفي محال الفيزياء 
تحديداء ليصبح تعميم النتائج على نحو ديالكتيكي مادي ممكنا على مستوى الظواهر 
الطبيعية. وليس الأمر فقط على هذا النحو - محرد خط مستقيم من لومونوسوف إلى 
ماركس - فالثورة البيولوجية في القرن الماضي» وكذلك الثورة الفيزيائية الحاضرة؛ قد 
وضعت الإنسان وأعماله بوضوح على مسرح البيئة الطبيعية كما يعقب جون هرمان 
راندال على نتائج الثورتين العلميتين في أوروباء اللتين ارتبطتا بأسماء داروين وولاس 
وهاكسلي وهيكل على صعيد مفهوم التطور والتغيبر والنمو والصيرورة بيولوجياء 
والثورة الأخرى على صعيد الفيزياء الرياضية التي ارتبطت بأسماء كأينشتاين وبلانك 
ودي بروغلي وهايزنبرغ وشريدنغر”". 


6 قد ربطت دراسة جون هرمان راندال في كتابه القيم تكوين العقل الحديث؛» راجع هامش المداخل 
التأسيسية رقم-50 بين كافة هذه الأسماء المؤثرة في مجرى الحضارة الأوروبية وصياغة محدداتها النظرية 
وأفكارها الفلسفية من زاوية ما أنمزته على مستوى الأبحاث العلمية التطبيقية» سواء في محال الفيزياء أو 
اللإحياء. 

فإذا تعمّقنا في النسق الأوروبي للتطور العلمي» ومع تقدير كافة الظروف الموضوعية الدافعة 
لذلك» نحد أن مسيرة العلماء الأوروبيين تعنى دائماً بالحفر في داخلية التكوين ل للكشف عن خصائصه 
وحركته؛ ولوعلى مستوى التصورات الأولية بقوة الفعل. فما انتهى إليه تشارلز داروين 1882-1809 
بشأن نظرية التطور وأصل الأنواع والانتتخاب الطبيعي والوراثة» يجد صدى له في دراسات لامارك 
28 عن التوالد الذاتي للمادة وتكوّنها كخلية حية» كما ركز على أثر العامل البيئي الخارحي 
وفرضية الاتتخاب. ثم يمتد الأمر من بعد داروين ن إلى توماس هتري هكسلي 1825 -1895 الذي أعاد 
تصنيف الكائنات البحرية التي بدأ بها داروين» ثم ارنست هانيرش هيكل 1834 -1919 الذي اهتمٌ 
أيضاً بتطوير نظرية داروين في الأحياء» بل وصياغة نظرية بيولوجية عن وحدة الكون من خلالها. 

ذلك سياق التطور على المستوى البيولوجيء أما على المستوى الفيزيائي» فقد انطلق الجهد للتحكم 
في الطاقة والضوءء وتتبع نشاط الإلكترونات» وقياسات الطاقة والضوء المنبعثين منها ففِي حالة ترددها 
حول النواة» وقد تلاحمت نظرية ماكس بلانك 1947-1858 في نظرية الكم وقياساتها في علم 
الديناميكيا الحرارية مع نظرية ألبرت أينشتاين 1955-1879 عام 1905 قي قياسات الضوء المنبعث من 
الجسيمات» وتطورت الأبحاث على يد فيرنز هايزنبرغ الذي أعلن في عام 1927 أهم نظرية في الفيزياء 
عن اللاتحدد» والتي تعني استحالة تعيين مكان الإلكترون وسرعته في وقت واحد. 

إن لكل من هذه النظريات العلمية انعكاساتها الفلسفية» وردود فعلها على مستوى عالم الأفكار, 
فالداروينية القائمة على الانتتخاب وتنازع البقاء يمكن أن تنتهي لدى البعض إلى مفاهيم التفوق العرقي» 
كما تنتهي لدى البعض إلى تأكيد مفاهيم الصيرورة والتحولات النوعية» سواء استخدمت هذه الصيرورة 
وتحولاتها.منطق مادي أو مثالي أو حتى .نطق وضعي أو كوني. 
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لم تستطع أوروبا أن تكتشف صياغة فلسفية لمحصلة تطورها عن الماركسية التي 
أخذت بتعميم هذه النتائج العلمية؛ فأصبح أمام الوضعية (العلمية) الأوروبية أن تقفل 
بكل قواها ضد التعميم الفلسفي للنتائج العلمية» في وقت يفرض فيه التعميم نفسه مع 
كل تطور علمي... فالتعميمات المجزأة التي كانت سائدة على نحو مستقل في حقل 
علم التحريك النيوتوني» والنظرية الذرية في الكيمياءء والنظرية الحرورية في المادة 
والضوء والكهرباء والمغناطيسء ما ليت أن اتحدت في : تعميم أعلى على يد كلارك 
ماكسويل وأصبحت مشدودة إلى إطار علمي موخدة”. 

بذلك قادت الماركسية التطور الأوروبي إلى بناء نظري متكامل للاهوت الأرض» 
نافية بحدة لاهوت السماءء؛ ومقاتلة ومستقلة ضد كل آثار الغيبي في الحركة وفي 
الوجود. وفي هذا اللإطار لّْم تعد الماركسية - كما يفهمها البعض في الشرق ب ضراع 
يعزز العقل العلمي في مواجهة العقل الطبيعي وقوة نافية لموروثات العقل الإحيائي 
ا ا ل ا 
للبم 


التطور العلمي والخفايا الكونية 
ولكن! هل استوعب التطور لمن (كل) الخفايا الكونية ليسيطر بالجدل على 


ملكوت الأرض؟ طللما ردد البعض هذا التساؤل بافتراض أن تأتي الإجابة بنعم» غير 
أن المادية الديالكتيكية ترى أن معرفة الإنسان عن العالم الخارجي في مختلف مراحل 


كذلك على مستوي الأبحاث الفيزيائية» فإن نسبية أينشتاين تولد مفاهيم الاحتمالية في الفلسفة بوجه 
الحتميات. وأيضا فإن ما توصل إليه هايزنبزغ بشأن اللاتحدد في قياس الإلكترون ينتهي إلى مفهوم الكون 
اللامتناهي : في الصغر» بحيث تفرض هذه النظرية نفسها في المفاهيم الكونية كما سبق أن طرحناه في 
الهامش رقم 2 لهذا الفصل. ظ 

فليس ما يحصل على مستوى الثورة الفيزيائية أو ارارم يأتي.بمعزل عن التأثير في بحريات الفكر 
الفلسفي الإنساني» فلكل من هذه النظرية العلمية إحالاتها الفلسفية. 


7 جيمس كلارك ماكسويل 1731 -1879 الذي طرح نظرية ا حقل المغناطيسي الموؤثر في المجال» نما عدل 
الرؤية العلمية لنظرية نيوتن في الجاذبية ومنحها تعميما أدق. 


8 الاإبستمولوجيا الكونية بديل المادية الجدلية» ملحق الفصل» 5. 
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تطور المجتمع البشري هي معرفة نسبية» بمعنى أنها تتوقف على الظروف التي تتكون 
فيها هذه المعرفة من تطور علمي واجتماعي واقتصادي. وترى المادية الديالكتيكية أن 
هذه المعارف النسبية تستكملء تدريجيأء معرفتنا عن العالم الموضوعي وتغنيها. دفي 
بحث هذا النوع من التساؤلات يورد الدكتور عبد الله العروي توضيحاً مهماً: «إك 
بايا اي ا 0 
- الحديث الذي نشأ بالضبط عندما وضع محل العلل الشاملة الدائمة عللا مو 
ملك ازا د شارة بطر ٠‏ ارا جو اع فى الست يلار 

مجو .. إلخ. فالمعارض الذي يقف موقف. الطرابلسي 
والسليماني» يطرح أسئلة لا يجيب عنها علماء اليوم وتبقى | الكلمة الأخيرة دائماً له. 
ولكنه لا يكدشف شيعا أبداً من القواعد الوضعية التي تمكن الإنسان من الاستفادة 
من الطبيعة ويستمر في غرارته داخل الميثولوجيات غير النافعة.. 0 [هذا الوضع 
اما بالمجتمع العربي الإسلامي. انظر الضجة التي أثارها كتاب «فرانسوا 
جاكوب» الفائز بجائزة نوبل في الكيمياء المعنون بالصدفة والضرورة» والعجيب أن 
العلماء يشاطرون جاكوب أفكاره حينما يدخلون إلى مختبراتهم» لكنهم لا يريدون 
أن تنشر خارجهاء لذلك انتقد قسم منهم المؤلفء ما قؤّى جانب رجال الحييمة 
والمثقفين المتأثرين بتعاليمها ]". 

يوضح الدكتور صادق جحلال 520200007005007 
أنه: «ليس في استطاعتنا أن نذعي بأن القرن العشرين قد صاغ لنفسه» بشكل 
نهائي: صورة كونية متكاملة الطملؤنا وم اعمارانه واكتشافاته العلمية» لتحل 
اعار الكن! الي ذهبت. في الواقع إن صياغة مثل هذه الصورة 
ينبغي أن تتصف دوماً ادر وبروح التقريب والترحيح والمرونة والقدرة 
على المرااجعة والشقليا عو قها لاعس مه اخازاك :و اكفاك اعلسزة مني 
اعون شر إن لطبي ولكرج في لمجو وعضييها. ومن المؤكد أن المادية 
9 د عبد الله العرويء الأيديولوجية العربية لمعاصرة؛ ترجمة محمد عيتاني» دار اقيق بوروت: 1970: 


ص 38. 
10 د. صادق جحلال العظم»: نقد الفكر الدينى: 
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الديالكتيكية هي أنمح محاولة نعرفها اليوم في صياغة صورة كونية متكاملة تناسب 
هذا العصر وعلومه. ومدق ابد وورودوم لاصام ارت يقن الما كنسية " 
هي الفلسفة المعاصرة». 

مكنا كول ريج روك الأرض لقيه الل السال والافة روك يزه ار 
لبرومثيوس كأول شهيد في التقويم الفلسفي» أنه طالما صارع الغيب والآلهة من قبل» 
وكم فضل أن يُسمّر على صخرة على أن يكون خادماً مطيعاً للرب. ثم بنى له ماركس 
نصبا. واستوى إلى جانبه فوست الرمز الذي اختاره غوته للحضارة الأوروبية الجديدة؛ 
التعبير عن إرادة التغيير المتجددة» والسيطرة النارية المحمومة على قوى الطبيعة وامتطاء 
صهوتها في وجه الأعاصير» وامتلاك أسرار المعرفة» ولاغضاضة إذا باع فوست نفسه 
للشيطان2:. 

انتتشرت أوروبا على السطح العال مي وأصبحت أول حضارة (قومية) تمثل عالمية 
واسعة» تحاوزت في شموليتها كل الحدود التاريخية للحضارات السابقة. وهي 
إذ مضت باتجاه العالمية منذ قرن ونصفء فإنها لم تحمل فقط إلى العالم اختياراتها 
اللوكر اقيق سياف أرطا وذائاينا الطنادة البورحو بيه آنا ييف المقار ضيه رونا 
أوروبية الصياغة والمنشأ... نعم قد فرضت أوروبا على العالم» تحت طائلة الموت تحت 
عجلات النظام الجديد» تبني النمط البرجوازي للإنتاج. وفرضت على هذه الأثم أن 
تدخل الحضارة أو المدنية (المزعومة) إلى بلادها. وبكلمة مختصرة كما ذكر ماركس من 
قبل: «تفضل لنفسها عالماً على صورتها». وقد جاءت هذه الصورة كاملة على مدى 
الانسياب العالمي والتضاريس المعقدة. 

حاولت أوروبا في البدء أن تطرح المسيح في مقدمة الزحفء وأن تضيف إليه شيئا 


3 برومثيوس وفاوست رمزان من نتاج المخيّلة الغربية في صراع الإنسان مع الآلهة. فبرومثيوس ابتدعته 
٠‏ المخيّلة الأسطورية الاغريقية» حيث اكتشف قوة الحياة في النار التي تعتبر من أسرار الألهة» فسرقها 
لت ب وا ون ولو و ا ا ار ايا 
يبلغ القمة حتى تكرٌ منه فيعاود الكرّة» من جديد» أ و هكذا بقي حاله إلى أن أنقذه هرقل. 

ويعتبر رمزا لخلاص البشر من سيطرة الالهة» ولهذا كتب الشاعر الإبحليزي شيللي روايته برومثيوس 
طليقاً بعد انتصار الثورة الفرنسية. أما فوست فهو من باع روحه للشيطان في الأسطورة الألمانية مقابل 
المعرفة وحيوية الشباب الدائم والسحر. 
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من مارلو وغوته وفولتير 58 وشكسبير. ولكن النهاية لم تعرف سوى 
فوست وبرومثيوس..فحل التصوّر الأوروبي الجديد للكون محل التصورات الأخرى 
في العالمى وابتدأ لاتيم وعلى مستوى العالم هذه المرة بين تصوّرين 
مختلفين للكون... 

00 
العلمية والاكتشافات والمنجزات. ففي داخلنا أوجدت تفاصيل مصعْرة لعالم على 
صورتها في شكل القوى الاجتماعية:الحديثة التي تمثّل اليوم.مقوّماتها المتعددة القيادات 
ظ الفعلية لتطورنا في شتى بحالات الحياة. إنه (تحوّل) واسع باتّجحاه التغريب كما أوضح 
ملامحه دانيال ليرنز فى دراساته الحقلية المضمنة في كتابه انحسار المجتمع التقليدي. غير 
أناهذ الاتجهاز لا خضل اعرد ويعودا قرة اناف جدكة (غاليا ما ناخد كر 
اا تتا 


الارتباط المفهومي بمعنى السلعة 
إن (التحول) يمضي بنا من الققل السلعي الكامن في قوة العمل إلى الارتباط المفهومي 
(معنى العمل)؛ المضمن في وسائط العلاقات بيننا. فالغسالة الأوتوماتيكية والمصعد 
كبر اين الاير زراك ادي كرا وسار ارول ين» لا دلالة . 
52 ل ميج لعا ل رسيا الثقافية. 0 إل ا 1 77 
التمهيد الدائم لوحدة التصور الكون (العلمي) عبر التحصيل الدائم لمقولات العلم في 
مختلف القضايا... إن انقلاباً حقيقياً يحدث في المفاهيه الكونية بشأن الإنسان والحياة 
والكواكب والمجرّات وعلاقة الإنسان .مختلف ظواهر الطبيعة. تعبا انير تسسا 
تاريخياً كاملاً يهتز خارج أوروبا كما اهتز من قبل في داخل أوروبا. الوعي المفهومي 
الذي صارعت أوروبا في سبيل استخلاصه على مدى ثلاثة قرون» يتحول الآن إلى 


12 5-51 هذه الأسماء كدلاللات على الواجه الآخر للحضارة الأوروبية: الو جه الإنساني ا 
والروائي والفلسفي. وهذه وجوه لم تتصدر الزحف الأوروبي تجاه عالمناء فالمتصدر كان فوست الذي 
باع نفسه للشيطان» وبرومثيوس المتحرر من الآلهة. 
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الغاكنة الأساخية الغايةكدانة الخيية والانديناة و الطبيفة 


العالم الجديد» ناقضاً الكثير من المفاهيم والقيم السابقة ومصارعاً الغيبيات على نحو 
إن ما تفرضه العالمية الأوروبية على العالم هو منهجها أو وعيها المفهومي العلمي 
الجديد للوجود والحركة الكونية؛ وهو وعي مفارق لوعي مجتمعاتنا بالذات» ليس على 

'صعيد المعلومات العلمية وحسبء ولكن أيضا على صعيد التصور والمنهج. 20 
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(7) السياق التطوري للعقلية الأوروبية . 


لقنا اناهن اسار بز ينار كسب خاوضفة لطر ل 
أن تعارضها اتحاهات أخرىء, كتلك التي تجعل من (الليبرالية) نهاية للتاريخ - في الواقع نهاية 
مستخلصة من سياق التطور الفكري الأوروبي - كما أتى يدلت (حيخل) وشارحه (كوجخنت) 

ثم أخيرا (فوكوياما). 1 

غير أن دراسة تحليلية متأنية تأخذ: ظ ا 

أولا: بالنسق الحضاري الذي تكوّنت ضمنه الشخصية الأوروبية رجوعا إلى حذورها 
الهيلينية الرومانية وتمثلاتها اللاهوتية المسيحية. 

ثانياً: : باتتحولات الفكرية الناشئة ضمن هذا النسق منذ القرن السادس عشرء والتي أظهرت 
معقوليات جديدة في تصور الإنسان والكون بداية من عصر النهضة إلى اليوم» تقودنا إلى 
اكتشاف سياق تطوري ينطلق من عقلانية متحفزة لتفكيك المسلمات التي كانت قائمة وفق 
قدرات العقل الطبيعي» » ثم تنتظم قدرات هذا العقل الطبيعية تدريجا محددات نظرية جديدة 
تولدها الاكتشافات العلمية في محال العلوم الطبيعية» فتنشأ شروط وعي جديد يربط ما بين العقل 
والطبيعية ومحددات العلم التجريبي الاكتشافي» فتنسحب المقولات القبلية التركيبية ويشرع في 
تصور جديد للكون والإنسان عبر منهج (استقرائي) يتطور إلى اكتشاف القانون عبر دراسة 
الجزيئيات؛ وصولا إلى النظرية العلمية. والمنهج الاستقرائي الذي يعتمد على التحليل العلمي هو 

غير المنهج (الاستدلالي) الذي يعتمده العقل الطبيعي غالبا والذي يبحث في علاقات | الارتباط 
بين قضية وأخرىء والانتقال من فروض المقدمات إلى النتائج كالقياس الأرسطي مثلاً. . وحين 
يكون الاستدلال خاضعا - بالمنطق العقلي جد ينا ئية العقل والتجربة» كما لدى الكندي وكانطء 
فإنه يقارب (الاستقراء) من جهة على مستوى (التجربة) والاستدلال من جهة على مستوى 
انتقال الذهن من قضية همي المقدمات إلى قضية أخرى هي النتيجة» وفق قواعد المنطق. 

٠‏ ويصبح المنهج الاستدلالي هنا في علاقته بنتائجه إما (حملياً) إذا كانت مقدماته مسلماً بها 
كالقر نان اللو اعد ييف مزفو خالق الكرةة أو رفوكفيا) ذا كانه القاد ماه مر در طنقة <١‏ 
يرجع الأمر هنا إلى زاوية النظر في هذه المقدماتء أهي زاوية نظرعلمي استقرائي أم زاوية نظر 
تعتمد على مقولات أو معقولات قبلية تركبسية: 

فالتطور الفكري ا 0 منازعة كافة ضروب الاستدلال» بنقد مقدماتها 
القبلية التركيبية مهما حاول الاستدلاليون المقاربة مع المنطق التجريبي» أو توليد مصطلحات 
جديدة لطرقهم المميزة» كقول كانط بالاستنباط الترنسندالي. فالاستقراء المحدد بالنظريات 
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العلمية هو سمة ثورة العصر العلمية» وإن كان هذا الاستقراء قد بدأ بتمثل الكيفيات الصورية 
'ووضع الأحكام لأصول الاستكشاف على يد فرنسيس بيكون (1516 -1626 م). 

راجع (يوسف كرم) تاريخ الفلسفة الحديثة» دار القلم؛ بيروت» ص 44 وإلى 0 

و: (المعجم الفلسفيء مجمع اللغة العربية» الهيئة العامة لشؤون المطابع الأميرية» 1979: 


ص11 إلى 13) 


(2) ما بين المعلومة العلمية المكتشفة في أبحاث الطبيعة والفلسفات المتعلقة بالإنسان علاقة 
ارداتاخره رزولك جين تصرح المعلومة العلمية: 


أولً: تضورا تقديدا للكون: يفكلة الفضيور انث السابقة. فحين يأتي ا 
23) ليطرح ثبات الأجرام السماوية الكبيرة ودوران الصغيرة من حولهاء ونسبية المشاهدة 
الحسية من الأرضء ثم يعقبه غاليليو (1642-1564) فيرى من خلال المجهر المكبر جبال القمر 
ووديانه وأقمار المشتري الأربعة ويدرس قانون حركتهاء ثم يأتي إسحاق نيوتن (1727-1642) 
ليكتشف الحاذبية الكونية ويربط ارخ ل له فإن كافة الفرضيات القديمة عن 
الكون التي نسجتها العقليات الإحيائية (التي تفترض نفوساً حية للكواكب والأجرام) سرعان 
ما تسقطء وكذلك اللاهو تية» فهذه النظريات العلمية (تفكك) المنظور السابق. 

وثانيا: أن المنهج الاستقرائى الذي تأخذه في أبحائها والذي يعمّق من النزعة التجريبية 
سرعان ما يفرض على المنطق اللسدلال تحديا جديداء» خصوصا إذا كان ف الاستدلالي 
رقا سيان ادها ييه ير خري. 

بجمع الملاحظتين يبدأ العقل بنقد معلوماته التراء لامر امود اله 

تفكيك ماهو قا ونقدم تكد في دليةتطوره على حتف أكال العقلية الجديدة والتهكم 
على الفلسفة المدرسية ولغتها وبحوتها وطرق استدلالها. 

:تلك هي بدايات عصر النهضة والمرتبطة بالمذاهب الإنسانية» لوطه تعلق ذكرة 5 
الطبيعي والأخلاق الطبيعية» ولكن لم تكن تلك البدايات حائزة القاعدة الكافية من المنجزات 
العلمية والتطور المعرفي العلمي الاستقرائي» فانصبّت جخهودها على (التفكيك) ليأتي التركيب 
في مراحل لاحقة حين استكمال هذه العقلية الجديدة لشروطهاء ولهذا تميّر القرن السادس عشر 
اا ل ا يه 
وتعددت الفلسفات: 00 ظ 

كان نهم علو ولك سه رشي قا رون له : فيه أتباع لأفلاطون يستمدون 
منه أسباب دين طبيعي» وفيه رشديون يذيعون الإالحاد تحت ستار دراسة أرسطو وابن رشدء وفيه 
غلماء وجا ولون التكناة اران الطبيعة بالسحر والتنجيم؛ وآخرون يضعون أسس العلم الحديث 

في الرياضيات والفلك والطبيعيات» وفيه نقاد يتتشككون في أصول الأخلاق ومبادئ المعرفة؛ 
وفيه فلاسفة تضطرب في عقولهم جميع هذه الميول».فيخرجحون امار 0 
(يوسف كرم, تاريخ الفلسفة الحديثة») من المقدمةع مصدر سابق). : ْ ٠‏ 

عبر التطور من القرن السادس عشر إلى القرن العشرين» تعمّقت تدريجا 5 586 
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العلمي. كذلك بنأت تأكد (لقطية مر على لستوى لفلف بداية بوضعية أوغست 
كونت (1857-1798): إلى أن اكتشفت أوروبا نفسها في برائن الحدل المادي الدياليكتيكي 
كنتاج حتمي لتجربتها في إطار إحداثها للقطيعة المعرفية مع اللاهوت والميتافيزيقيا» ومع تطور 
إنحازاتها العلمية وتطوير مناهجها المعرفية. م بقيت الحضارة الأوروبية العاصرة تصارع تائج 
تحربتها القلقة. ظ 

من لهي أن فك مخضا فالأ زررضية عه شمن انان الوا القلق الذي عبّرت عنه كافة 
المذاهب الوجودية» وجسّده كولن ولسن في كتاباته عن (اللامنتمي)» كما جسّده ناد عديدون 
ولكق عب ماكحظة أن كن ضروب القد اول أن قفن تقر لاقها من امجلياة الفلسيفاك 
(ما قبل) المادية الجدلية. فليبرالية فوكوياما ترجع إلى هيغل» وكذلك نقدية (هربرت ماركيوز). 
حين بدأ (بالاتخاه نحو كليات الظاهرة الاجتماعية وترابطاتهاء موظفا قاعدته الفلسفية الضخمة 
في استيعابها للفكر الهيغلى والمنهجية الماركسية في النقد التحليلي الراديكالي) - (علاء طاهرء 
مدرسة فرانكفورت» مصدر سابق- ض 74). 

الكل يريد الهروب من الحتميات والصياغة المادية الجدلية» مما في ذلك الاخذون بفلسفة 
العلوم الطبيعية ولغتها المميزة كحلقة أو جماعة (فيينا)» وكل أولئك القائلين بالنسبية الاحتمالية 
والنقدية العلمية الواقعية 


الماذا امتنعت ثلاثية تطور أوروبي معاكس؟ ظ 
إذا نظرنا إلى التطور الحضاري الغربي من زاوية فرضيات نقيضة بحيث تنتهي به إلى رؤية علمية 
جدلية كونية لجس رصي ولضاءة الأركيية اودكا مول معد الفريي كانت 
يمكنة الحدوث وذلك بحكم المعطيات الاثية 

أولا: إن الاكتشافات للد مر بف ترفك دائرة لكات الكوني) في العقل 
الأوروبي» فلم يعد مشدودا 1 الأرض» حيث حلق في هذه الكونيةع بداية من النظر فيها 
عبرالمجهر (غاليليو)؛ ثم السباحة فيها عبر المركبات الفضائية ئية. فباتساع المكان الكوني يفترض 
أن يتشكل بالضرورة العقل الكوني وعنطق التعامل مع اللامتناهي في الكبر. 
. ' ثانيا: إن "الاكتشافات الجغرافية متك كو لومبوسن 0 جاما وماجلان ودريك قد 
وسعت دائرة التداخل مع البشرية والتعرف إلى مختلف الحضارات والثقافات» إلى مستوى احفر 
الأثري والتاريخي لما عتد إلى ما وراء آلاف القرون, الأمر الذي يفترض أن يتكوّن معه بالضرورة 
العقل المتفاعل والمنفتح حضاريا وإنسانيا. 

ثالقاً: :إن البحوث الححيه ضدن رزنها اللبرياترة» لتر ساسك فى وتياك الابسافية الصدرء 
تمامأً كالم ركبات الفضائية التي تحلق في كون لامتناه : فى الكبر. ظ 

كلها (فرضيات) استدلالية نستنبط منها إمكان تكوّن عقل أوروبي كوني وإنساني» وعنهجية 
معرفية علمية» تفكك دغمائيتها المادية وحتمياتها عبر اللامتناهيات الكونية» كيرا وصغراء 
ولكق الذى تدقعو فين ذلك تاها على :مسقو التق الشباريي وفلكن متو النهايات 
الفلسفية للمناهج المعرفية» وما يتعارض مع هذا التحقق الكوني... فلماذا؟ 
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يعود ذلك إلى أمور ثلاثة ترتبط كلها بالنسق الحضاري الأوروبي وجذوره الهيلينية - 
الرومانية وأصوله اللاهوتية ومسار تطوره الاقتصادي والاجتماعي والفكري. 

أولا: نشأت النهضة الأوروبية 5 إطار (عقدهة اللاهوت) الذي مّل.حرباً على العقلانية 
في إطارها الميتافيزيقي» بداية من مواجهة (العقلانية الرشدية) التي م تكن حتى قد تسلحت 
00 فأقانيم المسيحية وطبيعة السيد المسيح ومفاهيم التجسدء والفداء بالصلبء إضافة إلى 

تبني الموروث اليهودي الإحيائي بشأن أصل الخليقة» ووجود سلطة كهنوتية تراتبية» كل ذلك 
وغيرة أغلق الأبواب في وجه أي عقلانية» حتى إذا اندفع التطور في مجراه ظهرت حركات 
إصلاحية حاولت احتواء هذا الاندفاع بتجديد المسيحية والاعتماد على الفهم الخاص للكتاب 
المقدس. وأبرز تلك الاحتواءات ما قام به لوثر (1546-1483) وزفنجل (1531/1484) وكالفن 
(1564-1509)): غير أن اندفاعات النهضة مضت إلى أبعد من قدرات الاحتواء بحكم أن 
للاهوت المسيحي ذ في النهاية سقفاً لا يمكن تجاوزه. فلم يتسنّ للمسيحية أن تبقى في مواجهة 
العقلانية المتسارعة الخطواتء باتجاه المنطق العلمي» ول يعد أمامها سوى الخروج من المعركةيماء 
الوجه عبر مقولة: (ها لقرهيرو لقيضر وها لله لله): ثم أصبح كل شيء لقيصر. فاللاهوت المسيحي 
يعوزه (النص الإلهي المطلق) الذي يستوعب (الكونية) ويتفاعل مع (العقلانية ) ويتقيّل بنسبية 
منهجية المحددات النظرية العلمية. 

فالبون بينه وبين العقلانية شاسع منذ البداية. فإما العقلانية وإما اللاهوت - ذلك منذ القرن . 
الشادس عكر - فكيف حين تتسلح هذه العقلانية بالعلم؟ وتحدث (القطيعة المعر فية)؟ فالعقلانية 
انهبيت إلى الوضعية واللاهوت انتهى الى الحياد» رغما عن محاولات الإصلاح. ش 

ثانياً للست لون ١١‏ لقصادي وار تساي لي ارو ضمن (نسق صراعي) عبر مفهوم 
جدلي للتوالد الطبقي» موكدا الانتقال من حالة إلى حالة تاريخية خية أخرى من خلال الصراع والثورات 
الدامية, وهكذا انتتهت مرحلة مكلت حلفا بين الإقطاع الذي استبعد الفلاحين إلى درجة (القنانة - 
عبودية الأرض»» والملكية المطلقة التي تحكم بالحق الإلهي» واللاهوت الكنسي ومراتبه الكهنوتية . 
لتعقبها مرحلة بديلة أحلت الجمهورية محل الملكية المطلقة» والمواطنية محل التجزئة الإقطاعية 
والقنانة» والعلمانية محل اللاهوت. وأبرز معلم لذلك الثورة الفرنسية عام 21789 ثم مضى هذا 
التطور مستندا إلى الثورات الصناعية الأولى والثانية وصولا إلى الفيزيائية المعاصرة. 

فالنسق الصراعي للتطور أدى إلى بلورة مفاهيم عنصرية على المستوى القومي وطبقية على 
المستوى الاجتماعي» إذ لم تتعرف التجربة الأوروبية إلى مسار التفتيت الطبقي أو التفاعل 
القومي الإيجابي حتى في إطار القوميات الأوروبية نفسها. فسياق التاريخ الأوروبي حتم 
(التركز على الذات). . 

ثالفاً: لكين ا جا لكان لكر بوه الاتقوفا كه تعر اوه يتملك قي وروا لال ل 

أ- منحاها الصراعي في التركز على الذات في إطار التوسع الاستعماري» فهي لم تنفاعل (إنسانيا) مع 
العالممنطق (الرسالة)» يل استولت على العالم لاحتكار ثرواته واستعباد شعوبه. 

ولب وباتساع سيطرتها على العالم بدأت بفرض (مركزيتها الحضارية العالمية) .منطق الهيمنة على 
الحضارات والثقافات الأخرى وليس ,نطق التفاعل» حيث انتهى بها الأمر راهنا إلى تأكيد هذه الهيمنة 
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الركزية العاية عطق (صمويل هتنختوث) في صمدام الخضارات . 

إذاء فقد أدّت هذه العوامل مجتمعة إلى نقيض ما كان يفترض أن تكون عليه نتائج التجرية 
الأوروبية» حيث انتهت عبر الصراع الطبقي والتركز على الذات الحضارية واستخدام العلم 
لل على لايع حولي للشو الور إلى ما هي عليه الآن» من حداثة فككت 
(المسلمات الإنسانية)» وإلى ما بعد الحداثة التي كك (الذات الانسانية)» وحق لفوكوياما 
أن يقلق في نهاية كرّاسته على مصير الاإنسان: 

«إن نهاية التاريخ ستكون فترة حزينة للغاية . فالصراع من الع تدرف وال نمطا : 
بالحياة من أجل أهداف بحردة» والصراع الأيديولوجي على النطاق العالمي الذي يتطلب الشجاعة 
والجسارة وسعة الأفق والمثالية» سوف تتراجع لتحل محلها الحسابات الاقتصادية» والحل الذي 
لا ينتهي للمشاكل التقنية والمشاغل البيئية» وتلبية مطالب المستهلكين المتزايدة. وفي عصرما بعد 
التاريخ لن يكون هناك فن ولا فلسفة» بل محرد العناية المستمرة متحف التاريخ البشريء وإني 
أشعر في داخلي» وأرى في المحيطين بي» حنينا جارفا للوقت الذي كان 0 
والواقع أن هذا الحنين سيستمر بتغذية التنافس والتنازع حتى في عالم ما بعد التاريخ لفترة من 
ال ٠‏ ورغم إدراكي لحتمية ذلك» فإن لدي مشاعر متناقضة للغاية نحو الحضارة التي نشأت 
في أوروبا منذ عام 1945» والفروع التي خرجت منها في شمالي الأطلنطي وفي أسيا. وريما كان 
هذا الاحتمال ذاته» احتمال قضاء قرون في الملل والسأمة بعد نهاية التاريخ, عامل" يساعد على 
دفع التاريخ لأن يبدأ مرة ة أخرى» - (نهاية كرّاسة فوكوياماء مصدر سابق» انظر هامش المداخل 
التأسيسية رقم 72). 

معط تركر د اميك اوه الع 0 الإنسان في مستقبله الليبراليي كنهاية 
للتاريخ؛ بل إن فوكوياما بدا حزينا في نهاية | ستشرافاته» فئمة ما يحول بين ليبرالية نهاية التاريخ 
وتحقيق الإنسان للامحدوديته فيها. غير أن فوكوياما لم يُشغل كثيرا بمعالجة هذا الموضوع الذي 
ندرجه .نطق جان فوراستيه ضمن (علم الجهل)» حيث اكتفى فوكوياما فقط بإبداء قلقه 
ومشاعره المتناقضة إزاء (احتمال قضاء قرون من الملل والسأمة بعد نهاية التاريخ), ثم تمنى أن 
يكون هذا الملل (عاملا مساعدا على دفع التاريخ لأن يبدأ مرة أخرى). 

إذا فليبرالية فوكوياما ليست فلسفة خلاص» وليس لديها قيم معيارية تقيس بها مستقبل 
الإنسان في إطار من الغايات والأهدافء إنه فقط يخرج الإنسان من محدوديته ليطلقه باتجاه 
محدود آخر يستلبه. 

ركلك عدر رطفي ف شكلوا لالدو اذا توه ورف لايع الخلنيةاالتويسةا 
اللاهوت», والمنظرة للصراع الطبقي» وهذه هي تجربة أوروباء واماركسية تلخيصها الصادق» 
وابنين خييها نذا 


(:) إعادة النظر في د الجدلية المادية بجدل الطبيعة: 


'لقد اكتشف كثير من الفلاسفة الأوروبيين المعاصرين حقيقة أن ركذي حدم ليه 
للنسق الأوروبي الاجحتماعي والحضاريء غير أنه قد استعصى عليهم التعامل مع حتمياتها 
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ودغمائيتهاء فاتجهوا إلى إعادة النظر في ارتباط (الجدلية المادية) بجدل الطبيعة الذي أدى إلى 
استلاب الإنسات. 

ومهما تفلت فلاسفة الغرب من الوضعيين فإن (جدل الطبيعة) هو نهايات صياغاتهم؛ إلا 
أن يحدثوا تغييراً جذرياً في الدسق الحضاري والرؤية الوضعية. 

وقد طرح الدكتور (إمام عبد الفتاح إمام) هذه الإشكالية في الفقرات الآنية 

«تعرضت الفلسفة الماركسية لهجمات بالغة العنف بسبب جدل الطبيعة حتى قال قائل 
منهم - بحق - (إن مشكلة الاشتراكية العلمية ارتدذت في النهاية إلى مشكلة جدل الطبيعة». 

وخر يلد رجيات لاجر على صو الار لاض ركو زرون او الل وار 
بل تعدتهم إلى الماركسيين أنفسهم حتى ليجد المرء ع أدافةانشهدا عسي عقا بي موعة من 
الما كيين وال اسيماليي وابرجوازين واثالبين والوضعين إلخ في جبهة واحدة؛ يهاجمون 
جدل الطمعة يعنت نالع : 

والغريب أن هناك تياراً كبيراً يضم جمهرة من الباحثين» يذهبون إلى أن جدل الطبيعة هذا 
ظل غريبا عن الماركسية الأصلية فترة طويلة» وأنه لم يشتذ ساعده إلا في الفترة التي عاشها 
أنحلز وحده بعد وفاة ماركس عام 2.4253 وسنوات قليلة في حياته؛ ويصفة عامة في الفترة 
مابين 1875 1895 . بل إننا لا نعدم أن نحد نفرا من الماركسيين أنفسهم يتيرّأون منه وييرّئون 
قار كبزي افع ا رشاء وارع نون أنه افير ز كنا امنا ار كرضي يل كوا ارام كدر 
نفسه واجتهاد شخصي منه. ولا علاقة له بالمذهب ككل. 

ومن الإنصاف أن نبدأ بأولئك الماركسيين الذين ارهن ل الطبيعة. فالفيلسوف 
الفرنسي العاضر عار ف الرسمر ) انهمة امار كسيرن رص بأنه «مراجع» لأنه يهاجم جدل 
الطبيعة» إذ يعتقد لوفيفر أن المسار الحقيقى (الذي أدى إلى نشأة حدل الطبيعة) هو على النحو 
الآني: يبدأ المرء بتكوين نظرية عامة «(ويجد» جدل الطبيعة ثم يفرضه عندئذ على العلم الطبيعي. 

أما الفيلسوف المجري جورج لوكاتش فقد كان له لمكانته في العالم الشيوعي؛ وضع 
داب ال ا حر الصيوا ا اجحاور افيا أب كلجا ل 
عليه ويتبرأ من نظرياته السابقة ْ 

رشاعم فلاشقة التو من كال يجا ول مارك ارال ييا ورأى أن الماركسية حين. 
رفضت النشاط الجدلي للفكر وردّته إلى جدل كونيٍ ألغت ال ع ل ليد 
وأعادت دمجه فيه: 

«فالجدل الماركسي للطبيعة اختراع طبيعة لا إنسان». ووصفه 0 بأنه رت حديد» 
ذلك لأن محاولة فرض القوانين الجدلية على الطبيعة ليست إلا نوعاً من اللاهوت الذي ظهرت 
الأركسة أضاح لعا ريده ذللك لان تاكن وحدة الكرات ووضرة السدال :و اسكمر ان حون ال 
الطبيعة ومجال الإنسان على نحو لا يسمح بوجود الهوّة المفاجئة التي تبرر فكرة «الخلق الإلهي» 
- هذا التأكيد الذي كان يهدف أصلا إلى سد الطريق أمام كل تدخل لاهوتيء قد أدى إلى نتيجة 
مشابهة لتلك التى أراد تجحنبها: إذ إننا فى هذه الحالة نستعيض عن الفاعلية الإلهية بقانون كونيٍ 
شامل تام الدقة» يخلق من المادة كل الصور التي يمكن أن نصادفهاء وهذا بتعبير سارتر: لاهوت 
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جديد» إذ لا يمكن أن يعرف وجود قانون كهذا سوى إله» ولا يمكن أن يكون قد خلقه سوى 
إله»(). 

كذلك يمكن القول إن الذين انتقدوا جدل الطبيعة .ممفهومه الماركسي 0" 
الاجتماعية والإنسانية» لم يتطوروا أيضاً إلى مفهوم اللا حدود في الجدل الكوني» إذ لم يفارقوا 
الأساس الوضعي المحدود بكافة منظوماته في الرؤية الكونية» كل ما فعلوه هو تركيز مفاهيم 
وجودية. فما زال هناك من يعزو الفشل إلى التطبيق» محاولا إعادة صياغة الفهم الفلسفي 
للماركسية. وتلك جهود سبقت مرحلة الانهيار» وجسدتها كتابات عديدة ركزت على 
استمرارية قدرات الماركسية للتعامل مع الواقع كمنهج للنقد التحليلي» هما في ذلك نقد الأحزاب 
الشيوعية نفسها. ولعل من أبرز هوّلاء الكتاب (أرنست بلوخ) و(هربرت ماركيوز) المشهور 
بكتابه المترجم إلى اللغة العربية الإنسان ذو البعد الواحد (ب)» حيث جرّد الماركسية من شموليتها 
الأحادية واسترجعها إلى حقلها النقدي. وكذلك.ماكس هو ركهاعر الذي (قادته دراسته الدقيقة 
للماركسية إلى أن يستوعب نواتها الأساسية في كونها ليست فلسفة للتاريخ فحسبء؛ وليست 
تعريفا نهائيا للآليات الاجتماعية» بل كونها أداة علمية تضيء الواقع). وكذلك (هابرماز) الذي 
انحه.عنهجيته الماركسية التجديدية في ما سماه (إعادة توجيه الماركسية) إلى النظر إليها لا كمعتقد 
دغمائي مغلق» بل كنقد. ٠‏ 

وروي كانه هلاه ليم 2 رفت “درط قرركوريا) البو اتيك ولد اقرب لاية 
الثانية. ويقول (علاء الدين طاهر) في تقديعه لأفكار هذه المدرسة إنها (قد أعادت كشف 
الماركسية على مستوى الطافة النفتية الكامية فيه وقد نيا النيحة على المخلي «بعيدا عن 
الأغلال الأيديولوجية التي كلت بها من خلال الممارسات البيروقراطية للأحزاب ورجال 
السلطة)(ج). فسقوط النظم الاشتراكية لا يعني بعد - ضمن هذا المنظور - سقوط الماركسية 
ومفاهيمها بشأن الخلاص البشري تحاوزا للأزمات والتناقضات. 

إذا كانت مدرسة فرانكفورت قد حاولت (تحديد) الماركسية بتوسيعها لافاق الجدل لاد 
واحتوائه إقنانا اتخطاريا بتوجهات وجودية واضحة أعادت معها قراءة هيغل نفسه كما 
فعل ما ركيوزء فإن نقد التطبيق للماركسية يرجع ل اباك سكت هده الترانة وال اخري 
معاصرة لها ولكن ليس ضمن منهجها. ات رتاف كدر شر) عن تروتسكيء التي 
أعادت تو ضيح مفاهيمه في مقابل الحقبة الستالينية» وكذلك كتاب (ميلوفان جيلاس) نشأك 
الطبقة الجديدة. 

وقد عرضنا من قبل لأفكار (كوسترياديس) و(فرانسوا شاتليه). ظ ض 

أ- د. إمام عبد الفتاح إمام» تطور الجدل بعد هيغل» الكتاب 0 حدل الطبيعة» المكتبة 
الهيغلية» دار التنوير» ط 1- 1984- ص 75970/69. 
السسدد . قيس هادي أحمدء الإنسان المعاصر عند هربرت ماركيوزء المؤسسة العربية للدراسات 
والنشر» بيروت» ط 1980-1» ص 204/203. 

2 علا طاهر» مدرسة فانكفورت؛ من هودكهاجر إلى هابرماز؛ منشورات مركز الإماءالعربي. 
ط1- بيروت. 
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(,) أوغست كونت وقانون الحالات الغلاث وأين أخطاأ؟ 
حين نقول أن الماركسية كانت (كامنة الاتحاه في السياق التطوري الأوروبي). فإننا لا نربط 
ذلك عراحل التطور الفكري التي سبق أن قال بها (أوغست كونت)؛ دا اهرت عرو 
. بالميتافيزيقيا وانتهاءَ بالوضعية. 

فتوصيفنا لمراحل تطور الفكر الإنساني يختلف عن ذلك كثيرأء إذ | انها يدا بالعقلية (الاخياتية) 
ثم (الثنائية) ثم (الجدلية)» وذلك لأننا نميز بين (الملوضوعات الكر ينها فيها (قضايا ما وراء 
الطبيعة > الميتا - فيزيق) ومناهج البحث. فالفكر البشري يتناول ال موضوعات نفسها وعبر 
ظ عصوره المختلفة, إما.منطق اخبانى رادا عتطق تلات كوعية كان في مقاب اجارد والعقل في 
مقابل القلب» والحس في مقابل العقل؛ والسماء في مقابل الأرض»ء أي إبصار الحركة من خلال 
العلاقات الثنائية بين الأشياءء والاحطر جد وود جر لطيعة رودي طراعيها اي" 
عضوي واحد 

معدت وغيف كر كا بيع ااه انع 7 تنتج مناهج المعرفة - إحيائية - ثنائية 
- جدلية)» بل يهتم بأشكال المعرفة (لاهوتية ميتافيزيقية ية وضعية). ولكي نميّز ما بين منهجنا 
ومنهج أوغست كونت نأتي يمثال يبحث في موضوعات يعتبرها كونت ميتافيزيقية أو لاهوتية؛ 
لاما عبر لاض الدينيء بعااسيضا زر طن البسنة انعا اوضر عابت إما إجيانها أونعانيا 
أو جدليا. 

ثم إن الوضعية التي قال بها كونت لاستبعاد اللاهوت والميتافيزيقيا ليست بالضرورة أن 

ا 0 عصر العلم والجدل 
(1857-1798) وأوغست كونت هو شكل متطور لأفكار فرانسيس بيكون (1626-1561) 
في ماديتها الوضعية. حيث مهد بيكون لاستخدام المنهج الاستقرائي في دراسة التاريخ الطبيعي 
وإيجاد منهج جديد للعلم» يستبعد المنهج القياسي» الاستدلال. ومع ذلك كان بيكون يجهل 
علوم عصره (حيث رمئ كويرنيك بالدجل ول يدرك أهمية قوانين كبلر وبحوث غاليليو. وقد 
كانت أفكاره في جملتها أفكار العصر الوسيط المنقولة عن الرواقية والأفلاطونية الجديدة )(1). 

فبيكون إذ يدعو إلى وضعية جديدة ومنهج استقرائي إغما كان ينطلق من (عقلية ثنائية), 
وذلك حين نراه يقسم التاريخ م إلى تاريخين» تاريخ إنساني وتاريخ طبيعي» وتقسيم الفلسفة 
الخاصة بالإنسان إلى ما يتناول الجسم وما يتناول النفس» علم العقل أو المنطق وعلم الإرادة أو 
الإنسان. ام 

وقد بحث كونت في الحالات الثلاث التي نقول بها: (الاحيائية والثنائية 0 
الم حلة اللاهوتية(ب)» حين ذكر أن تلك المرحلة تتضمن درجات ثلاث (الفيتشية أو الأرواحية 
أو الاحيائية؛ ثم تعدد الآلهة حيث تُسلب الكائنات الطبيعية إحيائيتها وتضاف إلى ليق 
التوحيد بجعل الآلهة إلهاً واحدأ)» ثم ربط كل ذلك ور الا د ار 
اللاهوتية» فيما مفهوم الإله الواحد يفهم على حالتين عقليتين؛ فهو إما إله واحد (مفارق) 
لكر عير ملق اي) (ليس كمثله شيء)» وإما إله واحد متفاعل ومتصل بالكون (وهو 
السميع البصير). وهنا إدراك.بمنطق (جدلي) وعنطق التوسطات الجدلية» عبر الفعل الإلهي في 
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الكونء إما بالفعل المطلق أو النسبي أو الموضوعي (الأمر - الإرادة - المشيئة). 

كذلك فإن المرحلة الميتافيز يقة أيضاء التي يقول بها كونت» محكومة بعقلية الكثرة الإحيائية. 
فعوضا عن أرواحية الكائنات الطبيعية وتعدد الالهة» يرى الميتافيزيقي» وقد تخلص من 
. اللاهوتء أن لكل ظاهرة طبيعية عللها الذاتية الكامنة فيها. ويرى بعضهم أن ما بين الظواهر 
علاقات ارتباط (ثنائية ثية)؛ أو أن كل ظواهر الوجود متفاعل بعضها مع بعض (جدلية)» ولكن مع 
. استخدام الجدل هنا .منطق العقل التأملي الاستدلالي وليس الاستقرائي العلمي. 

ثم حين نأتي إلى الحالة الوضعية فهي لا تستند بالضرورة إلى جدلية علمية» إذ إنها تنتهي ا 
أمرين: ٍ 

إما بتوحيد الكثرة الطبيعية - المفارقة للغيب والمتعالى -.منطق وحدة الوجود المادي» وصولا 
. إلى المادية االجدلية (جدل الطبيعة)» وإما بتفعيل جدل الإنسان مع جدل الطبيعة.منطق (ثنائي)؛ 
ومن هنا يمتنع البحث في المعارف الكونية.. 

فمفهوم (وحدة الوجود المادي) .نطق الاستقراء العلمي, هو كمفهوم (و حدة الو جود 
الكوني) .كنطق الاستدلال» وكلاهما ينبعان من منطق (جدلي) يوحد الكثرة في كل واحد 
ويتجاوز الثنائيات. فوحدة الوجود المادي بالمنطق الجدلى هى ضرب من ضروب العجز 
الفكري أمام (الجدل الكون)» لأنها تستند إلى مباحث (موضعية) لا تملك الامتداد للكشف 
عن (اللاحدود) في تركيبة الكون اللامتناهي وفي تركيبة الإنسان اللا محدود» ولا يتم ذلك إلا . 
بتطوير الاستقراء العلمي 0 إلى (اللا محدود) كونيا وإنسانياء أي إيصال الجدل إلى 
مراتبه الكونية. فكيف يحصل ذلك 
لا محدودية الإنسان والكون 
حين نبصر الكون من خلال لامتناهياته في الكبر ولامتناهياته في الصغر» ثم نبصر الإنسان عبر 
انفعالاته وقواه اللامرئية» فإننا (نستقرئ) لامحدودية في تركيب الإنسان والكون. مم 
تتمظهر - على مستوى الكون - في اتساع وعمق ما تؤدي إليه رالأبحاث ؛ الفيزيائية 
نتائيج وكذلك الأبحاث البييولوجية, إن الذينَ يُجَادلُونَ في يات الله بعَيْرِ سُلطان أنَاهُمْ 31 
فى صَدورهم ا بجَالغيه فا تيل بالله إنَهُ هُوَ السّمَيعٌ ا (56) لخلقٌ أَلسَّمَاوَاتَ 
والأوْض ع من لق الس وَلَكنَّأكثر الئاس لَايَعْلمُونَ (4)57 (غَافر 56 57). 

عر كال تر كين الحوية: اللامحدودة تولد الخلق الإنساني» خامل" في تكوينه طاقات 
اللامحدود» وبكامل قواه المرئية واللامرئية ولد صَرَقنَا في هَذًا اَن للنّاسٍ من كل مكل وَكَانَ 
الإنسَانٌ أكثّر شَّيْء بدلا (الكهف: 54). 

وتعدئ ظواهر هذه النزعة (الحدالية) اللإنسانية اللا حدودة في كافة ظواهر السلوك الإنساني» 
التي تحاول التعبير عن إطلاقيتها في القيم الجمالية أوالفن أو حتى في تعبيرات اللاانتماء. 

يكفينا أن نحدد هنا فقط أن مصدر أزمات الإنسان» في أي حضارة وأي تاريخ؛ هو في 
عدم قدرة الإنسان على التعايش مع المحدود... مع المتعين... مع المقيد» وذلك بحكم تركيبته. 
ري ا ا ب 
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واجتماعية وفكرية» فإنه في الحقيقة يكرر مأساة الإنسان ما لم يكن هذا المشروع البديل يحمل 
توجها نحو اللامحدود. فكل تأطير للوضع الإنساني» ولو على مستوى البدائل» هو خنق 
للا محدود في المحدود. رغاد ع ريه كاد الملسقات ]رسع الى ب ل ار اوه 
معرفتها العلمية.محدودية الانسان» وادعائها معرفة حاجاته ودوافعه الاجتماعية والتاريخية. 

إن استجابة اللإنسان للامحدودية الكونية في تركيبه هي أصل الدين؛ فمنها يستمد التوجه 

نحو المطلق ثم ما فوق المطلق. لاق قارسة مناه | الخد وهر لك تك ن تقلا غيووورة دز هذه 
الاستجابة للا تحدودية تمارسها أقل الجماعات ثقافة» وإن كان على نحو استبداليى فى السحر 
وطقوس الاستمطار ومناداة أرواح الأسلاف» وهي كلها ظواهر سلوكية لم يتطور علم النفس 
بعد في مراقيه الاجتماعية ليكشف عن توجهاتها مت المستثار من داخلية تكوين 
الإنسات. 

قد بدأ التطلع نحو اللامحدود.. . نحو اللامتناهي... نحو المطلق مع الإنسان مندذ بداية 
اجر يري اد و روه بعر نولوتي واحباليات ,فوا اتروع فق ور 
من المحدود المادي إلى اللامحدودى لنت ند اناا الجمالية» في الهندسة 
الكونية» في الصياغة المتعالية للوجود. 

إن الأقرب إلى التعبير عن هذه الحالة» أي النزوع اللا محدود, هو أبو فيل عور المحاصرء 
الفيلسوف الألماني جورج فلهلم فردريك هيغل (1770 -1831). فهيغل يرى(ج) أنه بالفن أحرز 
الإنسان أول انتصار على المادة قبل أن ينتصر عليها انتصاراً كلياً بالعلم. فإن الفن إنزال فكرة 
في مادة وتشكيلها على مثالها. ولكن مطاوعة المادة متفاوتة: وهذا أصل تعدد الفنون الجميلة» 
تتدرج من المادية إلى الروحية. وهي تتوزع طائفتين: طائفة الفن الموضوعي التي تشمل العمارة 
والنحت والتصوير» وطائفة الفن الذاتي التي تشمل الموسيقى والشعر. في العمارة نحد الفكرة 
وصورتها متمايزتين جداء لعصيان المادة وتمزدهاء فإ المادة ههنا أغلظ مواد الطبيعة. لذا كانت 
العمارة فنا رمزياً ببحتا يدل على الفكز :ولا يعبر عه تعبيرا مباشراً. إن الهرم والمعبد الهندي والمعبد 
اليوناني والكاتدرائية المسيحية رموز جميلة» ولكن المسافة بينها وبين ما نرمز إليه بعيدة بعد 
الشماء عن الأرض | 
| ري العمار: الننقاء ١‏ كارا ادا لائلة والعفطة اللا فإنها تترجم عن القوة الرابضة 
واللانهاية الدائمة» ولكنها عاجزة عن تأدية حركة الحياة. ري او ايا 
إلى حد ماء فإن هذا الفن ينفخ روحا في المادة الغليظة» كالحجر والرخام والنحاس» ويبقى عاجزا 

من دون التعبير عن النفس ذاتها كما تبدو للناظر. التصوير يحقق هذا التقدم» فإنه يستخدم مواد 
أكثر لطافةع ويقتصر على رسم سطح الجسم ويوحي بالعمق بوساطة السطح. لكنه لا يعبر إلا 
عن وقت من أوقات الحياة يتنبه فى المادة. وهذه خاصية مشتركة بينه وبين النحت والعمارة. لذا 
كانت هذه الفنون متلازمة تأتلف على أنحاء كثيرة ؛ بالموسيقى نبلغ الفن الذاتي» فإنها ترجمة 
عن انفعالات النفس وألوانها المختلفة إلى غير نهاية. تستخدم الصوتء وهو شيء لطيفء» ولكن 
الصوت فيها فيها رمز كالبناء في العمارة» فهو مبهم غامض كالانفعالات التي يترجم عنهاء ولهذا 
السبب تحتمل القطعة الموسيقية د ارك ري لتر فرك وي 0 
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وقد ربط الدكتور قيس ما بين نزعة ماركيوز لتحديد معالم الحضارة الاستلابية وتأثيرات 
النظرية الجمالية ل(فريديريك شيلر) الذي كان يبحث عن الحرية عبر تحرير الحساسية وليس عبر 
تحرير العقل. «كان شيلر هو العنصر المساعد لماركيوز في العبور من المفهوم الكانتي للجمال 
إلى مفهوم الدور التحريري للفن في احياة. فقد رأى كانت أن المسألة الأساسية كانت وستبقى 
تحرير الإنسان من الظروف اللاإنسانية» فجاء شيلر ليعطي هذه المسألة بعدا اعوينة كن ا بعلي 
يستوجب أولا حل المسألة الجمالية» فالجمال بمهّد السبيل نحو الحرية. 

لم يكن في وسع شيلر أن يقتصر على النظر إلى معاني الواجب والأخلاق والحرية» كأن ليس 
في الإنسان إلا تملكة العقل» أو أن ليس ذ فى الوجود البشري سوى ذلك العنصر الأولي الصوري 
المحض. وهكذا وجد أن ار ا ب أي 
النفس التى تسير على هدى العاطفة المباشرة» فتمارس شتى الواجبات» و تحقق أكثر التضحيات 
بطولة» في سهولة الغريزة» وتلقائية النزوع الطبيعي. وحينما يتحدث شيلر عن الجمال الخلقي؛ 
فإنه يعني به انسجام الحركات الإرادية التي تصاحب الفعل المراد بحرية» والتي تكشف عن 
وجود استعداد داخلي أو ميل أخلاقي لدى النفس بصفة عامة. ومعنى هذا أن كمال الفعل 
رهن بخلرّة من كل الرمن آثارالتكلف أو التعسف أو التصنع أو الافتعال أو القسر أو الفظاظة 
أو الابتذال». ا 

«وإذا كان شيلر حريصاً على إبراز أهمية القيم الجمالية في حياة البشر» فذلك لأنه وجد فيها 
مظهرا لنزوع الإنسان نحو اللامحدود» وكأن الحالة الجمالية هي ذلك الكل الذي يضم في باطنه 
كل شروط بقائه واستمراره. والدليل على ذلك أننا حين نكون مستغرقين في الحالة الجمالية» فإننا 
نشعر كما لو كنا قد تحرّرنا من أسر الزمن» كما أن إنسانيتنا عنذئذ تتجلى بكل نقائها وتكاملهاء 
كما لو كانت قد بقيت ,منأى تام عن أي تأثيريمكن أن يلحق بها من جحانب القوى الخارجية. وإذا 
فإن الحالة الجمالية التي وضعها لنا شيلر» إنما هي تلك الحالة الإنسانية التي تعمل فيها شتى القوى 
(أو الملكات) في انسجام تام, وحرية مطلقة, من دون أن تصدر في فعلها عن حاجات خارجية 
ومن دون أن تكون ثمة صدارة أو تفضيل لأي واحدة منها على ما عداهاء ولم يكن شيلر يرى في 
تلك الحالة الجمالية يتجرد وسيلة للحد من الابتذال والفظاظة:؛ أو مجرد أداة للتخفيف من حدة النزاع 
أو التنافر» بل هو قد وجد فيها السبيل الأوحد الموصل إلى (كمال الحضارة))(د). 

قد يعمد الوضعيون المعاصرون, ممختلف ملكاتهم الإبداعية والنقدية والتحليلية» إلى فتح 
آفاق أمام لاحدودية الإنسان» ويمكن لهم أن يتمردوا على النظم الوضعية الحصرية» ولكنهم لن 
يبلغوا فهم اللا محدودية الإنسانية ونزوعها المتجدد بوجه كافة الاستلابات» ولو ضمن أخذهم 
منطق 0 والحرية» وذلك لسبب بسيط وهو أن افاق اللا محدودية الإنسانية تكمن خارج 
الفهم الوضعي المعاصر لتكوين الإنسان نفسه. فالإنسان - في نهاية تقدير كافة الفلسفات . 
الوضعية - هو كائن (محدد) بجدلية كونية ومستجيب لشروطها - وهذا صحيح من جهة؛ 
أي إن الإنسان كائن كوني ومستجيب للجدلية الكونية» ولكن من جهة أخرى - وهي الجهة 
الأخطر - فإن الفلسفات الوضعية ومناهج معرفتها إنما تختصر الإنسان في بعدين فقط: بعده 
(الذاتي) وبعده (الموضوعي) وبما يتكشف عبر الطاقات الراهنة وكذلك الكامنة للعلوم الطبيعية 
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والانسانية المعاصرة طوف ابر برض انان الإنساني والموضوعي الكوني غير محددة لمعا لم 
أي بين المحدود واللاحدود, في الإنسان وفي المجتمع والطبيعة. 

إن اللامحدودية في نزوع الإنسان إنما تصدر عن اللا محدودية في 1 50 
الإنسان, فإذا لم تتمئل اللامحدودية في تكوين الكون والكائن» لن نستطيع إدراك معنى النزوع 
الإنساني الدائم التجدد» وقوة الانعتاق بوجه الاستلاب» وبالتاللي كيفية الخروج من الأزمة 


الحضارية. 
فالإنسان» بكل تعقيدات تكره» هر ابن كوث أكر مه وأكثر تعقيدأً» فليس الإنسان هو 
الكائن الذي يبدو مجهولاً ومعقد التركي ل الكون: لدي :تحاف :ممع ةاعر كبراقاو اعقنة 


ولذلك جاء الإنسان كونيا بهذا لكي ين فياض) عن الصدفة عزوي 
في كون لامتناه صغرا ثم لامتناه كيراً: 

(زهل هذا العطؤن للكون :الذي اذى إل الانستاتة هو ثمرة الصدفة» كما يفكر البيولوجي 
مونو 28/101100؟ أم ان هذا التطور ينخرط في تصميم للكون؛. حيث لكل عنصر من عناصره 
ات ننه ع ملك بعاد سن سلف على سي ل ل ود 
أن نحدد ما هى هذه الصدفة؟ ظ 

محاولة الإجابة عن ذلك؛ يمكن النزول إلى ما هو في منتهى الصغر. إن سلوك القسيمات 
الأولية تظهر غير منظمة» صدفوية» غير متوقعة. ففي فيزياء الكم, لا يوجد بالفعل أي وسيلة 
للتنبّك بالأحداث الفردية. 

لشخيل أثنا ختأنا كيلو واحدا من الراديوم في غرفة محصّنة» وأنه بعد ألف وستمئة سنة نعود إلى 
نفس المكان» كي نرى ماذا حصل. سوف نحد أن نصف ذرّات الراديوم قد اختفت بفعل سياق 
معروف بالتفكيك الإشعاعي النشط. إن الألف وستمئة سنة تشكل ما يسميه الفيزيائيون انصف 
-حياة) الراديوم هي الزمن اللازم كي يتفكك نصف الذرّات الموجودة في كومة الراديوم.. 

يُطرح تساول هنا: 

هل بمكن أن نعرف مسبقا أي من ذرّات الراديوم سوف تنفكك؟ 

لا توجحد أي طريقة لمعرفة لماذا هذه الذرة قد تفككت» بدل تلك» ولا أي منها سوف 
يتفككء مهما كان رأي المدافعين عن الحتمية. لا يوجد أي قانون فيزيائي يسمح بوصف 
السياق المسيّب لهذا الانتتخاب. . < 

باستطاعة نظرية الكمٌ أن تصف بدقة سلوك مجموعة من القسيمات»؛ لكن عندما يتعلق الأمر 
بقسيمة مفردة لا يعود التقدم ممكن الحصول إلا على مستوى الاحتمالات. 

لكن تظل نقطة مهمة: إلى أي حدّ يكون ما نراه: فوضوياء صدفوياً أو منتظما؟ 

رت ات ري ا برع اجر ان ياك لحار فيا حرج لوي اريت 
صدفوية إلا ظاهريا بحت اعرد الطلور» ولرظارا قر مكلام عمق 

للتأكيد على ذلك نأخذ تحربة «الفتحتين» المشهورة ذ فى الفيزياء. نضع شاشة مثقوبة بفتحتون ْ 
عموديتين متوازيتين» بين صفيحة فوتوغرافية 1 إنارة د بإرسال فوتونات» أي 
حبيبات ضوئية نحو الشاشة. ظ 
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« عندما نعكس القسيمات المضيئة واحدة واحدة نحو الثقوبء من المستنحيل علينا أن نعرف 
أي ثقب سوف تقطع هذه القسيمة ولا أين سوف تحط تمامأ على الصفيحة الفوتوغرافية. 

مركا مما العنسيه االصواية والفر ون واه عن رديه لطر ده زاكر > و غير 
متوقعة. 

ب زلق لفطل يدل ضرال الت ررمي :ان القت رداك رن ريقو سدتر عن افيد 
الفوتوغرافية. إن بجموع القسيمات المرسلة بشكل منفصل يشكل حاليا صورة منظمة تماماء 
معروفة نحت أسم «أهداب التدخل». .معنى آخرء إن الطابع «الصدفوي» لسلوك كل قسيمة 
معزولة» يخبّئ بالفعل درجة تنظيم عالية لا يمكن تفسيرها. 

يبدو الأمر كأن هناك «جاذبا غريبا» ينظم السلوك بعمق. إن الواقع كله قائم على عدد 
صغير من الثوابت الكونية: أقل من 15 هناك ثابت الجاذبية» سرعة الضوءء الصفر المطلق» ثابت 
بلانك... وحتمية كل واحد من هذه الثوابت معروفة بدقة» لكن إذا حصل تغيّر» مهما كان 
ضئيلاً لهذه الثوابت (كما نعرفها على الأقل)؛ لا يعود في إمكان الكون الظهور. والمثل على 
ذلك معطى لنا من الكثافة الأصلية للكون: لو أن هذه الكثافة تغيرت أقل تغيّر ممكن عند حصول 
الانفجار الكبير لما تكوّن الكون».: 

كذلك عند انتقالنا إلى الكبر اللامتناهي» أي عندما نتجه بيبصرنا صوب د 0 
الفراغ. فراغ هائل بين النجوم التي تعد دائما أكثر فأكثرة عليارانهه البدو انك الضونية 
تشابه بين الكبر اللامتناهي والصغر اللامتناهي» مع فارق تقريبي أنه إذا كانت ا 
مادية» فإن القسيمات ما دون الذرية ليست حبوبا صغيرة من الغبار. إنها على الأربجح ميل نحو 
الوبحودء أو يفنا «ارتباطات بين ما هو قابل للملاحظة». 

د. منى فياضء العلم في نقد العلم ودراسات في فلسفة العلوم» دار المنتتخب العربي» توزيع 
المؤسسة الجامعية» بيروت» ص 135/132/131/130) ط1 1995-1م/1415ه. 
ظ ولأن الإنسان قد جبل في تكوينه على اللامحدودية» في كون هو بدوره الآخر لا محدود, فإن 
الوعي المحيط بهما لا بد أن يكون معادلا موضوعيا لهماء متكافئا معهما كمطلق ثالث. 

ولاينقص من قولنا هذاء أن كل وعى إنما يرتبط بتعبير» وأن التعبير بطبعه محدود» فما من تعبير 
يمعوغت المطلق. و هنذا الانتقاض مصبب هن ناععية فلو كاقث أشكال التعيز مزعي الطلاق 
في مضمونها لأمكن الفلاسفة والرسامين والموسيقيين والنحاتين وحتى الشعراء أن (يسيطروا) 
على المطلق وأن يعبّروا عنه. وقد تقدم معظمهم خطوات حين (تحرروا) من خلال إنتاجهم من 
(لامحدوديتهم) واتجهوا : نحو المطلق ولكن لم يصلوا إليه وإن كانوا قد قطعوا مشوارا. وقد عالج 
كولن ولسن بعضاً من تلك الرموز. 

ولكن هذا الانتقاص غير مصيب من ناحية أخرى. كر غدوةق سكن قزل لا سمل 
اللامحدود أو المطلق في (المضمون)» فالكون أشكال من الظاهرات الطبيعية» ولكنه لامتناه في 
الكبر ولامتناه فى الصغرء ا ع و 0 
تأخذة بالفكيك والتحليل» كما تفعل اختبارات العلوم الفيزيائية. ْ ظ 

وكذلك الإنسان» فإذ هو محدد بالشكل الفسيولوجى أو بنيته الجسدية» فإن قواه اللامرئية 
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وساي ا و لا ال 0 

وكذلك هي أشكال التعبير» فمهما كانت محدوديتهاء لغة - موسيقى - رسما الس 
تتضمن القدرة على التعبير عن الإطلاق» وكما قال الشاعر السوداني إدريس جماع: 

خلقت طينة البوؤس وغشّتها نار وجدي فأصبحت صلصالا 

ثم صاح القضاء ء كوني» فكانت طينة البوؤس شاعراً مثالا 

فالاطلاقية مهن يكال اللإسضان: رحدل ا خون و وياظ ال ابعل لطر فق كديا لور نت ا 
المعرفة) وتعددت وتنوعت حالات العقلية ومناهجها ووسائلها عبر التاريخ. فجدل المعرفة 
نزوع نحو الإطلاق» ولن يهدأ جدل المعرفة ولن يتجاوز توتراته حتى يتجاوز كافة إشكالياته 
وصولا إلى الوعي المطلق المعادل موضوعياً لإطلاقية الإنسان والكون. 
جدل الإطلاق وجدل الماهية والمادية 
قد خصر هيغل دل المغرفة المطلقة فى (إبحدل الماهية) التى جعلها مثالا مفارقا للكون ومستقطبا 
له في الوقت ذاته. فالماهية فِن الأصل قائمة وموجودة داخل كل شيء» ولكن لتفصح عن 
نفسها وتتعين في الواقع الموضوعي فإنها تنحول إلى صيرورة آخذة بكل الظواهر لاستكمال 
ماهيتها» وذلك عبر السلب والإيجاب» أي الانحاه لحرن تحص الحانون 505255 
الديالكتيك). فالماهية تحقق نفسها عبر الصيرورة التي تنفي التعيينات وتتجاوزها مع أنها كامنة 
في كل شكل متغير من هذه التعيينات. فالحياة (وجود عارف) (والأشكال العليا للحياة هي في 
ذواتها بالضرورة أشكال عليا للمعرفة). ولكن» وهذا هو الأهم: (أننا بد في ذلك تصويرا شديد 
العمومية للطريق الذي سيظهر لنا عليه العقل بوصفه شكلا للحياة. فالماهية التي تتحقق عبر 
العقل غير محددة سوى أنها تحقيق لمطلق الحياة في ذاتها (وفي الشيء ذاته ينفتح ملكوت الحقيقة 
بوصفه ملكوت الأخلاق. إنه البعد المطلق الذي تحقق فيه الحياة معنى وجودها). ولكن ما هو 
معنى هذه الحياة التي تتليّس بتاريخها الإنسان والكون؟ وماهو مضمون روحيتها؟ تلك الروحية 
التي تسترجع العالم إليها عبر ثنائية (باطنية) في التاريخ قائمة على الاسترجاع والتخارج(ه). 

إن القارئ المستبطن لهيغل» أي الذي يعيشه من داخله» لا يرى في (ماهيته) السامية للوجود 
والحياة» والكامنة أصلا من قبل نم متحققة عبر الصيرورة» إلا نوعا من الوعي حرر به هيغل 
ذاته من الاستللاب» بأكثر مما أنه أعطى لمطلق الحياة معناه. فهيغل أبصر مطلقه هو» ثم أضفاه 
على الحياة كمثال لها اريت لعي اللا ا حمر امي ل لوي للب 
التي استخدمها للكشف عن العلاقة بين المثال والواقع» بخ ال 
هيغلي» أي وسائط السلب والا جا رودا دل لصم زرة 

هنا كان انتفاع ماركس الحقيقي من هيغل» وذلك بأن استثنى ى ننائج هيغل ووظف منهجه 
للربط بين الواقع ومثال آخرء هو نقيض المثال الهيغلي» فتحوّل بالجدل إلى حتميات تاريخية؛ٍ 
(حيث أصبح جدل الفكر مجرد انعكاس في نطاق الوعي لما في العالم الواقعي)» وليسامفارقا 
للواقع بالمثال وساحباً له في الوقت ذاته عبر التعين في أشكاله المتغيرة» كما طرح هيغل» وبالكيفية 
التي حددها مقدم كتاب هربرت ماركيوز عن هيغل إلى العربية وهو الأستاذ إبراهيم فتحي. 
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العقل عند هيغل 
ا 50007 الناس» 5 جوهر يهتدي الوا كه 
وخلاله إلى وجحوده. وهو قوة لامتناهية ومضمون لامتناه. هو الحقيقة بأسرها والماهية بأسرها. 
وهو بالنسبة إلى ذاته الموضوع الذي يتجه نشاطه كله نحوه. فهو بخللاف النشاط المتناهي ليس 
في حاجة إلى شروط المادة الخارجية ليجد في تلك الشروط مضمون نشاطه وموضوعاته. 
والعقل فكر. ولكنه فكر موجه إلى نفسه لا إلى مضمون خارجي مدرك بالحس. وليس 
التفكير عند هيغل وظيفة للمخ. فالعقلٍ فائق للإنسان» فائق ق للطبيعة لامتناه. ولكنه موجود في 
الفرد الطبيعي الإنساني المتناهي مكوّناً جوهر الأفراد جميعاً. وفي الظاهريات يجري الانتقال 
من الوعي بالذات إلى العقل. إن الوعي كان ينظر إلى الموضوع باعتباره (آخر» مغايرا (موجودا 
2 ذاته)» أما الوعي بالذات فكان ينظر إلى «الموضوع» على أنه «الذات» (موجود لذاته)؛ 
والآن يجمع العقل بين «الموجحود في ذاته والموجود لذاته»» أي بين الاختلاف والهوية. فمعرفة 
الموضوع هي معرفة الذات. فالعقل يجمع بين الوعي الذاتي الكلي (في ذاته) ولذاته حينما 
تتجلى تعيينات | الذات باعتبارها تعيبنات الأشياء نفسها(و). ‏ 


جدل الإطلاق والوعي الكوني 
ل 
لا يكون بالمعنى المادي الماركسي» ولا.ععنى التطابق مع الماهية الهيغلي. إنه ييتدئ باكتشاف 
الإطلاق في الإنسان والكونء» اكتشافه اللاتناهي» اللامحدودية. وذلك من خلال التركيب» 
أو خصائص التكوين بالذات» وبكامل شروط الوعي العلمي الذي يبدأ بالمحدود في الإنسان 
كجسد وحواس ليمتد إلى قواه اللأمرنية وازوعة اللاتحدودء والذي 5 أ بالمحدد في الكون 
الطبيعي كظاهرات ليمتد إلى اللامتناهي في الصغر واللامتناهي في الكبر. وهذا ما قصدناه 
بقولنا إن الاطلاقية متحققة علميا وموضوعيا في أصل التركيب ل وهي مسألة في. 
متناول البحث العلمي» سواء في محال العلوم الطبيعية أو الانسانية» فهناك ذائماها هن فق 41) 

بين العلمين» بحكم أن الكون الطبيعي هو (رحم) التولد الإنساني. فإذا كانت العلوم الطبيعية 
تعاني إشكالية تحليل قوى الكوامن اللامرئية في شخصية الإنسان بحكم عدم استكمال تطورها 
للاحاطة بالعلوم في كونيتها ودقائقهاء فإن التفسيرات ال ميتافيزيقية تعاني هي الأخرى إشكاليات 
التعرف إلى 00 بشأن النفس والروح والتزوع فيان بطريقة منهجية وموضوعية تقارب 
الروح العلمية - ولو لم تستند إلى نظرياتهًا المحددة - وذلك يمعزل عن الأخذ بهذه 0 
كماحى واد ةاش الشكر الغام: < 

إنه بالمعايير الفلسفية نفسها التي حددنا بها مطلق الإنسان ومطلق الكون وشروط الوعي 
المطلق ولازمته المصيرية للإنسان» يكو البحث عن هذا الوعى المطلق. وعن مصدره. بادثين 
بالقول إن مصدرية الإطلاق نفسهاء كما هو في الإنسان» وكما هو في الكون, لا يمكن إلا أن 
تكون (أزلية) فوق المطلق والإطلاقية. فالمطلق لا يصدر إلاعن أزلي يتجاوزه» ومنه يصدر الوعي 
الإطلاقي كما صدر مطلق الكون ومطلق الإنسان. 
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هنا نرسي قطيعة معرفية مع المثالية الوضعية الهيغلية, ا ال ار 
اللييرالي جنبا إلى جنب مع المنطقية الوضعية الحديثة وجدليتها العلمية النسبية الاحتمالية. فالأزلية 
التي يصدر عنها الوعي المطلق مفارقة للكون والإنسان وليست حالة فيه (من الحلول) عبر تمظهر 
ا ل ل ل ل وباستقامة 
عمودية ذات طابع حتمي 

ا ل ل ل المطلق» أو يتجلى 
فيه ويطوره باتحاهه كما يعتقد هيغل» إذ يمكن الإنسان ألا يستجيب لدواعي هذا الوعي المطلق 
الصادر عن الأزلية ويمارس نزوعه اللا حدود باتحاه عكسي ونقيض تماماء مثل ما مارسه (أدولف 
هتلر)» فحوّل كل اللا محدودية في التركيبة الجرمانية باتحاه الدمار لا باتحاه هيغل. 

أن يكون المصدرأزلياً فذاك يعني أنه (فوق المطلق) حتى يصدر عنه مطلق الوعي بعد أن 
يصدر عنه مطلق الكون ومطلق الإنسان. وكل ترتيب آخر لهذه المعادلة يحوّل الأزلي إلى مطلق» 
سيؤدف:- أ التزتيي الاشر - إلى الحد من مطلقيّة الإنسان والكون وذلك بتدني الأزلي إلى 
مستواهما عبر «الحلول) أو (التجسد) أو (الاتحاد), وهذه قيم وتصورات جتاتجن تاما 0 
المعادلة الفلسفية افإذااحل الأول أ امد أو تسد في المطلق الإنساني أو الكوني» أصبح جزءا من 
ظاهرة المطلق وتفاعلاته رمعاناته» فلا ملك فى هذه الخالة أن يرتقي به خارج هروط امعاناة التي 
وجدناها لدى (اللامنتمي)» فلا يكون ال حل إلا أن ينوب عنه في غسل خطاياه» فتكون عقيدة 
(الفداء) المقترنة بالخلاص عبر الصلب. 
ظ اذرل ودش إلى مسو رد دو عفيجم الأ قر لالخ وا يصتكر نه وي ايعان دك 
ناحية أخرى» ودعو جار دسي ووبعدا ب الرضي الظرق السازروعن لازاه ادر 
عن كل نحيين 

لمن وعةز اناتكون زوه مو الأزل إل قلي الأا ره اعم ددر لال 
والاتحاد. هنا يتشيّأ الوعي المطلق اللا محدود المتنزّل عن الأزلي في مفردات اللغة المحدودة» تماما 
كماكت ملق الات قواه اقرف لاون ايا وكنا نهنا الكون اللامتناهي في 
الصغرٍ واللامتناهي فى الكبر بحدود الظواهر. وهكذا تتكامل البنائية المطلقة وحيا وإنسانا 
وكيناء ابتداء من المخدوة الذي يتضمن اللامحدود. 

وكما نستكشف مطلق الإنسان في محدوديته» ومطلق الكون في محدوديته» نستكشف مطلق 
الوحي في محدودية اللغة ومفرداتها انطلاقاً من (خاصية التركيب) الداخلي للكتاب المنزل؛ ولا 
ل ريك رالا ا 
شروحه فقطء ما يتعارض مع اقتناعاتنا الفلسفية باتجاهين: 

اتحاه التجسد والاتحاد والحلول. 

واتحاه الاستلاب القطعي لمطلق الإنسان ومطلق الكون. 

أما القر ان فهو فار درا ومكاقضن كلا هدي 

إن هذا البحث عن الحقيقة في محاولة للوصول إل الوعي المطلق» طرح أمامي منهج معرفياً . 
متكاملا للبحث في القرآن من داخل آلياته المعرفية ز نفسهاء وليس بالبحث فيه من خلال تحكيم 
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آليات معرفية خارجية لها إسقاطاتها وتداعياتها الخاصة بهاء تاريخياً وثقافياً. وهي آليات 
خارجية حددت مفاهيمها على مستوى العائد المعرفي للمفردة ضمن حيّر الاستخدام البشري 
وليس الإلهي للغة. فالعائد المعرفي للمفردة في استخدام البشر لا يرقى بها إلى أن تحمل المطلق : 
كما هي لغة القران وعوائد مفرداته المعرفية ضمن نسقه التركيبي الخاص. كذلك فإن محمولاات 
اللغة ومفرداتها في الاستخدام البشري ترتبط بخصوصية الموضوع المطروح وحدوده كقراءة في 
طب أو هندسة أو فرع من فروع الكلام» حيث تفرغ طاقاتها من إطار الارتباط بالموضوع. أما 
محمولات الآيات فى القرآن فإنها تمتد ليتداخل بعضها فى بعض فى وحدة عضوية كتابية لتحيط 
عطلق الإنسان والكون كله. فعلاقات الارتباط اللغوي هنا أكبر بكثير في منهجه ثما وصل إليه 
علماء اللغة العرب» وما وصلت إليه علوم الحفر الألسّني والمعرفي المعاصرء أو حفريات المعرفة 
وتاريخ الأفكار» وهي أمور سنفضّلها لاحقاً بإذن الله. 

إن الخطاب الأيديولوجى التاريخى قد أظهر نفسه على حساب الخطاب المعرفى للقرآن» 
ولهذا الأمر تفسيره التاريخي والمعرفي. أما استمرارية الخطاب الأيديولوجي إلى عصرنا الراهن, 
وبالكيفية نفسها التي دُوّن بهاء فإنما ترجع - أي الاستمرارية - إلى عدم حدوث متغير نوعي 
في بُنيتنا الاجتماعية والثقافية» بحيث تتولد أنظمة معرفية جديدة تُعيننا على إعادة قراءة موروثنا 
وتحليل إشكالياتنا المعاصرة» أي باتجاه (علم تدوين جديد) كما يقول الدكتور ملك عا عل 
الجابريء إذ ما زلنا (نؤلف في القدامى) كما يقول الدكتور عبد الله العروي. 


أزلية الإله ومطلق الإنسان والكون . 
الله ليس مطلقاء ولكنه - سبحانه - أزلي (فوق المطلق). ومفهوم الإله الأزلي هو من أهم مداخل 
القران لطرح إطلاقية الكون ولامحدودية الإنسان. وقد بحثنا في دراستنا (منهجية القرآن 
المعرفية) لامتناهيات الكون في الكبر والصغر» ثم عمدنا إلى تفكيك قانونين كونيين يبدوان 
متعارضين لتأكيد إطلاقية الخلق الكوني. ظ 

الأول في سورة الرعد: ##وَفي الأرَضٍِ قطحٌ مُتَجَاورَات وَبَنَاتٌ من أَعنَاب ب وَزَرْع وَنُخيل 

صِنْوَانٌ وَغَيْرُ صنْوَان يُسْقَى بماء وَاحد وَتَفَضَل بَعْضَهَا عَلَى بَعْض في الأكل إن في ذلك لآيّات 
قَوْم يَعْقَلونَ4 (سورة الرعد :4 ريق تؤادى خدلية الثر كب مو عتاضر بسييطة (ماءه تراب) 
إلى اللامتناهي تنوّعا وتعدّدا. 

والئإن في سورة فاطر: وما يوي ابخان َدَاعَذْب رات سَائع َو هذا مل با 
ومن كل تإكلون حمًا طريًا وَنَسْتَحْرِجُونَ حليّة تَلبَسُونَهَا وَترَى الفلك فيه مَوَاخْرَ لتبتغوا من 
فضله وَلعَلكمْ تَشْكرُونَ؟ (فاطر: 2 حيث توئدي عناصر مركبة ومختلفة إلى نتأج واحد. ‏ 

0 العلمي لهذه الظواهر الطبيعية» وليس فقط .وجب (الاستدلال القرآني). 
سنكتشف بوضوح لانهائية التفاعلات الكونية ولا محدوديتها. 

ثم إن هذه الكونية مع إطلاقيتها ولا محدوديتها وتغاير قوانينهاء بالرغم من محدداتها التي 
نتعامل معها علمياء» تخلص إلى (عطاء غائ ي) وليس جرد تفاعلات مادية عبثية. فالو جودية 
الغائية وليس العبثية مفهوم يستمد من البنائية الكونية نفسها 
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وإدراك الغائية في الكون لا يحتاج حتى إلى منهج استقرائي أو استدلالي» فهي من 
ار لات الم ل ل لا ارال و ال ان لي 0 
النحل مختلفا شرابه ومذاقه» وإلى اللبن من بين فرث ودم. - 

غير أن النسق الوضعي لفلسفة العلوم أذى إلى الهروب من هذه الغائية باتحاه الفهم الخاطئ 
للنسبية الاحتمالية» التي ترتبط بالتفكيك وتعجز عن التركيب» مجهضة بذلك قدرة العلم - 
الذي تدافع عنه - على الوصول إلى فلسفة حقيقية. والعلم قادر على ذلك إذا تطور باتحاه 
الكونية وأخرج نفسه من التمثلات الوضعية الضيقة. 

إن تطور العلوم إلى فلسفة كونية من شأنه أن د يستشرفآفاق اللاتحدودية في الكون والإنسات: 
كما عبّر عنها القران. فالكون والإنسان (مطلقان متشيّئان) ويحملان في تشيّئهما اللامتنامي في 
التكوين على مستوى الحركة الكونية وعلى مستوى النزوع الإنساني» ومن هنا تنطبق عليهما 
صفات (المطلق). 

أما الف فانه:شيصائة فوق المطلق» لأن الشيئية لا تنطبق عليه حتى في إطلاقها (ليس كمثله 
شيء)» والدلالة اللغوية هنا تضع فاصلا بين الشيئية ومثالهاء ؛ إذ لا تقول الآية (ليس مثله شيء) 
فيكون الله معان خا راك على ريال احا ارم أو أن تقول الآية (ليمس شيء 
مثله) فيكون الله سبحانه شيئاً غير مماثل. ولكن الآية تنص على (ليس - كك - مثله - شيء) لا 
لنفي المثال المتشيّئ ولكن لنفي الشيئية نفسها. ظ 

والشيئية بنص القرآن هي ما يكون قابلا للانقسام الجدلي والتفاعل والتركيب» وعبر هذه 
' الجدلية المتفاعلة تمضي الشيئية في سيرورتهاء ولهذا : نفى الله عن ذاته المنرّهة معنى إلشيئية في 
سياق آية قدم فيها لمعني هذه الشيئية: #إفاطرٌ السَّمًا رك انق افكز أنفسكم أزْوَايجَا 
وَمِنَ الأنْعَام أَزْوَابجا يَدرَوْكمْ فيه ليْسَ كمثله شَيْءٌ و هُوٌ السّميعٌ الببصيرٌ # (الشورى: 0 ر 

فما دامت مواصفات (المطلق) ترتبط.والشكية الكونية والإنسانية اللاتحدودة؛ كونياء 
وبنزوعها اللاحدود إنسانياء وعبر تفاعلاتها الجدلية وسيرورتهاء فإن الله يسمو فوق المطلق 
ععنى (الأزلي). 

وللأزلية الإلهية مقاييس في معنى الزمان ومعنى المكان» تختلف عن مقايسس المطلق الكوني ‏ 
والإنساني. . فالمطلق الكوني يبدأ بسرمدية الرتق ##أوَم بَرَ الذينَ كفَرُوا أن السَّمَاوَات وَالأزض 
كَاننا رقا فمََقنَاهُمَا وَبجَعَلنَا منّ الماء كل شَِيْء حي أقلا يوون (الأنبياء: 30). 

فالكون بادئ في سرمدية (الرتق) بلا محدّدات للزمان والمكان» ومن هنا يكتسب إطلاقيته 
واستمراريته كذلك» يوم تبدل الأرض غير الأرض والسموات غير السموات. ‏ - 

والانسان كذلك لا يبدأ تاريخه بالماء إووجعلنا من الماء كل شيء حي 4 فالماء بالنسبة إلى 
الإنسان (مبتدأ حياة) وليس مبتدأ وجود. أما فقدا أ الوجود الإنساني فبادئ في سرمدية (الموت) 
بلإ محدداات للزمان والمكان: ا -() أمْوَانًا فأخيّاكج 4 -(بي 
نم ميك ثم يُخيكن4 - (ج) طانم إِيْهِ عونك - (البقرة: 28). كيف تَكفرُونَ بالله 
وحم نان يكم فم جيطكع لع ليك نيه دجُو (البقرة: 00000108 

والرجعى إلى الثهعنا سرهدية أيضا . 
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أما الزمان لالهي فهو فوق السرمدية الإنسانية والكونية» وكذلك مفهوم المكانية فوق 
المكان» فهو أزلي فوق المطلق. غير أن أزليته لا تجحعله مفارقاً للكون» فهو: - سبحانه - تنزهء إذ 
ليس كَمثله شيب فإنه تعال وتقدس لوو السّميعٌ البَصيد» فهو سبحانه ليس بالمفارق؛ 
ولكنه لا يحل ولا يتجسد ولا يتوححد بالوجود وإلا استلب مطلق الإنسان ومطلق الكون. 
وهذا ما لا يفهمه المنطق اللاهوتي في وقت يردد فيه كثيرون ما طلبه موسى من الله من دون 
إدراك فحواه. فموسى قد طلب رؤية الله» بأن يتجلى له .معنى أن يتحول - سبحانه 0 
منظورء فأوضح الله له معنى (الاستلاب القطعي) للكون والإنسان في حالة التجلي فقط: وا ظ 
ا أنظٌ إِليْك قال لن 5 َرَاني ولكن انظر إلى الججّل فإن 

اسْتَفَرٌ مَكائة فَسَوْف نَرَاِنِفلِمًا تحلى رَبْهُ للْجَبّل جَعَلهُ دكا وَحَرَّ مُوسَىَ صَعقًا لما أفافَ قَالَ 
سُبْحَائك بت إِليِك وَأنا وَل المؤمنينَ4 (الأعرافٌ : 143). تمجر السل الى يلل الكو 
مطلقه وكذلك الإنسان» وسيردٌ تفصيل ذلك - يإذن الله - في منهجية منهجية القران المعرفية» حيث 
سنناقش هيز الأزلية الإلهية عن الأفكار المقاربة لوحدة الوجود لدى كل م تشرر داو و3 
(1600-1548) وباروخ اسبينوزا (1677-1632) وكذلك غوتفريد ليبنتز (1716-1646). أما 
نسبة (وحدة الوجود) إلى بعض المتصوّفة الإسلاميين وعلى رأسهم الشيخ محبي الدين بن عربي» 
فهي نسبة مضلة وتنعارض مع كل نصوص الشيخ الأكبر في (فصوص الحكم)؛ وهذا مبحث 
آخر. 

أ- يوسف كرم» تاريخ الفلسفة الحديثة؛ مصدر سابق» ص 45. 

ب- يوسف كرم» 320/316. 

32 يوسف كرم,» 283. 

وان قيس هادي أحمد الإنسان عاص رعند هريرت ماركيوز المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء ط1- 1980- ص 36/35. 

ه- هربرت ما ركيوز» نظرية الوجود عند هيغل» أساس الفلسفة التاريخية - ترجمة وتقديم 
وتعليق» ابراهيم فتحيء المكتبة الهيغلية ط1 -1984» دار التنوير للطباعة والنشر بيروت» ص 
8 و 449 و407. 

و هربرت ماركيوزء المصدر السابق» ض 375. 


(5) الإستمولوجيا الكونية بديل المادية الجدلية ظ ظ 
لون هيا نهنا خوط الانتحاد السوفياتي لنقول إن المادية الحدلية قد 5500 
السوفياتية» وإنه ليس من الضرورة معالجة نظرية هي في حكم الموات. ظ 
بهذا الاعتتراض لسن صيطيددا على اراد ف بالكاكية ادلي لي اليك قرطو ري 
ظ الاتحاد السوفياتي» لأنها خلاصة التطور العلمي والفلسفي الأوروبي منذ أن التحمت النظريات 
العلمية مع المنطق الوضعي لتحقق (القطيعة المعرفية) مع اللاهوت بداية من القرن السابع عشر. 
إن الفلسفة لأورومة إل يومناهذاء | تسطع أ تاتي بصياغة أخرى لتجرتها الفاسفة 
ل ل 
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غير أن هذا التنكر - إذا بحثناه بعمق - لا يصيب المادية الجدلية فى مقتلها الفلسفى» أي 
المادية نفسها كأعلى تعبير عن الوضعية الأوروبية» بل ينجه إلى الحواشي والأطراف, أي (الجبرية) 
و(الحتمية)؛ وهما (حضور مضمر) في تركيبة الماركسية» وقد حاول كثير من الماركسيين نفي 
هذا (الحضور المضمر) بإعادة قراءة الجدل نفسه؛ كما سبق لنا أن أوضحنا حين طرحنا بعضا من 
يجحهودات (مدرسة فرانكفورت). 

إننا لا نهمل محاولات (الجدلية المثالية) لتكون وريثة التطور الفلسفي الأوروبي» ولكنها 
محاولة نقيضة لنسق هذا التطور. فهو با عشارة تطورا كيين اتكالة الوسطكيق وويدت ابمكماليناء 
ليس .كقدوره أن يتماهى مع مفاهيم الروح المطلقة والولادة من داخل ١‏ الذاكت: فإذا كان 
(الليبرالية) الآن تحاول الوصول إلى هذه النتيجة» فإنها تنطلق من موقع الدفاع (الأيديولوجي) 
وليس (المعرفي) عن المثل الرأسمالية التي تمثّل بفرديتها كارثة أعمق على مستوى المصير الإنساني. 

إن (التوأم المفارق) للمادية الجدلية - إذا جاز التعبير ا ور و ا 
أبحاثها في حلقة (فيينا). فتحت تأثير النسبية وتطور الأبحاث الفيزيا؛ ئية» تم تدريجا التخلي عن 
الحتمية والاتساق الكوني للظواهر التي سبق أن نادى بها لابلاص (1827-1749)»: وكذلك 
كلود برنار(1878-1813)» وهي مفاهيم تعتمد على رؤية (تركيبية) مسبقة للكون» ولأنها 
وتاي وطازاما سابك اميه اعد لزاني 

لتفكيكية ومنطقها الاحتمالي. 

إن الماركسية تختلف عن نتائج فالاسفة العلوم الطبيعية المعاصرين في هذه النقطة بالذات» 
فهي أي الماركسيف بحتميتها وجبريتها على المستوى الاجتماعي والاقتصاديء إنما تتمائل مع 
(روحية العلم) التي عبّر عنها (كلود برنار) و(لابلاص) حيث يظهر التركيب الذي يفترض 
الحتشية . وهذا ما تحاول أن تنجاوزه فلسفة العلوم المعاصرة. 

ولكننا نظل ننتظر من فلسفة العلوم المعاصرة نوعاً من التركيب. وهذا ما تعجز عنه لأنها ل 
تتطور بعد من فلسفة وضعية إلى فلسفة كونية» ولم تنجز على المستوى العلمي هما فيه الكفاية. 

إن الوضعية حين تهيمن على البحث العلمي» فإنها تتحول إلى إطار فلسفي (قبلي) تمنهج 

مسبقا توبحهات البحث العلمي؛ وقد صدق (د . عبد السلام بن عبد العالي) كما صدق (د . سام 

يفوت) وصدق أيضاً (باشلار) حين وضعوا أيديهم على هذه التقطة تحديداً: 

«إن النشأة الفعلية لفلسفة العلوم هذه لن تتم إلا مع تقدم فعلي للعلوم وتحسن لمناهجها 
وتعقد لتقنياتها وتقدم لصناعتها. وإذا كانت النشأة الفعلية لنظرية المعرفة» كما سبق أن رأيناء 
لما ل ل ا الال اا 
وفلسفته الوضعية. وهذا ما سيتضح لنا في ما بعد عندما نثبت نثبت أن الإشكالية العامة لفلسفة العلم 
هي إشكالية موسومة بالطابع الوضعي» وسترى أن من أهم عيوب فلسفة العلوم فهمها الوضعي 
للعلم»» ص 31. 

(فمهمة العلم (الموضوعية) أن تنتقد كل شيء: الإحساس وبادئ الرأي والممارسة العادية) 
ص 40. 
(إننا نضفي صبغة الواقع على فكرنا العلمي» فالعلم لا يدرس موضوعاتء وإنما موضوعه 
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هو موضوع يفوق الموضوعء وهذا الموضوع الذي يفوق الموضوع هو نتيجة عملية موضعة 
نقدية» إنه نتيجة موضوعية لا تحتفظ من الموضوع إلا.ها انتقدته فيه )» ص 41. 
(إن فلسفة المعرفة العلمية فلسفة مفتوحة» إنها وعي فكر بنفسه» وهو يوسس ذاته من خلال 
ا ا ل ل ا ل 0 
حتى الآن ليس لدينا من محاولات لتحطيم الحواجز الوضعية التقليدية العفوية من جانب» 
والكقمية المادية من غنات لخر سوق يحهود بجماعة (فبينا): رهما عن النقائض و العرورت 
58 تمثلات هذه الجماعة لبعض إشكاليات المعرفة العلمية بالكيفية التي شرحها مؤلفا كتاب 
الإبستمولوجيا رجوعاً إلى بباجيه (ص 0 إلى 61) ونظراته في (الإبستمولوجيا التكوينية»» التي 
تبصر المعرفة في نشأتها وتكوينها.معزل عن فكرة الثبات والاستقرار» أي النظر إلى المعرفة في 
نموها وحركتهاء وذلك ممعزل عن الانغلاق الوضعي الذي تحول إلى مذهب فلسفي بنع العلم 
من تحاوز بعض الحدود وتخطي بعض الحواجز» فالمطلوب مذهب يفتح صدره لكل بحث ) 
ص 59. 


الإأبستمولوجيا المعاصرة (طريق) باتجاه البديل 
الإبستمولوجيا المعاصرة» بكامل تفتحها العلمي» هي الطريق لإحداث القطيعة المعرفية فعلاً 

مع الأوهام التركيبية الوضعية التي بدأت بكونت واتنهت بإنحلز وماركس. فهي مورد التفكير 
ا و ار ا ا 
فإذا كان (بياجية) هو راكب الحصان الآن بإيستمولوجيته التكوينية» فإن مسافات عديدة ما 
وكيا ررح لتطو [رامكير روك بتاريطي اللتعية لاوا ارا اام 
المطلوب أن تعيك لكر كنس 

وقتها ستولد الإبستمولوجيا الكونية التي تعتبر محاولات (بياجية) الحظة من لحظاتها الماثلة. 
فالعلوم تندفع ياتحاه اللامتناهي في الصغرء وكذلك اللامتناهي ة في الكبر» وتلتحم بحقول المعرفة 
العلمية إنسانيا واجتماعيا - كل ذلك الآن على مستوى المعرفة وصقل أدوات البحث - ولكن 
ستأتي اللحظة التي تستدعي التركيب بعد تخطي كافة الحدود والحواجز الأيديولوجية. 

هذا هو بديل الصياغة الماركسية كخلاصة للتطور الفلسفي الأوروبي» ولكنه بديل لم يظهر 
بعدء بانتظار انطلاقته الكونية وتعمقه فى لامتناهيات الإنسان المطلق ولامتناهيات الكون 
المطلق. 
وكافة البدائل خارج هذا المسار الإبستمولوجي نحو الكونية» إنما هي بدائل سطحية وزائفة 
د ظ 

|أ- عبد السلام بن عبد العاللي وسالم يفوت» درس الإابستمولوجيا» مصدر سابق. 
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الفصا. الثاىن 


الاإسقاطات الأوروبية على الفكر العربي ظ 


لعلني أستطيع هنا أن أتخذ من بعض الكتّاب العرب دلالات نموذجية على النقد 
العلمي الغربي لأساسيات كبرى في وعينا المفهومي» لأوضح الصراع القائم في الواقع 
بين منهجين في التصور الكوني» ولننفذ من خلال هذا الصراع إلى تأكيد الخصائص 
الفكرية للعالمية الراهنة من جهة» وإلى تأكيد موقفها من تصورات الواقع من جهة 
أخرى. ش ظ ْ ظ 
يعرض الدكتور صادق جلال العظم في كتابه نقد الفكر الديني لظواهر 
التحولات الفكرية في عالمنا العربي انطلاقاً من الامتداد الأوروبي إلينا فيقول: «لا 
شك أن الشعوب التي لا تسكن أوروباء وبصورة خاصة شعبنا العربي» ورثت حصيلة 
هذه الحركات التي عددناها ونتائجها وتأثيراتها بصورة مكثفة للغاية» ولذلك نرى 
أن التحول الكبير الذي طرأ على العالم الأوروبي في فترة تنجاوز الثلاثة قرون نعانيه 
نحن الآن ولكن بسرعة مذهلة وبفترة وجيزة من الزمن (ص 14). 

بالنسبة إلينا يبدو أن الموقف الديني القديم الممتلئ بالطمأنينة والتفاؤل في طريقه إلى 
انهيار تام» لأننا غمر في طور تغيرات مهمة» وبانقلاب علمي وثقافي شامل» وبتحويل 
صناعي واشتراكي جذري. إننا تأثرنا إلى أبعد الحدود بأخطر كتابين صدرا في القرنين 
الأخيرين: رأس امال وأصل الأنواع. ولقد ولى بالنسبة إلينا الموقف الجازم الإيجابي 
نحو الدين ومشكلاته مع أشلاء المجتمع التقليدي الإقطاعي الذي مرّقته الآلة ونخرت 
عظامه التنظيمات الاقتصادية والاجتماعية الحديثة)*. 


1 د. صادق جلال العظمء نقد الفكر الدينبي» دار الطليعة» بيروت لترقيم فقرات الاستشهاد اعتمدنا 
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رؤّية العظم لتنازع العلم مع الدين < 

«(يوجد رأي سائد يزعم أن النزاع بين العلم والدين نزاع ظاهري فحسبء وأن 

الخلاف بين المعرفة والعقائد الدينية ليس إلا خلافاً سطحياء ويزعم دعاة هذا الرأي 

أيضأ أن روح الإسلام؛ مثلاء بحد ذاتهاء لا يمكن أن تدخل في نزاع مع العلم» وأن 

الاختلاف المشار إليه هو بين العلم والقشور الخارجية التي تراكمت حول روحه 

وحجبتها عن الأنظار. أريد أن أسترسل قليلاً في تمحيص هذا الرأي ونقده» وفي شرح 

وجهة النظر التي ترى العكس» ٠‏ أي ترى أن الدين» كما يدخل في صميم حياتنا وكما 

يؤثر في تكويننا الفكري والنفسي, مضع طروي لبه انبا 211 

روحا ونضًاً.. 

أولاً: يجب ألا يغيب عن بالنا أنه مرّت على أوروبا فترة تتجاوز قرنين ونصف قرن 
قبل أن يتمكن العلم من الاننتصار انتصاراً حاسماً في حربه الطويلة ضد العقلية 
الدينية التي كانت سائدة في تلك القارة» وقبل أن يثبت نفسه تثبيتاً نهائياً في تراثها 
الحضاري...ولا يزال العلم يحارب فى معركة ثماثلة في معظم البلدان النامية» .ما 
فيها الوطن العربي» علماً بأنها معركة تدور رحاها في الخفاء» ولا تظهر معالمها 
اللجميع إلا بين الفينة والأخرى. ظ 

ثانيا: 0 
وتركيبه. وطبيعته» عن تاريخ الإنسان وأصله وحياته خلال العصور. وليس من 
الضروري أن نشدد على أن هذه الاراء والمعتقدات تعارض ارا افيه 
وصارخاً مع معلوماتنا العلمية عن هذه المواضيع تحديدا . لكن أن يتناقض الدين 
مع العلم في اعتقاد معين في موضوع محدد» ليس أمراً مهماً للغاية. إن الخلاف 
والنزاع بينهما يجريان إلى أعمق من ذلك بكثير» عندما بمسّان مشكلة المنهج الذي 
يجب اعتماده في الوصول إلى اقتناعاتنا ومعارفنا في هذه المواضيع المذكورة؛ 
والطريق التي يجب أن نسلكها للتيقن من صدق هذه الاقتناعات أو كذبها. إن 
الإسلام والعلم في هذا الأمر على طرفي نقيض. إن المنهج القويم للوصول إلى 


الطبعة السادسة» أب 1994 فوم عن الأولى الي سق أن العدنا بها 
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مثل هذه المعارف والاقتناعات بالنسبة إلى الدين الإسلامي (كما هو بالنسبة إلى 
غيره) هو الرجوع إلى نصوص معينة تعتبر مقدسة أو منزلة... أو الرجوع إلى 
كتابات الحكماء والعلماء الذين درسوا هذه النصوص وشرحوها. أما تبرير العملية 
بأسرها فيستند إلى الإيمان أو الثقة العمياء بجكمة مصدر هذه النصوص وعصمته 
من الخطأ. ومن نافل القول أن نردد أن الطريقة العلمية في الوصول إلى معارفنا 
واقتناعاتنا عن طبيعة الكون ونشأته وعن الانسان وتاريخه تتنافى تماماً مع هذا 
المنهج والاستدلال» ولأن التبرير الوحيد لصحة النتائج التي يصل إليها هذا المنهج, 
٠‏ هو مدى اتساقها المنطقي بعضها مع بعضها الآخرء ومدى انطباقها على الواقع. 
ثالثاً: من الأمور الجوهرية التي يشدد عليها الدين الإسلامي أن ل 
التي تمس حياة الإنسان في الصميم؛ وجميع المعارف التي تتعلق ممصيره في الدنيا 
'والآخرة» قد كشفت مرة واحدة في نقطة معينة وحاسمة في التاريخ (نزول القرآن 
يوقا لكف لخر يله الذلك ع إن انطان المزمفين قاتها مرتحي إل الواءة 
إلى تلك الفترة التي يعتقدون أنه جرى فيها كشف هذه الحقائق والمعارف من قبل الله . 
عن طريق الملائكة والرسل. وينتج من ذلك أن وظيفة المومن والحكيم والفيلسوف 
والعالم ليست اكتشاف حقائق جوهرية جديدة أو اكتساب معارف مهمة لم تكن 
معروفة من قبل» بل العمل للوصول إلى نظرة أعمق وفهم أشمل للنصوص المنزلة» 
والعمل للربط بين أجزاء هذه النصوص وتأويلهاء ومن ثم تأويل التأويلات 
حتى تستنبط معانيها الدفينة» ويتوصل إلى الحقائق والمعارف الكامنة فيها منذ 
الأزل. وهذا العمل ضروري وجوهري استنادا إلى الآية القرآنية: ظوِوَمًا من ذَابَة 
في الأرْضٍ وَلاطَائرٍ يَطيرٌ ايه إلا أم أنائُكم ما مضنا في الْكسئَابَ 
من شتيء ل رَبْهِمُ م يُحُْشَْرُونَ# (الأنعام: 38). 
فلاعجب إذا أن نحد التاريخ الفكري للدين يتألف دائماً من تفاسير وشروح» وشرو ح 
لشروح الشروح. إن الروح العلمية بعيدة كل البعد عن هذا المنطق وهذه النظرة الدينية, 
لأن العلم لا يعترف بوجود نصوص لا تخضع للنقد الموضوعي والدراسة الجدية, 
ولأن من أبرز سمات النشاط العلمي فكرة الاكتشاف: إن الاكتساف هر الذي عل 
من العلم نشاطأً ح ركياً يتخطى دائماً منجزاته السابقة. وفي اللحظة التي تضعف هذه 
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الروح الحركية في العلم» ويبدأ منطق الاكتشاف في الانحراف» فمن اليقين عنذئذ 
أن العلم والمنهج العلمي قد بدا يحتضرات. أما الدين» فبطبيعة عقائده المحددة ثابت 
ساكن يعيش في الحقائق الأزلية وينظر إلى الوراء ليستلهم مهده» ولذلك كان يثّْل 
دائما التبرير الميتافيزيقي والغيبي للأوضاع الاجتماعية والاقتصادية والسياسية القائمة: 
وكان دائما ولا يزال» يمثّل أحصن قلعة ضد الذين يبذلون الجهود لتغيير هذه الأوضاع 
ير لور 1 111 

ويعرض العظم للتصور الكوني الديني في مجال منازعته لحقائق العلم بقوله: «لا 
شك أن القارئ يعرف التعليل الإسلامي التقليدي لطبيعة الكون ونشأته ومصيره: 
خلق الله هذا الكون في فترة معينة من الزمن بقوله كن فكانء ولا شك أنه يذكر حادثة 
طرد ادم وحواء من الجنة» تلك الحادثة التي بدأ بها تاريخ الإنسان على هذه الأرض. 
ومن صُلب المعتقدات الدينية أن الله يرعى مخلوقاته بعتايته وهو يسمع صلواتنا وأحيانا 
يستجيب لدعائناء ويتدخل من وقت إلى آخر في نظام الطبيعة فتكون المعجزات. أما 
الطبيعة فقد حافظت على سماتها الأساسية منذ أن خلقها الله أي إنها تحتوي الآن 
على نفس الأجرام السماوية وأنواع الحيوانات والنباتات التي كانت موجودة فيها 
منذ اليوم الأول لخلقها. أما النظرية العلمية حول الموضوع ذاته فلا تعترفه بالخلق من 
لا شيء ولا تقر بأن الطبيعة كانت منذ البداية كما هي عليه الآن» ( ص 17 و18). 

بعد أن يؤكد العظم الفاصل النهائي بين تصوّرنا الكوني التقليدي بلازمته 
الأيديولوجية في الإطار الدينيى من جانب» ومنهجية العالمية العلمية من جانب آخرء 
يطبق انعكاسات هذا الفاصل على حالات معينة ناشئة بسببه لدى طلابه ( ص 21). 

«في عدة مناسبات سألتٌ بعضهم: ألا تشعرون أحياناً بوجود تناقضات واضحة 
بين ما تتعلمونه في دروس العلوم والفلسفة من جهة» وبين ما تتعلمونه في دروس الدين 
من جهة أخرى؟ وكان جوابهم جميعا بالإيجاب. وعندما سألتهم: ماذا تفعلون عندما 
تواجهون مثل هذه التناقضات؟ كان جوابهم إنها تزعجهم بصورة خفية» ولكن من 
وجهة نظر عملية» كان عليهم أن يرددوا لأستاذ الديانة المعلومات التي تلقوها منه» وأن 
يرددوا لأستاذ العلوم الآراء التي درّسهم إياهاء وإلا لما نححوا في الامتحان. أما بالنسبة 
إلى التفكير الجدي بهذه التناقضات والربط بين هذه المعلومات والاراء» فلم تكن مسألة 


190 


الإسقاطات الأوروبية على الفكر العربي 


واردة بالنسبة إليهم. ولا يخفى عليكم أن هذا الانفصام ظاهرة خطيرة جدأء لأنها إذا 
تفاقمت وتضخمت في الإنسان فإنها تولد نوعاً من الشلل الفكري والعملي يمنعه من 
أذنيكوق انسانا منفيها وفعالا. هذا إذا لم تود مثل هذه الحالة من التفكك في التفكير 
والعزلة المصطنعة بين المعلومات والأفكار إلى قتل نمو التفكير العلمي الموضوعي المنظم 
عند الطالب». 

ويعوة لديم | نبور اشر اهار الناشئة عن الات الانفصام هذه( ص 
46). في إطار ردّه على الدكتور صبحي الصالح رجوعا إلى مولفه 00 
لبدان فيقول: 
«لايخطر ببال الدكتور الصالح أن 0050000 5-7 
الإلحاد» أو مناقشة مبرراتهاء لأنه قد يجد نفسه أمام احتمال لا يحب التفكير به» وهو 
كون الأزمة ليست في صميمها أزمة إلحاد وإنما أزمة الدين والإيمان نفسه في عصر العلم 
ظ والعلمانية والاشتراكية العلمية الصاعدة تاريخيا الحل الثاني الرفض التام للنظرية العلمية 
وجميع الأفكار والآراء التي تنطوي عليها والانغلاق داخل النظرة الدينية انغلاقاً تاماً 
والذفا ع عتها دفاعا مستمها. :فى الوافع إن الأخدبيهذا اتدل امن ضعي بخداء نيوا 
على المستوى الشخصي أو على المستوى الجماعيء لأنه في أقصى حالاته يشكل نوعاً 
من الانتحار الفكري والعقلي. وفي حالاته الأكثر اعتدالاً يؤدي إلى انفصام تدريجى 
ف الإسناك وإلغا لذ حيطي 1 

إنه نوع من السلوك الهروبي الذي يخلص الإنسان من متاعب مواجهة حقائق لا 
تنسجم مع تكوينه الذاتي والعاطفي والفكري والديني. لا شك أن أي إنسان يتمتع 
بقسط من الذكاء والإحساسء لن يتمكن من أن يحتمل مثل هذا الانزواء الذاتي 
والديني» لأن العالم الذي يضطر لأن يعيش فيه من يوم إلى يوم» قد تأثر حذرياً بالعلم 
والتطبيقات العلمية التي يتوجَب عليه أن يواجهها وأن يتعايش معها أينما ذهب وحيثما 
حاول أن يهرب. إنه يعيش في عالم تأثر بإيقاع الآلة وسرعتها. فإذا لم يتمكن من 
اتحتمال هذا التناقض بين عالمه الداخلي والعالم الذي يحيط به» فستظهر عليه الأعراض 
المرضية التي تؤدي في بعض الأحيان إلى انهيار تام في الأعصاب وغير الأعصابء أو 
إلى نوع من الشلل العام الذي يعوقه عن القيام بأي عمل منتج أو مثمر» بسبب إفراطه 
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في تحسس عبء ثقافة الماضي وتراثه الديني» وعدم تمكنه 5000 
الجديدة التى تحيط به. ولنبيّن على الصعيد التطبيقى طبيعة هذا الموقف الدينى المغلق 
لخو كينا يتحرط وداتعود: إلى كتانية الطيخ ال تور شتند النوي انكر انان 
الحديث وصلته بالاستعمار الغربي حيث لا يكاد ينجو كاتب عربي أو مسلم تأثر 
بالمنهج العلمي من التهجم والقدح والذم حتى لو حسنت نيته وخلص إسلامه. 
وحيث ينسب شيخنا كل ما لا يتفق مع موقفه المغلق في آراء الآخرين إلى المكر والمروق 
في الدين. (ص 47). 

تؤكد المناقشات التي طرحها العظم طبيعة المشكلات الفكرية القائمة في مجتمعاتنا 
بتأثير التسعارض بين منهجية الفكر العلمي الغربي والتصورات الدينية المطلروحة 
مدد | تونةياة زرك أن ايلات المتروفوين لوق الشسهاء كذ مويه ارك 
صوّر لنا وبين لاهوت الأرض كما تطرحه الحضارة الغربية. وبغض 00-6 
لمناقشات: التي طربحها العظع واهدافه الواضحة منهاء فالذي يبقى منها - بعد النقد 
ونقد النقد ذهو تاضراع حاسنا فعرض لفبررالدة الذهنية» في واقعنا. ع 
نتائجه ستتحدد معالم الطريق» ولكن بشرط الخروج من حالة الانفصام بين منهجي 
حركتنا الفكرية اليوم. ظ 
. واضح أن العظم يرفض كل المحاولات التوفيقية الناشطة بين مقولات الدين الغيبية 
وحقائق العصر العلمية. فهو يتساءل «هل يفترض في المسلم في هذا العصر أن يعتقد 
بوجود كائنات مثل الجن والملائكة وإبليس» وهاروت وماروت» ويأجوج ومأجوج, 
وجوداً حقيقياً (غير مرئي أحياناً) باعتبارها مذكورة كلها في القرآن» أم يحق له أن 
يعتبرها كائنات أسطورية مثلها مثل الهة اليونان وعروس البحر والغول والعنقاء؟». 2 

ويأخذ العظم - في هذا المجال بالنقد لمقالة 0 الجسر في ملحق «النهار 
الأسبوعي») 1967/3/12 حيث حاول إيجاد (علاقة تصورية) ما بين نظرية الضوء 
ووجود الملائكة والجن'(ص 26)-. وقد مضى العظم ناصباً شباكه لاصطياد وتفنيد 
كل محاولات التوفيق المماثلة» مؤكدا أن المعانى القرانية والنصوص غير قابلة في 
حقيقتها لأي تأويل عصري متقدم: «بطبيعة الخال يعطي هؤلاء المفكرون معنى مطلقاً 
لهذه العبارات الإسلامية» كأنها لا تتتمي إلى أي زمان أو مكان» منفصلة عن الظروف 
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التاريخية العن قيلت فيها والمناسبات الى بحدوت مغراها ومعتاها وقتل. ظ 

ومن ضمن هذه الاعتبارات يتضح لنا أن العلم الذي حت على طلبه الإسلام [في 
الحديث النبوي - اطلب العلم ولوفي الصين] هو في جوهره العلوم الدينية والشرعية وما 
يتعلق بها ويتفرع عنهاء وليس الفيزياء والكيمياء مثلاً (ص28) . (راجع كتاب العلم 

فى الجزء الأو ل من إحياء علوم الدين للإمام الغزالي). والعقل الذي طلب الإسلام من 
ا ا مسي 
فعل حي بن يقظان في قصة ابن طفيل» لك ا ار 
نظرية دركهايم في الطقوس والعبادات الدينية أو نظرية الكون2. 


د لتك ا ادي 


ليس العظم وحده الذي انبرى لتأكيد التو دا المفارقة للتصور الديني 
ود التقليدي عموماء قاطعاً الطريق بكل قواه على محاولات الفهم العصري 
للقران. فتقد لحق به آخرون كان بعضهم أكثر اندفاعاً كالدكتور عاطف أحمد في كتابه 
نقد الفهم العصري للقرآن الموجه بكامله ضد تأملات الدكتور مصطفى محمود المعصرنة 
لايات القران. وقد سار الدكتور أحمد على : نهج العظم الذي تناول به كتابات الشيخ 
الجسر وكتابات محمد علي يوسف بشأن (الفجوة المفتعلة بين العلم والدين) وكتابات 
الدكتور صبحي الصالح وغيرهم. [ 
خصص الدكتور عاطف أحمد كرّاسته لعقد مقارنات بين تفسير الأقدمين 
حا اساي سي 0 ولأهمية 
الدراسة أورد الفقرات | 
(زوالمسالة الول تطرح مانا قضيةالقسير والفهم واتأويل إناتفشين نض مغية 
في كتاب معين» يجب أن يلتزم أولا بأن يتوافق مع التركيب اللغوي طبقاً للمعجم 
والقواعد اللغوية السائدة في المرحلة التاريخية الخاصة التي صيغ فيها ذلك الكتاب, 


2 إشكالية الإسقاط الأوروبي على الفكر العربي المعاصرء ملحق الفصل» 1. 
5 عاظك هينه نقد الفهم العصري للقرانء دار الطليعة» بيروت» 1973. 
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وثانياً بأن يتطابق مع ما ورد ة في ال موضوع نفسه في نصوص أخرى من الكتاب نفسه. ‏ 
وهذان الشرطان - بالنسبة للقرآن - لا يتحققان بدقة إلا لدى المفسرين الأوائل» الذين 
كانوا على دراية تامة بلغة ذلك العصرء والذين كانوا بحكم تقارب الزمن - وأحيانا 
تطابقه مع زمن صدور النص - أقرب إلى فهم المعنى المراد من أي تفسير حديث. 
فأقوال المفسرين الأوائل - خاصة ما لقيت إجماعاً منهم عا تقر نينا الباق 
التي سبق ورودها في الروايات المتسلسلة عن قَرّاء القرآن حتى تصل إلى الصحابة 
ان ته ن شكء أقرب الناس إطلاقاً إلى فهم المعاني القرآنية بحكم معايشتهم 
للنبي محمد ولسماعهم منه وأخذهم عنه. وإذا كانت هناك تيارات واتجاهات مختلفة 
وأحياناً متناقضة في التفسير, فإن لها ظروفا تاريخية خية بمكن معرفتها وتقويم تفسيراتهم 
على أساسهاء على أن ذلك لا ينفي أن هناك مفسرين كثيرين قد تحرّوا الدقة في وضع 
تفسيراتهم وليست لديهم اتحاهات فكرية خاصة أو مصالح خاصة أو مصالح شخصية 
في تغليب تفسير معين على سواه بعصي 0 
اجتماعية أو سياسية. 

ويم القراة السية نايج ألا يال يأني بال بد اران تفسير الشران. / 
تنلا غالك حانا تقد تقديم تفسير للقرآن مخالف لكلام المفسرين الأوائل للأسباب السالفة 
الد كر ونحن أيضاً في فهمنا لمعاني القرآني لا نملك الحق في تغيير المعاني القديمة, 
وإِغا كل ما نملكه هو تعميقها بمعارفنا الحديثة أو محاولة التوفيق بينها (أي بين المعاني 
الواردة في التفسيرات القدية وبين معارفنا الحديثة)» وهذا هو المجال الوحيد للتأويل. 
صم حيو مسي وا ويا وسور القدماى وإنما يعني 
فقط إضافة معارفنا الحديثة إليها كوسيلة لتعميقها ليس أكثر... 

على ضوء المفهوم الذي ساقه الدكتور عاطف أحمد بشأن ل 
و«التأويل»؛ لا يجرد مصطفى محمود وحده من حق التأويل المعاصر» بل كل الكتابات 
الأخرى المماثلة. وععنى آخر يجب عدم فهم القرآن إلا في حدود التفسير الحرفي 
التقليدي» وهذا رأي خرج عنه الكثيرون من غلاة السلفيين في الدين. عي ان الد كور 
عاطف لا يرى ضيراً في التشبت بهذا الرأي ما دام الدكتور مصطفى محمود ومن لف 
لفه هم الضحية, فالمهم أن يبقى الدين - كما يريد له الدكتور عاطف - خارج دائرة 
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العصرنة وغير قابل لمزاحمة المنهجية العلمية4. 

على المستوى التطبيقي يوضح الدكتور عاطف 22011117 
العصري لمسألة الخلق في القرآن» ومثيلها العلمي التطوريء ليؤكد أن القران يدسب 
الخلق إلى أصول مناقضة لمفاهيم العلم وغير قابلة للتأويل كما سبق أن أوضح. وهذه 
فقرة تشير بوضوح إلى هذا المعنى: . 
ظ القد كنا نتوقع أنه وهو بصدد بحث المفاهيم القرآنية لأصل الأنواع ونظرية التطور, 
أن يبحث عن كافة النصوص القرانية الخاصة بأصل الإنسان والكائنات الحية الأخرى» 
ثم يطابق في ما بينها في إطار التفسيرات التي وردت في التراث» وبذلك يصل إلى 
موقف القران من نظرية التطور. فهل هذا ما فعله؟ 

إنه يقدم عدة نصوص تشير إلى أن الإنسان خلق من تراب ومن ما ولا خلاف 
في تفسير معانيها من حيث إن الإنسان لق من تراب» والخلق من تراب هنا يعني أن 
التراب - على هيئة البشر - قد تحول تحولاً مباشراً بالقدرة الإلهية المطلقة إلى 01 
آدم. 

وهذا المعنى قديم متداول عبر التاريخ. فقد ورد في سفر التكوين (وجبل الرب 
لحر وي بي سسا ب سصوي 
الإصحاح الثاني. 

لكن مصطفى محمود يرى أن 5 جوعرون ]رض لكين والتصوير والتسوية 
استغرقت ملايين السنين بزماننا وأياماً بزمن الله الأبدي. كاذ أت النهن يقول: 
ود حَلفناكمْ نم َو ناكم ثم قُلنَا للملاابكة اسْجْجدُوأ لآم فَسَجَدُوا إلا إنليس لم 
يكن من السَّاحِدِينَ # (الأعراف: 1). ومصطفى محموديرى أنه في (هذه الاية يحدد 
أن خلق الإنسان تم على مراحل زمنية) لأن [الزمن] بالمعنى الإلهي طويل جداً. ‏ 

ونحن نقرأ في تفسير الطبري ما يأتي «قال أبو جعفر: اختلف أهل التأويل في تأويل 
ذلك. فقال بعضهم: تأويل ذلك «ولقد اخلقناكم» في ظهر أدمء أيها الناس > «ثم 
ض صوزناكم» في أربحا النساء خلقاً مخلوقاً ومثالاً ممثّلاً في صورة آدم. وقال آخرون: 


4 تاريخانية العظم وعاطف باتحاه القطيعة المعرفية» ملحق الفصل» 2. 
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بل معنى ذلك: «ولقد خلقناكم» في أصلاب ابائكم > «ثم صورناكم» في بطون 
أمهاتكم. وقال اخرون: بل معنى ذلك «خلقناكم»؛ يعني أدم - الع صورناكم»)؛ 
يعني في ظهره. وقال اخرون: معنى ذلك «ولقد 00 في 0 أمهاتكم 6 
صورناكم)» فيها). 

لالطو ابا زه الاج ان 50000000 
ونظرية الضوىء وهناك أمثلة عديدة مشابهة خاض في تأويلها (الغعلمي) عبد الرزاق < 
ا را ل ري ا را 
الكونية في القرآن. 

إذا كان التقد (العلمى) مو روثنا الدينى» ضمن ما طرحته تضوراتنا الكونية السابقة؛ 
هو محور الدراسات النقدية لمعا د جيك تان الامتداد العالمي لمنهجية الحضارة 
الأوروبية» فإن حرص الكتَاب الدينيين على التحدث بلغة (عصرية) وإعادة تأويل 
النتصوص القرآنية انطلاقا من أحدث النظريات العلمية؛ يوككد بدوره مدى الاجتياح 
(العالمية) الذي حققته الحضارة الغربية داخل بنيتنا الذهنية. . 

لقد حاول النقد العلمى لعصرنة القرآن أن يطوّق النصوص القرانية بكل المحاكمات 
للقي لخر يق نوو يمام القرك الشام ال القرة المدروي غير أن هنا هاولة 
مضادة في الاتحاه الزمني» أي من القرن العشرين إلى القرن السابع» حيث يوضع القرآن 
ضمن بيئة النزول التاريخية في محاولة لفهم جدليته. هذه المحاولة قام بها الدكتور 
2ض اي ل ل 
ولكن بعقل ماركسي... 


د معلل وقول اليل ل ادير رسياة 

يستهل د . خليل كتابه بالقول 0000 
بتراته من حيث هو ثقافة فاعلة) وفهمه في ضوء الحاضر المقبل» من دون النزوع إلى 
تبريره أو توثيئه. فالمثقف العربي يعاني من استلاب وعيه الفكري» سواء بحرمانه من 
ف موا لشي هن تعونت لمر وهار الطاحف مزورك طاة 
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حقه المطلق في التعاطي العلمي الأمين مع تراثه وواقعه؛ أو بتهريبه من ثقافة شعبه 
وتغريبه عنها إلى ثقافات وأيديولوجيات أخرىء لاستيعابه في نطاق سيطرتها. وإذا 
حاول هذا المثقف. عبر التزامه الثوري وتطلعه التحرري أن يتمثل مقومات الشعوب 
الأخرى» بوبه باضطهاد أقله مصادرة أعماله للحؤول دون بلوغها الأفهام وأكثره 
العكيل بهابعسدا وحياة على حساب العقل: 

وما كتابنا هذاء حدلية القرآن» إلا كتاب للعقل والعاقلين» سببه التزامنا العلمى 
والعملي بتراساء وخطره أنه يخرج على المألوف اليماني والإلحادي في تقويم الإرث 
الفلسفيء أما هدفه العام فهو استنباط الدلالات الجدلية في القرآن الكريم وتصنيفها في 
ثلاثة مستويات تحليلية وتأليفية هي: الغيب» الطبيعة» البشر».( ص ©). 

مدخل الدكتور خليل مهم للغاية؛ فهو خلافاً لالعظم وعاطف ينطلق من القرآن 
كجذر في تكويننا الحضاري» صاعداً إليه تحليلاً بوعي علمي يعرف حدود وكيفية 
استخدامه للعقل الأوروبي في تشخيص القران. .. تحاوز التفسير إلى بدايات التحليل 
ليس بهدف العصرنة خلافاً لمصطفى محمود وغيره» ولكن بهدف الفهم من خلال 
الث كتين لفيندة: لذلك قلت إنه قد صعد إلى القرن السابع وهو يحمل معه كل أدوات 
القرن العشرين» وقد ظهر الدكتور خليل في رحلته الزمنية أعرابيٌ الزي بعقل مختلف. . 

(الكن إذا غول:الاشكال إلى سوال خاص عن إمكان حصر الإطلاق الديني في 
نطاق ثقافة تاريخية محددة كالثقافة العربية مغلا وعن قياس هذا الإطلاق .مقاييس 
. النسبية والسببية التي تحلل وتحادل» وجدنا أنفسنا أمام واجب العقل وحقه في تمحيص 
ما يعرض عليه. فهل يتخلى المخلوق العاقل عن حقه في عقله؛ ليستعرض المستبدين 
بذوي الحجى وأصحاب النهىء أم يلتزم.ها هو منبسط لإدراكه وفهمه؟ 

الخيار بالنسيية اليناء واضحء والمسألة محسومة. إننا نرفض فج التو من الاو 
معطلي العقول والأيدي» ولا نأبه لشيء آخر سوى الحق. 

فالقران الكريم ركن أساس في عمارة تراننا. والعربي شاء أو أبى» هو في ضيافة 
هذا الركن سواء عليه أن يتقبله أو أن يرفضه. إذ إن الجوهر يكمن في واقع التعامل 
السلوكي وفي المنهج العلمي الصحيح, وليس في القبول الإنقيادي التسليمي» ولا 
حتى في الرفض الججاهلي. لهذاء رأينا من واجبنا الاسترشاد .منهج التحليل الجدلي للواقع 
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بهذا 7 لعلمي لفهم الظاهرة الدينية النارشعية من زاوية التغير الاجتماعي 
والتوجد القومي عند العرب»؛ سنبسط أمامنا إمكان الجدل القرآي» بعيدا عن الخيارات 
الأيديولوجية المتسرعة. فالإبمانية من شأنها اكريقن الامتثال والانقياد لحدث تاريخي 
في حيأة العرب». من دود فهمه) نماقد يحول الإمان ذائف ماهو فعل بشري») إلى إعادة 
الو ل 0 00 
ع 
.ذهب الدكو خثل ل مكة املاس ثلاين مرحدعري و وعدون مرج 
اسان مخ و عل يل انوس الاق دناسي أن الم م 
صاعداً من الواقع 2 النض:. بهذا تتصوب 558 0 إنه وليد 3 0 
وإليه يعود. وبهذا يتموضع الدين كعلم إنساني. وما تحول الئيولوجيا [علم الكلام] إلى 
أنثروبولوجيا [علم الإناسة] سوى مقدمة لتحويل الدين إلى أيديولوجيا» (ص 6)206. 
الدكتور خليل لا يعطي القران فرصة الانطلاق نحو الحاضر, إلا في إطار تحوله 
من الأيدر لوحا القومية كتعد :من أبعادها التزاثية الفقالة.»«وهى هنا ل ميحد مر فنا 
ا حون وو ا نفديها :"قوق الدكتون عبد 
الله العروي من خلال كتابه العرب والفكر التاريخاني حيث يرى: «إن رباطنا بالتراث 
الإسلامي» في واقع الأمر قد انقطع نهائيا وفي جميع الميادين. وإن الاستمرار الثقافي 
هو الذي يخدعناء لأننا ما زلنا نقرأ المؤلفين القدامى ونؤلف فيهمء إنما هو سراب. 
لاحر يا اط واي ار 


36 لبو ال ا ملحق الفصل» 3. 
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النسن للفو مع راسيو رأ سن و عدي مقكلنا فقد بوي فقا رقا الرقاء لاذ عضيل 
20 مع أنه اصص هيا زوفاضيا مند اومان متباعدة»). ويرى الدكتور 
خليل أن العر وي يشدد على صراعية (العقل التاريخي) مع (الذهن الديني) باعتبارهما 
تا فسون اناس والموقف الثانى هو موقف جماعة من المفكرين العرب الذين أصدروا 
توعان اللظاره االعقار "الل اذ وخبرد برعاي جحيرك برك عن عون لد تور احم 
خلف الله أن تررق ااي دوراقي ليد إوقان العربية السلفية وإعادة تكوينها 
بطريقة متحررة. 

هل تمضي مراقبة الدكتور خليل على نحو سلبي؟ وإن كان هذا هو انطباع الصفحات 
الأخيرة لا أعتقد ذلك تماماء فحين نعود إلى حيث يقول: «وإذا كان العرب قد تلقوا 
هذا الجدل التأليفي بين الغيب والطبيعة والبشر في إطار تاريخ تحالفهم مع الطبيعة ذاتياًء 
فإنهم اليوم يواجهون مسألة إعادة النظر في هذا الجدل على ضوء انقطاع التحالف بين 
الغيب والبشر من جهة وبين البشر والطبيعة من جهة ثانية» ( ص 103). إن السؤال ما 
زال مطروحاً. ومن خلال هذا الطرح - أعتقد - أن هناك رغبة من الدكتور خليل 
في عدم التعامل مع أي من التصورين. تصور العروي. موري ع وام 
.ولكن كيف سيجيب الواقع عن سؤّال الدكتور خليل؟ ظ 

الإجاية الممكنة أن المحول مسمر:وقى كامل قوتعم ولي بالشرورة - بل يجب 
ألا - يأتي هذا التغريب غربياً خالصاء ومساره اليوم لا يدل على ذلك. لمهم أن ندرك 
أن هذا الحو ل ععد ]ل بحيوياتا الوح ذرةعيدنا فنها انقاكيا ريا باحاة الروتيةالعلية 
والتصور الأوروبي للكون» حتى غدا من مهمات (المجددين) أو(المصلحين) في عصرنا 
لمعا كران راجينوا تاريل تسوعبه أ سيردا عبدو دا لاي به 
الإسقاطات الأوروبية على الأخلاق ' 
غير أن العالميةة الأوروورهة لسن غرف تعقائق علمهية تأريااتها الفلسفية اللازمة لها. 
بل هي محتوى لتغيير كامل يمس العلاقات الاجتماعية» وموقف الإنسان ومركزه . 
في الذائرة الكونية. .و التجنربة. الاجتماعية وفي علاقته بالتاريخ والمستقبل والفن ظ 
والأخلاق. فالمسيرة التاريخية الأوروبية في انتقالها عبر المراحل من الإقطاع إلى 
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البرجوازية وإلى عالمية الرأسمالية» وفي تقلبها عبر القورات العلمية الإنسانية 
للإنسان نفسه.. لوجوده وقضاياه. 5 نفسها أمام ارتحاجحات عنيفة 
وصاخبة. فأمام الهزات التي أصابت البنية الذهنية الإقطاعية والفكر اللاهوتي 
الكنسي أعاد الإنسان الأوروبي - تحت طائلة المتغيرات - نظرته إلى نفسه وإلى العا لم. 
ضع الود ل الحرية .معناها الاجتماعي والفردي.. . أصبخت هدفا:يقاتل 
من أجله عبر تضخم الإحساس بالذات سواء معناها الرومانسيء أو الفردي 
الرأسمالي أو الطبقي. لم يعد الانسان قايلاً للتقواب السهل والانقياد الأعمى... 
طغت النقدية ضمن كل الاتجاهات وارتبطت بعلاقة جديدة مع الطبيعة التي أصبحت. 
امتداداً عضوياً لللجسد وأصبح الجسد امتدادا لها قد بجح إنسان الطبيعة في أوروبا 
من قبل. .. ثم بد إنسان العلم وأصبح الفن المحرم تعبيرا عن الحياة. كيه 
ارقلا ها مف يديد انعا حرف فين كن العجر لاك لجذرية في العالم. 
إن بعض مظاهر السلوك النفسي والعقلي التي نتتجت من عهود اللإصلاح 
الكلاسيكية في أوروبا تسقط نفسها عليناء ولكن ضمن خاصيتنا التطورية التاريخية؛ 
وفى إطار المد العلماني للحضارة الأوروبية المتحركة داخل أطرنا التقليدية. .. هناك 
- كما يحدث هنا اليوم إلى حد بعيد - أدينت (ثنائية) القرون الوسطى وما رافقها 
من زهد وتعلق بالعالم الأخرويء كما أدينت اتجاهات الكنيسة الشكلية الظاهرية 
في تنظيم الحياة الأخلاقية» وابتدأ الكفاح الطويل من أجل الحرية - أي حق الذكاء 
الفردي فى العمل على تحقيق أهدافه من دون أن تعوقه حدود تاعلاك نو إذا مانيذا 
. الانتقاء والرفض كان ذلك بدء انطلاق العمل الفعلي والقضاء على مكانة الثقة والتقليد 
في حياة الفكر. وتطور الأمر إلى بحث أوروبا عن قيم أخلاقية في النظام الطبيعي نفسه 
بديلاً من القيم الأخلاقية الدينية. فكان الاعتقاد أن نظام الطبيعة يتضمن نظاماً لقانون 
طبيعي في الأخلاق» يجب معرفته واتباعه: كاي من امبادئ] العقلية التي تضذسها في 
ذلك الوقت الة العالم النيوتونية. 
معنى ذلك أن مبادئ الثواب والخطأ والعدالة والظلم كانت بالنسبة إلى القرن 
الثامن عشر في أوروبيا متجسّمة في م: منهج العقل والعلمء وأن المسلم.به كلياً أن لعلم 
الأخلاق استقلالاً عن أي أسس لاهوتية وإلهية بماثل استقلال أي نوع آخر من المعرفة | 
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البشرية» «والحقيقة أن الله أمر بالمبادئ الأخلاقية مثلما أمر بقانون الجاذبية. لكن 
مضمون أوامره؛ كمضمون جميع قوانين الطبيعة الأخرىء لا بد من كشفه بالطرق 
العقلية والتجريبية للعلم النيوتوني [وقتها]». وقل س بون كن ج دحاج تي 
القرن السابع عشر رجال كهوبزت وسبينوزاة» وكان لوك" يأمل أن ينشأ نظام أخلاقي 
استنتاجي يشبه الرياضيات» ولكن بقي لعصر العقل أن يقبل هذا الاقتراح بكل قلبه وأن 
يحاول تنفيذه. وفى هذا الإطار بحت إحدى المدارس العلمسية عن نقطة استناد لها 
بالقول موحدواد عد التاق خض ار واعان لدرفة بلطا بالصران 

بكلمة مختصرة كن القول إنه من منعكسات التطور الأوروبي» ارتباطاً بلاهوت 
الأرض وعبر التزاوج بين العقل والطبيعة, ولوك كمه نقذ ديا يا 0 ولفرقة 
معان جديدة للقيم الأخلاقية. ظ 

صحيح أن ذلك الاتحاد للاهوتي الأرعين العقلي الجديد والطيفة قد ولد اتجحاهات 


ا ا ا ل ل 
ا م ا ا 
الوضعي الطبيعي. 

8 باروخ سبينوزا 1636 1 اموق بورك فو ا فوكروا 1 لتر ارا الي 
منتهيا إلى الجوهر الأوحد كعلة باطنة لجميع الظواهر والإرادة» فانتهى إلى الآلية المطلقة وهي المثل 
الأعلى الذي يرمى إليه العلم الحديث ومحا الغائية» وقصر معنى العليّة على عليّة الدعوة أو الترابط المنطقي 
دون عليّة الوجود أو الغائية . فسبينوزا مبتدع لنوع من وحدة الوبجود ولكن على أساس نيوتوني» 
بحيث تنبثق الأخلاق والقيم في هذا الإطار» فهي وحدة وجود توّله الطبيعة وتستمد قوانينها.كعرفة 
عقلية حدسية بة. فللطبيعة نظام سرمدي ثابت وإدراك وجود الله وماهيته وعنايته يدم بإدراك النظام الثابت 
للطبيعة خيرأً مما يتم.كعرفة المعجزات. 


9 جون لوك 1724-1633 فيلسوف تجحريبي إنحليزي» يعتبر من بعد هوبز زعيماً للمذهب الحسي 
المعاصر حيث ئى أن الفلسفة أن اك كك بالمللاحظة الا أء فحسب» أن تعدل 

ير تقنع والاستقر : عن 
المسائل الميتافيزيقية وعن المناهج العقلية . فعقلنا يجهل الكنه ولا يدرك سوى الظواهر مع تقديره وقوله 
بالسرمدية الالهية. 
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تبدو لنا في غاية الانحراف والشذوذ. ففي فترة من الفترات ناقش ديدرو”: وهوليا 1" 
وروسوة” جميع الحدود المرسومة للأخلاقيات التقليدية, 00 
المثل لم يكتشفوا معنى الفضيلة في العفة بين الجنسين. ضمن أدبيات تلك الفترة يقو 
اماما البو ا وا او 0 : 
بها: «إنني لا أفهم هذا الشيء الذي تسميه الدين, ولكني لا أظن إلا أنه شر طالما أنه 
يبمنعك من التم: نلذة بريعة تدفونا الماميها يدها الفطيمة: الطبيعة)13, . 

م يكن الجميع بجرأة ديدرو. والبعض ناصب هذه التيارات العداء» متهماً إياها 
بتحويل الإنسان إلى كائن غريزي. وندم بعضهم حتى على مساهماته في الإصلاح؛ 
«ففي مقابل اقتلاع شيطان واحد نبت عشرة من الشياطين». غير أنه مهما كانت 
النتائج الأخلاقية المترتبة ة على سياق التطور الأوروبي» والمنعكسة علينا في أوضاعنا 
الراهنة» يجب التأكيد على الدور المتعاظم الذي أذْته في تأكيد شخصية الإنسان حيث 
حلت الحرية والمسؤولية» بتوجيه العقل» محل النضوع لإرادة التقليد. وأخذ البحث 
الفكري الجريء المعبر عن الخصائص الفردية يحتل بالتدريج مكان الاعتقادات. لقد ‏ 
ازدادت. القيمة الذاتية للإنسان.» وأصبح ادقن هو «التمتع السعيلة ا الطبيعي 
مكنيو تحرات اإقناة فى ضازة ريد وسكي لدان وصحته والاعتدال أو 


0 ديدرو 1713 -1784 مفكر فرنسي تدرّج من مذهب طبيعي كان يقول بوجود الله مع إنكار العناية 
الالهية كك أحادية باو ارام الا ا حاولا توليد قوانين أخلاقية بعبرير الغريزة 
الطبيعية. 


31 بول هنري فرناح 1789-3: كان كيميائياً وناقداً للدين منطلقاً من طبيعة السلوك الإنساني في 
لكاي را را اليك روا ارا كبو درا عي بتارو امار اميتي براي اراد رد 
توجيهها للصالح العام. ٠‏ 

2 جان حاك روسو 1712 7982 عرف قرطي لشي تاق افقو تعن ور لاز 

الاتصال بين الفطرة الإنسانية وأصالة الطبيعة حيث كان الإنسان كاملا سعيدا ولكن أفسده الاجتماع 

عبر تطورات اجتماعية وتاريخية تولى شرحهاء ثم يستعيد لهذا الإنسان مكانته بإقامة الحكومة الصالحة 
والتربية الصاححة التي تحافظ على حرية الإنسان: إيجاد ضرب من الاتحاد يحمي بقوة المجتمع شخص 
كل عضو وحقوقة وذلك يان يخل القانون حل الأراذه القردية ويذلك يصل إلى امقهوع المجتمع المذن 

الذي يقوم على دين مدني وكذلك على تربية طييعية. ا6ا 0 

جون هرمان راندال» تكوين العقل الحديث» مصدر سابق» الاقتباسات الوار دة تحت عنوان الإسقاطات 

الأوروبية على الأخلاق في الفقرات ما بين حاصرتين مستخلصة من الصفحتين 551/550. 


بم 


3 
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الوسيلة الذهبية» ووحدوا هنا أن اللذات غير الضارة والميول الطبيعية تعتبر الوسائل 
التى بواسطتها ينظم العقل حياة صالحة» وأنها ليست من الشيطان» فلا داعى إذا إلى 
اعتبارها ذنباً إما أن يقهر بعون إلهي أو ينهل منه في خجل وشعور بالعار»»'. 


أوروبا وتصدير القلق الوجودي ' ظ 0 
مذ 33189 انيع سلف لان رائس للااور ا كر نبا زان سالك 
التقليد والموروثات» غير أن تلك الظاهرة جاءت مرتبطة مرحلة التحول الكبير في 
حياة أوروبا من عصر التنوير إلى الثورة الصناعية. اا ادا ان لان 
على نحو جديد مضمن في تطور أيديولوجي مغاير. 

١‏ الماك الوجودية الان : تقدم لنا أضواءٌ كاشفة على التشائج الى ينعيى إليها إنسان 
التزاوج بين العلم والطبيعة في إطار اللاهوت الأرضي (الوجودية هنا كحالات تعبير 
وجداني وليست كمذهب علمى)؛ الشعور الحاد باتحاه الوجود للعدم عند هيدغر ؟' 


14 الملشكل الأخلاقي في لبون الوضعية و كاك المسلمات إلى تفكيك الذات» ملحق الفصل 
الثاني 4. 


15 مارتن هيذغر 1976-1-9 فيلسوف وجحودي ألماني؛ كان ينطلق من اختبار الذات الإنسانية بذاتها 
.نطق استنباطي ورثه عن الفيلسوف الوجودي الدتماركي كيركغارد 1855-1813 حيث بدت له 
"دود العالم إزاء الإنسان مما يستثير القلق. وزاوج هذا الاستبطان بظواهرية الفيلسوف الوجحودي 
الألماني أدموند هوسرل 1938-1859 و الذي يسققط على الأشياءا لخار جية المعاني التي تلبسها لها الذات 
الإنسانية. وقد انتهى هيدغر إلى أحضان الناز, 0 

(إن الحقيقة عمد هيدغر توبحد دتما مقترنة باللاتحقيقة. فالإتسان إذا كان دائما يسعى وراء الحقيقة) 
إلا أن هذه تنفر باستمرار. ويرى هيدغر أن اللاحقيقة جك ةدارف على لخت تقو انها الأصل : فى الوجود. 

ومعنى ذلك أن جميع المجهودات التي يبذلها لجان عي لخت و دده مجهودات 
ضائعة» ما دامت الغلبة للاحقيقة على الحقيقة. وهكذا اقترح هيدغر على الإنسان أن يستبدل علم 
الوجود العام بعلم الوجود خافن ادس سح جوع من البحث في ماهية الإننات وفي وي 
زمانه الوجودي الخناص. 

إن الذاتية الخالصة عند هيدغر تعني النخلي عن كل اهتمام بالنجريد العقلي أو بالواقع العملي» أو 
بالموضوعية في بحث الظواهر الاجتماعية والاقتصادية والاقتصار على الذات التي هي وجود العا مم 
في مواجهة الموت. وبتعمق الذات في إحساس هذه الحقيقة - في رأي هيدغر - يصبح الاإنسان قادرا 
على الإدراك الشامل للحقيقة في كل المشاعر الباطنية. فالذاتية المحضة إذأ هي جوهر فلسفة هيدغر». 

راجع: 3 .. قيس هادي أحمدء الإنسان المعاصر عند هربرت ما ركيوز» المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء بيروت» ط -1 1980» ص 23/22. 


.3 


والشعور بالغثيان لدى سارتر” والشعور (بالعبث) لدى ألبير كامو”. هل يننج ذلك 
كله من حالة (الملل) .التي عبّر عنها أنيس منصور؟ [وداعاً أيها الملل]. 

«هذا الملل المطلق ليس في ذاته إلا الحياة عادية تماماً إذا نظر الأحياء إليها بوضوح, 
ؤهذا الملل المطلق هو المناخ الذي يعيش فيه إنسان العصر الحديث. الإنسان الحر حرية 
كاملة بعد أن تحققت له الحرية السياسية وأصبح بارس خريته الشخخصية... 


هو الإنسان الحديثء الإنسان الذي يعبر بحياته وكتاباته عن الحرية 0 
كما رضن ناكل أثارها الك عت وا عدوفرة" لبيك نيفا وف ات هد 
الإتسيان الجعديف» فاذا كيان لغصرنا رده 0 فكتاب وداعاأيها ملل هو التعبيم 


الفلسفي عن هذا الجو». 
هذه فقرة يستهل بها «جلال ل الك 


6 جان بول سارتر 1980-1905 فيلسوف وجودي فرنسي» كان يرى العالم على أنه جملة من 
الاستلابات التى تحد دون الغايات الإنسانية. وميز بين الوجود الإنساني الذاتى المتغير والمتجه بح ركيته 
الشعورية نحو المستقبل ووجود الظواهر المتعينة في الطبيعة» والتي هي متحققة بالفعل وليست متحققة 
بالقوة كا حالة الإنسانية. فالإنسان إمكانية متجددة تتحقق بحريتها القلقة في كل لحظة» وهكذا تتجدد 
ايا . فالإنسان هو الذي يخلق ماهيته. 
من هنا أكد سارتر معنى الحرية الذاتية للإنسان في معارضة لا مع الدين فقط كما يتصور هو 
اللاهوت الديني - ولكن في معارضة أيضا مع الماركسية واستلابها المادي الجدلي للانسان عبر منطق 
اللتمة الخيرية .ققد رأ سارت: 
«(أن الماركسية حين رفضت اشام الخو لكر ورين امال ادر لاط الع قوتي 
مع الكون وأعادت دمحه معه: «فالجدل الماركسي للطبيعة اختراع طبيعة بلا إنسان»؛ ووصفه سارتر بأنه 
لأهوت جديد» ذلك لأن محاولة فرض القوانين الجدلية وهي كما ذكرها إنجاز ثلاثة على الطبيعة ليست 
إلآ نوغا من الأذفوت الذى 'ظهوت امار كسية أضلا لتحاريفة ذللك أن تأكين وضدة الكون ووججرد 
اتصال واستمرار بين محال الطبيعة ومحال الإنسان على نحو لا يسمح بوحوة الهوة المفاجئة التي تبرر 
. فكرة «الخلق الإلهي» - هذا التأكيد أذى إلى نتيجة مشابهة لتلك التي أراد تحتّبها: إذ إننا في هذه الحالة 
نستعيض عن الفاعلية الإلهية بقانون كوني شامل تام الدقة يخلق من جديد كل الصور التي يمكن أن 
نصادفها. وهذا بتعبير سارتر: (الاهوت جديدء إذ لا يمكن أن يعرف وجود قانون كهذا سوى إله ولا 
.يمكن أن يكون قد خلقه سوى إله». ٠‏ 
راجع: 3 . إمام عبد الفتاح إمام غدل ييف 56 سابق» 00 


7 ألبير كامو 1960-1913 روائي فرنسي وجودي» من روالاته الشهورة الغريب حيث برى أن المي 
ظ عبارة عن دوامة عبثية. 
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هذا العصر ضمن مولفه «ثقافتنا بين الأصالة والمعاصرة)8. . ظ 
(«(وصفنا كتاب: وداعاً... أيها الملل» بأنه بحث في كنه مرض الإنسانية في متتصف 
القرن العشرين» ذلك أن أنيس منصور يرى أن الإنسانية مريضة في هذا العصر» وأن 
ورظنا افو مزضن ‏ الأنزا في اما كها وعدب الكانتن الدعليرف القداب كمرك 
ويلسون كتاب اللامسمي” بأنه «دراسة تحليلية لأمراض البشر النفسية في القرن 
العشرين». فهو يرى أن الإنسانية مريضة في هذا القرن. وكلاهما يبخصص الحزء 
الأكبر من كتابه لتشخيص هذا الداء الذي تعانيه الإنسانية» ثم يقترح (كولن ويلسون 
قبيل خاتمة الكتاب وأنيس منصور على غلاف الكتاب) الدواء الذي بفضله هكن 
الإنسانية أن تشفى من مرضها الدفين. إلا أن كولن ويلسون يصف هذا المرض بأنه 
مرض الغربة» بينما يصفه أنيس منصور بأنه مرض «الملل). ويلتمس كولن ويلسون 
الخلاص في الرؤية الصوفية أو الكشف الروحاني أو في ما سمّاه «طريقة النمو المتسق 
للإنسان»» أما أنيس منصور فيلتمس الخلاص في الحب تارة وفي العمل تارة أخرى 
ا قهما داء عن اران ان العف الس تعدا 1 للعة 1ه و أن العو عو الا 
(يضع حداً لحالات التفرج السلبي والتأمل الحيادي ليتخذ موقفاً إيجابياً من نفسه ومن 
غيره). في تقديري أن كليهما قد عبّر عن الدواء الذي يحتاج إليه مجتمعه... النزعة 
العلمية للشرق والنزعة الروحانية للغرب. وبا أن الشرق يفتقر في مقوّمات تكوينه 
الاقتصادي والاجتماعي والثقافي إلى مولدات البواعث للنزعة العلمية» ل يرَ أنيس 
منصور أمامه غير اللجوء إلى الحب كشحنة وجحدانية للعمل». 
' ولكن كيف يطرح أنيس منصور ظاهرة الملل؟ وبالتالي ما هي الأبعاد التي 
تعكسها في أخلاقية الإنسان المعاصر وأزمته؟ - ما دمنا في صدد البحث في 
الصورة الأخلاقية والنفسية التي نعيشها -: هنا يستمر تحليل جلال العذري. 
لايرى أئيس منصور أن مولد الملل كان على أيدي ثلاثة رجال كبار استطاعوا أن 
يفتتحوا قرننا العشرين: إن لم نقل إنهم هم الذين صنعوه صنعاًء والصنعة والصناعة - 


8 جلال العشريء» ثقافتنا بين الأصالة والمعاصرة» الاقتباسات من الصفحات 62 إلى 65.. 


19 كولرخ ولسونء اللامنتمي» دار الآداب» تر حمة 5 زكي حسن) ط-] -1969 بيروت. 
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. والتصنيع هي من علامات هذا القرن» قرن الأشياء المصنوعة. سوام 
الطبيعية الريفية يفية تصبح بحكم 7 تقدم المدنية بيئة صناعية؟ 

ويصف أنيس منصور كل هؤلاء الرجال بالصياد الذي مد يده 5 
فيها زجاجة مقفلة» فلما فتحها خرج منها مارد جبار كان محبوساً في قاع البحر منذ 
ألوف السنين. الصياد الأول هو كازل ماركس الذي فتح الزجاجة فخرج ماردها 
على هيئة رجل كادح يطالب بحقه في الخبز. والصياد الثاني هو سيغموند فرويد الذي 
خرج مارده من زجاجة اللاشعور على هيئة غريزة جائعة تطالب بحقها في الجنس, 
والصياد الأخير واسمه أينشتاين خرج مارده على هيئة طاقة اقعال ييلع ول القجار 
ذري عرفه التاريخ. 

هؤلاء الرجال الثلاثة الذين وجحد أنيس منصور أنهم عثابة القوى العاملة في القرن 
العشرين» هم أنفسهم الكاتب الإنجليزي ت. أ. لورانس والرسام الهولندي فان غوخ 
وراقص الباليه الروسي نيجينسكي الذين رآهم كولن ويلسون على أنهم غرباء يمثلون 
نماذج ثلاثة لمرض الغربة الذي أصيب به قرننا العشرون. وكما تمثلت قوة الخبز في 
كارل ماركس وقوة الجنس في سيغموند فرويد وقوة الطاقة في أينشتاين» وحاول كل 
منهم أن يقضي على داء الملل ولكنه فشل» إذ حاول ماركس أن يقضي على الجوع 
فحسبء وحاول فرويد أن يشبع الغريزة فقط» واكتفى أنشتاين بالتحكم في المادة, 
كذلك حاول الثلاثة الآخرون أن يُشفوا من مرض الغربة بالسيطرة على أنفسهم؛ لكن 
' سيطرتهم لم تكن كاملة... ذلك أن لورانس حاول أن يسيطر على عقله فحسب» 
وفان غوخ على انفعاله» ونيجينسكيعلى جسده. ومن هنا ذهب كولن ويلسون إلى 
أن الرجل المثالي هو الذي يجمع بين فكر لورانس الثاقب وانفعالات فان غوخ الخامحة 
وإدراك نيجينسكي لقدرات بجسدهة») كما ذه 0 منصور إلى أن سعادة 
الإنسان الحديث لن تتحقق إلا إذا جمع بين هذه القوى الثلاث... الخبز واللجنس 
والطاقة في نوع من التعايش السلمي... وهذه هي أولى علامات العصر الذي نعيش 
فيه... أن تهتز حياتنا وسعادتنا بين عقلنا وبين هذه القوى الهائلة» ومن هذا الاهتزاز 
الذي سرعان ما يتحول إلى زلزال» تطفح علامات العصر وعلى رأس هذه العلامات 
اليمان الغريب بالمؤسسة وبالمنظمة وبالنقابة» الإيمان بهذه الأشكال المعنوية» ثم الإيمان 
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بإله آخر اسمه: النظام أو الترتيب. موف ات النطمة ا اللحظمة أو المرئلة أو الرقية 
0 اللل. .. القرف... الدوخة... الغثيان... 
الدع ا ل 
ا ل ا 
في فرنساء ومورافيا في إيطالاء وأوزبورن في إبمترء وججان كيرواك في امبوكاء وحتى 
موي يسو و تقرأ هؤلاء جميعاً لترى أن كتاباتهم 
ذأ فقد اكتملت دورة الحاة اتاريخية لطموح برومثيوس» وعاد في النهاية لاك 
لالاليتي: كان شعصفا فت وطأة أضوت الأرطي فطل لكوك امات وترتعه 
نطق القوة والصراع ليعلو في الأرضء وإذ به يتيه في تضاريسها لتحكمه جبرية هي أكثر 
وقعا من جبرية الآلهة التي فضل في السابق أن يسمّر على صخرة على أن يطيعها. إن الله 
هو الكلمة الأخيرة في مسرحية مأساوية بعد أن يقتل الأب والأم خطأ ابنهما العائد من 
اغترابه الطويل... ولكن الله لا يستجيب» فقد سبق له أن منع القتل منذ البداية. 
كفن 91301 زاك أي وعرضدا ديع قسن مؤيية القرة والمرا + 0 
كلد وائحة ومتجيلةة خسار التطور العلمي في أوروباء بدءأ من إنسان الطبيعة وأخلاقية 
للدي بدا هن عزو ل الأشفاق إل كائى لس بلدا من التمرف هل الوكرة الكون 
للإنسان في سبيل الوجود الموضعي. ففي الوجود الكوني يكمن الإله الذي يرتفع 
بالانسان عن أسر الموضعية الطبيعية ليستخلصه لملكوته. أما وقد اختار الإنسان البعد 
عن هذا الملكوت الإلهي الكوني» فكان لزاماً عليه أن يواجه قدره بشجاعة في ملكوت 


الاختيار الطبيعي. 


0 الخروج من مأزق اللامنتمي» ملحق الفصلء» 5. 
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العالية الاسلذمية الغانية» يغدليةاالحيب والأكسانة والطريدة 
سندان الطبيعة ومطرقة الجبرية المادية . 


لقد طوّقت. الجبرية ضمن أرقى أشكالها الجدلية إرادة الحرية الإنسانية المنطلقة. لقد 
أصبحت الذات الإنسانية جرد (الحظة) فى غمار الديالكتيك المادي. طغت الصورة ‏ 
مجسمة ومكبرة للتحول عبر التناقض» واختفت الماهية الإنسانية من المسرح المنظورء 
وبدأ يفتقدها الإنسان الذي تحول إلى مجرد (ظاهرة). هنا يصرخ أحمد حيدر في موّلفه 
بجر عار ديد 

ع شوم لوت هنع الور يدر و ار 
ومن جهة ثانية تتو ال قرحل بعر قوايع عقومة إن مذهبا كهذا لمكن أن يكرن 
ديالكتيكياً فالديالكتيك هو حوار الذات والموضوع وليس حوار قوى الإنتاج 
وعلاقات الإنتاج ثم إن الديالكتيك مغامرة دائمة لا يستطيع المذهب أن يقدم لها أي 
ضمانء أما هنا فالتاريخ محكوم ودشي الدع ود و مانا كبا 

ويس ريات ير 
حيدر. فقد شبه ماركس نفسه إزاء دراسة التطورات التاريخية بعال الطبيعة» إذ يقول في 
مقدمة رأس المال22: «(إن عالم الطبيعيات لكى يقف على طرائق الطبيعة:. إما أن 
يدرس الظاهرات حين تعزض ذاتها في أبلغ أشكالها وأقلها تشوشا بحالات 
أدرس فى هذا المؤلف أسلو ب الاإنتاج الر أسمالي وعلاقات الإنتاج والتباد ل المطابقة 
لها. وإنحلترا هي المكان التقليدي (الكلاسيكي) لهذا الإنتتاج. لهذا السبب أستعير 
من هذه البلاد الأحداث والأمثلة السياسية المستخدمة .كثابة صور توضح تطور 
نظرياتي. فإذا كان القارئ الألان يمسمح بهزة منكبين فريسية في موضوع حالة 
العمال الإنجليز الصناعيين والزراعيين» أو يهدد نفسه بفكرة متفائلة بأن الأشياء لا 
محا 0 اصرح في وجهه: : هذه القصة 
هئ قصعك ألنت, .. 


1 أحمد حيدر» نحو حضارة جديدة» الصفحات 57 و67 


22 ادن المال» 6/1 ترجمة محمد عيتاني. 
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أراد ماركس أن يوجد العلم نفسه ولم تكن الجبرية في ما افترضه ماركس من 
حتمية المصير الشيوعي... الجبرية ليست في التنبّوُ الافتراضي» بل في معادلات العلم 
بل هي مع الصياغة الأوروبية لمعطياتها العلمية عبر لاهوت الأرض في الشكل 
رصي إن د عم أي ل نتيجة طبيعية 0 ا" الذي سحادت 
ايم ليق غير أن الغرب لا يريد إعلان هذه الهوية» ذه فضخم التركيز على 
الجبرية والحتمية» مغبشأً بذلك النظر إلى جوهر الموضوع عرد اريت ف سدع 
الأرض. والخريا سرس ناريال لمارا 201 
في «البيان الشيوعي». 

يعود ماركس في مقدمة «رأس المال» 0 مقال نشرته محلة «الرسول الأوروبي» 
الروسية التي كانة: تصدر في بط رسير غ) عدد مايو 2 ص 437-427 ليجد 2 ش 
ا 
الي الاك وا ووو ابا 1 
برهة معينة من الزمن» لا. فالذي د يهم ماركس فوق كل شيء, إنما هو قانون تغيرهاء 
اروف ولي جارد الملوااس لدال لراتكل ره ور نام ارجا نظام 
آخر؛ وحين د يكتشف ماركس هذا القانون» يفحص بالتفصيل النتائج التي يظهر بها في 
الحياة حب 2 ذا كلامم مار كم إلا بشيء واحد» وهو أن يقيم 
الدليل» ببحث علمي صارم) على ضرورة النظم المعينة للعلاقات الاجتماعية وأن 
يتثبت جهد المستطاع من صحة الوقائع التي استخدمها كنقطة انطلاق ونقطة ارتكاز. 
ولهذا يكفيه أن يبين» مع ضرورة النظام الحالي» ضرورة نظام آخرء عليه أن ينتقل حتما 
الم ا يا 


28 أو ضح سيابر» أستاذ الاقتصاد لامي دح ناف كت عاد 1 أن ريه ماركو ذل القيدة 


م ل زدو إرأس 
الملل 1180/1 22 
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يواجه الحركة الاجتماعية بوصفها سياقاً طبيعياً من الظاهرات التاريخية. وهو سياق 
خاضع لقوانين ليست .فقط مستقلة عن إرادة الإنسان وإدراكه ومقاصده.؛ وإنما 
هي على العكس تعين إرادته ووعيه ومقاصده... فإن العنصر الواعي يلعب دورا 
ثانوياً على هذا النحو في تاريخ الحضارة...» ظ ظ 
وهنا أقف لأتساءل هل هناك إمكان الانفراج لمصلحة (الذاتي) في الموضوع, 


حين يكون هذا الموضوع أطروحة علمية غير قابلة لأكثر من تفسير للظاهرة...؟ إن 


0 الخدم ري ورا معان بحرية في حياة الإنسان» منطلقاً 

من الحوار رضأرض - ظ ظ 

عدا و بال د لح قو عا لد ا لكان 
واتجاه» ولكن.عنى الماركسية كخلاصة وكصياغة لهوية التطور العلمي الأوروبي. إن 
محاولات الامتداد بالماركسية إلى خارج جبريتها وإلغائها للذات» هذه المحاولة التي 
تتعرف إليها اليوم في كتابات غارودي وغيره هي نوع من التوفيقية التي تحاول حل 
الأزمة بإيجاد أزمات أخرى. إذا لا كن أن نفر غ م المذهب عن الديالكنيك القائم على 
ادن المادية لنحصره في حدود الحوار بين الذات والموضوع. وحين يتفاءل أحمد 
حيدر بالنزعة الإنسنائية الى تتحرك ضمن المذهسب الماركسي في (ماركسية القن 
العشرين)» عليه أن يتذكر أن هذه النزعة الإنسانية هي نزعة خارجية (ذاتية)) 
وبالتالي فإن كل محاولات التجديد الجذري في الفكر الماركسي لا تعني سوى نهاية 
ال ركس فمسها :را ركو اذه كينها المع الذاك سن الذي تعد احية 
حيدر في قوله: «تنجلى هذه النزعة الإنسانية في إصرار المؤلف على ما يسميه 
باللحظة الذاتية» وعلى أبعاد الإنسان» وعلى صفة الاحتمال 0 التاريخ... وبذلك 
يبدو أن الإنسان المشخص يتهيّأ للعودة رغم تضخم التكنيك» ؤهذه ظاهرة تدعو إلى 
التفاوؤل... ولكن الماركسية لا تسمح بعودة الإنسان على هذا النحو إلا إذا تنكرت 
لنفسها. إن الماركسية لا تملك إمكانية التجدد إلا إذا حطمت هيكلها القديم ثم 
عمدت إلى بعض مفاهيمه المبعثرة كا مه عد ع يك 
من داخل الماركسية». 

ل ل ا امكل اقم لماي لك 
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سيف في النهاية أله لك تحطيم كل شيء؛ لم يبق لديه سوى (مفاهيم مبعثرة) أعاد 
صياغة جزء منها ليصل إلى إنسانه الجديد (إنسان القضية) الذي يقوم بجهد خارق 
للطبيعة» من أجل أن يسيطر على السياق العفوي للصيرورة منطلقا من قيمته: )إن . 
ما روصي ايا ا الع لوي ع واي 
دفنها باستمرار» وعلى أصحابها أن يزيلوا عن وجهها كل حين آثار الرياح..» ممأاء.. 0 
ولكن كيف بمكننا إزالة آثار الرياح؟:... اكتشفه الحيك حيدر فى «تغيير بنية الذات» 
وذلك بأن نخفض حاجاتنا إلى الحد الأدنى فتضيق رقعة الضرورة لكي يتسع أفق الحرية 
وا ا ا ذلك هو الدرس الذي نستبقيه من الصوفية» إن 
رحاتها نتو ماديتها اللقرحة فسبي» ' ظ ظ 

1 يك حم حيدو اد وكذلك مداوسس الردوطية اللختلقة. لاق تناثر أفكار 
نحو حضارة جديدة يذكرنا.محاولات مماثلة في عصور التنوير الأوروبي حاولت ضبط 
الأخلاقية الطبيعية بقيم إنسانية أسمى. .. المشكلة الكبرى.تظل كامنة في الانطلاق من 
لاهوت الأرض نفسه وليست هذه الداري القائمة ضمن لاهوت الأرطن :يوق 
انشقاقات ذاتية تأملية اندفعت بتأثير أزمة اللاهوت الأرضي في محاولات الإصلاح 
من الداخل. .. إن برومثيوس يرسف في أغلال جديدة: وليس ثمة وسيلة لإنقاذه إلا ظ 
سوسصج7يي ييه برومثيوس ذلك؟ 
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ملحق الفصل الثاني - 


(1) إشكالية الإسقاط الأوروبي على الفكر العربي المعاصر 
ا ديك فشكي د لحل باون عار زرو با بقار الوزن 50 
حيث نتج على مستوى الفكر الديني ما سمّيناه فكر (المقاربات) و(المقارنات) - راجع هامش 
المذاخل التأسيسية رقم 7: إضافة إلى توليد مفهوميات ليبرالية وثورية بأشكال ومضامين مختلفة. 
وهناك الآن من يشير إلى إشكالية ظهور (المثقف العضوي) في محتمعاتنا وفقا لتحديدات 
(أنطونيو غرامشي - توفي 1937) (أ). 

لق و رو لي ل 
الواة قع العربي» بحيث يندفع د. صادق جلال العظم للتأكيد أن شعبنا العربي قد (ورث حصيلة) 
ا ل ا ا 0 الكبير الذي طرأ على العا 
الأوروبي في فترة تنجاوز لطر سحي ورك بريه ماما رسرا ويوره 
من الزمن». 

يبدو أن د. افيف قد ادقع كرون انع فى عا ارق او للك أله ناز يوا مارج 
لنقد الفكر الديني. فلو كانت هذه الفرضيّة متحققة» لما ألف د. ل 
7 (النقد الذاتى بعد الهزيعة - 1969) مُنحياً باللائمة على (العقلية امد اي صني 
أطؤاز البداوة .وال راعة والععلق بالشيتات): 

. إن سيادة هذه العقلية التقليدية تعني - من جحانب آخر - أننا لا نعاني التحول بتلك (السرعة 
المذهلة وبفترة وجيزة من الزمن) اختصاراً للقرون الأوروبية» كما اعتقد العظم. ظ 
لقد توقف الدكتور (إبراهيم بدران) (ب) عند هذه الظاهرة وقدم لها لوحة وصفية» ثم 
بحث عن أسبابها في غياب دينامية التطور والارتقاء العلمي داخل - أو من داخل -المجتمعات 
العربية» بحيث يخرج العلم من كونه معلومة أو خبرا أو نشاطا نخبويا محدوداء إلى ظاهرة أو 
مؤسسة أو مدرسة لها بعدها الاجتماعي ولها وظيفتها التاريخية. 

ومعنى آخر» إن التطور العلمي وثوريته الاجتماعية وتوليداته الفلسفية لم تكن جزءاً من 
جدلية المجتمع العربي الداخلية» .ما يؤدي إلى سقوط التطور العلمي الأوروبي 08 
المجتمعات العربية بحيثيات تدعو إلى التباس وتساؤل. فماذا يقول د. إبراهيم بدران؟ 

«أين يذهب العلم في العقل العربي؟ وما يقع لهذا العلم في جسم المجتمع العربي بأفراده 
ومواسساته وجماعاته وأقطاره؟». 

واه تر الكلمة الكاكرة في ارو أ بات ور فى العقل البشري متزامنة وموازية. 
ومع ازدهار العلم وترسخ مسيرته المعاصرة» ازدهرت إلى اجائنة الفلسفة» وازدهرت الفنون 
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والآداب» وارتقت العقلية الاجتماعية هناك» وأخذ الفكر ذ ف السو را عه كلاف السرة 
باتحاه العلم والعقل. وفي المنطقة الغربية نكاد نلاحظ عكس ذلك تماماء المتعلمون يتزايدون 
ومظاهر المعاصرة والتحديث يزداد انتشارها في البقاع العربية» ومع ذلك يتراجع الدج درجم 
الفلسفة وتتدهور الثقافة وتضمحل الفنون والاداب إلى درجة لافتة للنظر. 

وقبل أن تكون في المنطقة العربية جامعات تدرّس العلم والفلسفة والأدب» كان هناك فلاسفة 
وعلماء وأدباء «مقياس نسبي» أوضح ررؤية وأغزر إنتاجا وأكثر تاثيرا وأخصب إبداعا... أما 
الحقبة المعاصرة فهي مختلفة ومتناقضة جدا إن كاد نجيف لد اريس بلسسطفة لحري اقووةا فى 
النوعية وتدهورا واضحا في المستوى والإنتاج العقلي من عقد إلى عقد, على الرغم من أن 
ل ره مساسيات و 0 ويكاد يجمع العديد من الباحثين 
على أن حقبة الخمسينيات والستينيات في المنطقة العربية كانت أكثر خصبا وأعلى وعيا وأكثر 
ديناميكية وأعمق رؤئية من حقبة السبعينيات والثمانينيات. كل ذلك يشير إلى أن شيئا ما يعمل 
على فصم نظام العلم عن نظام المجتمع على الرغم من وجود النظامين في حالة تداخل ظاهري. 
وهذا التداخل يتطلب من الدراسة والتحليل الشىء الكثير للتعرف إلى أعماقه وإلى فاعلية هذه 
الأعماق» وإلى المدى الذي وصلت فيه إلى «العمق الحرج» الذي من دون الوصول إليه» أي 
العمق الحرج» يبقئ النظانان غير قادرين على إحداث التخليقة الجديدة» ونعني بها العلمية 
الاجتماعية الخاصة المتنامية.. 

لقد أدى عدم إدراك الطبيعة 1 ل«نظام العلم» 5 إل أن حول العلم في العقلية 
العربية إلى مادة إخبارية أو معلوماتية قائمة بذاتهاء بلا زمان ولا مكانء وبلا خلفية اجتماعية أو 
اقتصادية أو سياسية» سواء كان ذلك في العلوم الإنسانية أو ذ في العلوم | لطبيعية. وبذلك م يرافق 
«الفيض الاخباري» أو «المعلوماتي» الذي تبثه الموؤسسة الاعلامية العربية أي تغيير أو تطوير أو 
تحديث للمحاكمة العقلية الكامنة وراء «العلم» الذي يُبث أو يعطى أو اه وأصبح من السهل 
على العقل العربي المعاصر أن يقفز في موقفه «العلمي» من الحقبة الإغر يقية إلى الحقبة الإسلامية 
إلى حقبة النهضة الأوروبية إلى الحقبة المعاصرة» ثم يعود إلى أي منها خلال الأطروحة نفسها من 
دون أن يرى الفروق الضخمة التي تكتنف هذه القفزات» ومن دون أن يتبين ما يتطلب ذلك 
من فى وهادم والخاى وهو في كل مرة يواجه فيها تحديا معاصرا : في العلم الطبيعي أو الفلسفة 
أو الثقافة أو الفن أو السياسة أو التاريخ» نر اه يستخدم كل أدواته العلمية المعاصرة للعودة إلى 
حقبة التاريخ العربي القديم» يشير إلى علمائهاء ويطمئن إلى مفكريهاء ويكاد يقارن العصر القديم 
بالعصر الحديث عالما بعالم » ونظرية بنظرية. صحيح أن هناك أسبابا أخرى نفسية - اجتماعية» 
ونفسية - سياسية وراء هذا القفز وتلك المقارنات» ولكن من أهم هذه الأسباب أو من أهم 
الأسباب التي تجعل مثل هذه القفزات والمقارنات مستساغة ومقبولة لدى العقل العربي المعاصر 
والإنسان المعاصر هو كون «العلم» تجردأ من تاريخه ومن تاريخانيته. ْ 

ولذلك أصبحث الميهة الغالبة على متعلمينا وعلمائنا بحن أنهم يحملون «علوم. 
افر ع ران طن الجر الاير وااو لحرا 

ااي ايد حقبة هائة الطول تبتدئئ بالعصر الجاهلي» وتتعتئق 
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وتنوسّع خلال العصر الراشدي فالأموي فالعباسي الأول» ثم تعود فتضيق خلال العصر العباسي 
الناني» ثم تكاد تختنق خلال القرون الستة التي تلت ذلك العصرء ثم تنفرج بالتدريج حتى 
تصل إلى ما وصلت إليه الآن» لذلك نحد العقل العربي يعيش في «علمه» مع امرئ القيس 
والنابغة الذبياني وعنترة وطرفة وزهير بن أبي سلمى ولبيد وابن عباس وعلي بن أبي طالب 
وسيبويه والخليل بن أحمدء ومع الكندي والفارابي» وابن الهيثم وابن سينا والصوفي وابن 
النفيس والبيروني قرفي وابن البيطار وابن رشد والغزالي وابن خلدون, ثم ينتقل إلى رفاعة 
لوح ل يد 0 
- أي العقل العربي حل ١‏ محل موودر كل الك وتقي نكن حار عله أرقا 
2 سواء كان طبيبا أو رياضيا أو اجتماعيا أو مؤرخاء وقد أدّى هذا الموضوعء؛ بحكم 
التأثير المتبادل» إلى أخذ علماء الحقبة المعاصرة بإعادة العمل في المادة العلمية القديمة والمادة الثقافية 
القدعة لاحياتها واعطاتها نويا معاضراء ثوبا من المعاصرة وثُوباً من «العلمية): وأخذت أدوات 
العلم المعاصر ومنجزاته التكنولوجية المتقدمة تُستخدم على أوسع نطاق لتحقيق هذه الغاية» أي 
0 ة الماضي. وبطبيعة الحال» فإن جوهر العمل على هذه المواد لم يكن نقدياء ولكنه كان 
يريا وتعليليا. وتغص المجلات والكتب وبرامج الإذاعة والتلفزيون بالمئات بل والآلاف من 
0 المعاصرين الذين يسهمون بدورهم في تسخير علمهم لصالح الحقبة الماضية ولاح 
«العلم الماضي» والثقافة الماضية. ولعل من أبرز الأمثلة على ذلك إنشاء مؤسسات علمية ترصد 
لها الأموال لإحياء العلوم القديمة» كالطب الإسلامي على سبيل المثال. وهكذا فإن: 
«(غياب تاريخية العلم في العقلية العربية قد دفع العقل العربي المعاصر بعيداً إلى الوراء في في 
ل اي سد 
متم للماضي ومزخرف له». 
نعمة ل تلد العورات العلمية ل إظار تعلو انا ريعئ تمع العروي رمن طاعتله لفان 
معه حدلياء ولعلنا نستطيع توضيح الأمر أكثر لو طرحنا العلاقة قة الجدلية بين المعلومة :العلمية 
والتطور الفكري والفلسفيء كما أورد د. عبد السلام بن عبد العالي ود. سالم يفوت (ج). 
«ليس في إمكاننا أن نفصل تاريخ الفلسفات عن تاريخ العلوم» «فدور الفلسفة كان ذا أهمية 
كبرى» وإن تأثير المفاهيم الفلسفية على نمو العلم وتقدمه كان.ثل التأثير الذي أحدثته التصوّرات 
العلمية على نموالفلسفة»» ورا كان في إمكاننا أن نضع جدولا عاماً نستطيع أن نربط فيه جميع 
الفلسفات الكبرى بعلوم بعينهاء كانت تمثل نموذج الحقيقة ومثال المعرفة اليقينية. ذلك ما يفعله 
بياجي مثلا في كتابه السابق الذكر حكمة الفلسفة وأوهامها. يقول: «يظهر أن مما لا جدال فيه 
أن أكبر المذاهب الفلسفية ينحدر من تأمل حول الاكتشافات العلمية لأصحابها أنفسهم, أو 
حول ثورة علمية خاصة عرفها عصرهم أو العصر الذي سبق وجودهم مباشرة. ذلك هو الأمر 
في ما يتعلق بأفلاطون مع الرياضيات» وأرسطو مع المنطق والبيولوجياء وديكارت مع الجبر 
والهندسة التحليلية, ولايبنتز مع حساب اللامتناهيات» وبتجريبية لوك وهيوم وتمهيدها لعلم 
النفس» وبكنط مع العلم التيوتوني وتعميماته» وبهيغل والماركسية مع التاريخ وعلم الاجتماع؛ 
إلى أن نصل إلى هوسرل مع المنطق الرمزي كما هو عند فريجه)» ونستطيع أن نكمل القائمة في 
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ا ونشير إلى ما تعرفه الدراسات اللغوية مع البنيوية أو المباحث المنطقية 
عند التحليليين. 

إلا أن الرابطة التى تشد العلوم إلى الفلسفة ليست قط رباطاً خارجيا فالعلاة قة التي تربط 
تطور الفكر العلمي بالفلسفة علاقة جدلية. وهذا يعني أن ذلك الرباط رباط داخلي يتكوّن فيه 
كل طرف بتفاعله وفي تفاعله مع الطرف الآخر. إن الفكرالعلمي تكوّنء ويتكوّنء في تفاعله 
مع الفلسفة وبفعلها بل وفي حضنها: «فتاريخ الفكر العلمي يثٍ يبت لنا أن: 

أ- الفكر العلمي لم يكن قط منفصلا عن الفكر الفلسفي. لوج ب . 

يد ارات الوه لحري ور ارؤ يت ترد اكد ور ساقي االفامور الفلسفية. 

ج- الفكر العلمي» وأقصد هنا العلوم الطبيعية» لا ينمو ذ في الخواء؛ بل إنه يوجد دوماً داخل ظ 
سياق فى الأفكار والمبادئ الأساسية» والأوليّات البديهية ال كانت تعد من مجال الفلسفة». ‏ 2 

إذا كنا قد أدركنا أننا لم نلد الثورة العلمية من داخلنا ولهذا لم نتفاعل معها اجتماعياً وفكرياء 
فلنا أن نتساءل: 

أولا: : الماذا لم يكن في مقدورنا أن نفعل ذلك؟ 
.وثانيا: ماذا ينبغي علينا أن نفعل؟ ظ 1ف ب 9 

إذا رجعنا إلى مكامن الدفع التطوري. في 5 علميا وفلسفيا - بالرجوع إلى: 
(الهامش رقم -2- ذ في الفصل الأول)» من حيث الصراع العقلانى ضد اللاهؤت» والصراع | 
الاجتماعي والاقتصادي بين الطبقات» وول النيشق 0 والتاريخي العام الذي أدى 
إلى هذه التفاعلات الصراعية الحادة» «إضافة إلى قيمة المعلومة العلمية والكشوفات بالنسبة إلى 
المجتمعات المتصارعة» حيث تحاول على صعيد فردي وقومي» تأمين تقدمها .عنطق الهيمنة 
والاحتكار» وضلا إلى منطق (برومثيوس) و(فاوست)» نحد أن قوة ة الدفع التطوري لعللق 
الحضارة هو وليد نسقها. وهو نسق ينتج الكثير على الصعيد المادي ويؤدي إلى الكثير من 
الانهيار الإنساني. وعنطقه نفسه يدمر نفسه من الداخل» عبر صراعات تمتد آثارها إلى البشرية 
كلهاء كالحرب العالمية الأولى ثم الثانية وظاهرة الاستعمار والتدخل المسلح. 

العجق العربي الإسلامي يختلف عن ذلك جذرياًء فقواه المحركة في وحدته الداخلية (تأليف . 
قبائل الجزيرة) وتفاعله العالمي كانت هي الكلمة والرسالة)؛ وموجب تلك الكلمة استوى على ظ 
سطح الحضارات التقليدية القديمة ما بين الأطلسي غرباً والهادي شرقاء واكواك 
ا ل ل الغلاث. 

أدّت تلك الوضعية إلى الحالات الآنية 

1- التداخل بين الشعوب المختلفة ينطق عالمى خار 0 5 الذات ) الذي 
التطووعاك امور الخلاقة الدرية كرفو اديه را حيانا د كل را مالي ققص و يكن من عير 
العرب على شؤون الدولة - وقد حدث هذا مئذ بواكير الخلافة العباسية. 

2-- إن العالم الإسلامي قد اتسع لأنماط اقتصادية عديدة» حيث تنوّعت قواعد الإنتاج 
البح راخرق من عرد وارارل الوا رو لضي إل واكم التعياي الررقيا ,تيع يد 
السوق العالمي المفتوح للتبادل الحرء غير المحكوم بالاحتكارات. 
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3- إن التشريعات الإسلامية التي من الرباا يؤدي إلى الحد من تركز فائض القيمة وتتدخل 
في علاقات الإنتاج» كما تفتت الإرث» قد حالت دون التركز الطبقي. 

ظ عد انار الطري الإسادمس قدا تقلت دس حصا يدون . تت ركز اح اانه 
واجتماعية هي النقيض الكامل للنسق الأوروبي. وقد بسّطنا ذلك في دراستنا اللاحقة - بإذن 
اللدات تحت عتو ان ار ص ير اراق الع رادو ير به قيار ارات 
الصحوة الإسلامية والبحث عن القوانين الذات نية للخصوصية العربية). يو . 

فلم تكن هناك معركة حادة بين العقلانية والدين» ممنطق المعركة بين العقلانية واللاهوت 
والتراتب الكهنوتي في أورويا. ففقهاء الإسلام لم يبيعوا صكوك الغفران» ولكن كانت المعركة 
بين (النقل ل الل سي 
فلو تشدع خجاكم التتعيض» و وحوة إبحاءات لا يعر التعميم: 

أما علي الصعيد الاقتصاديء, فإن سيادة المنطق التجاري لتبادلي فى إطار سوق عالق 
مفتوح لم تحنم منطق الاحتكار, كما لم يود إلى تدمية الحرف اليدوية باتجاه صناعي» إضافة إلى 
1 نر التشريعات الاقتصادية الإسلامية في الحيلولة دون تركز فائنض القيمة ونشوء الطبقات. 

ولعلنا حين ندرس عوامل الصعود والانهيار - كما درسها ابن خلدون - من داخلية المجتمع 
العربي الإسلامي سنكتشف تعلقها نطق (الدورة التاريخية) التي تبدأ فتيّة حين الصعود ثم 
تترهل عند الشيخوخة؛ مع إضافة المحرّكات الاجتماعية والاقتصادية إليهاء وهذا ما عبر عنه 
ابن خلدون بالأطوار الخمسة (طور التأسيس ثم الانفراد بالملك ثم الفراغ والدعة ثم القنوع 
والمسالمة ثم الإسراف والتبذير) (د)» ولح يتعرّض للمحرّكات الإنتاجية لأنها لم تكن ضمن ذلك 
ونتتقل إلى السوال الثاني: ما دام هناك فوارق جذرية في النسق» فماذا ينبغي علينا أن نفعل» 
اخذين في الاعتبار دجوت (د. إبراهيم بدران) وملاحظات اتريي بن عبد العالي 
ويفوت؟ 

حاول د برهان غليون أن (يُصحمح) محاوراتنا بشأن قضايا التتقدم وال حديث والحدائة 
(ه)» وضرب بعنة ويسرة» وقال قولا وانتهى إلى رأي بشأن (ضرورة تبنّي سياسة ثقافية تتيح ١‏ 
اللحاق في أسرع ما يمكن بالإنتاج الثقافي والعلمي الغربي» وتصبح متمحورة بالضرورة حول 
التعليم المنتج للأفكار والعلوم والمعارف» وحول الإنجحازات الكبرى العمرانية أو التكنولوجية. 
وأفضل طريقة لتجاوز التخلف الثقافي ع ال ا 
الثقافية الكبرى في الغرب. 

ولكن: كح ل الل لوو نورقل انه عسي 

«ليس هناك أي شك في أن نمط الحضارة الراهنة الغربية يتحول اليوم إلى مط حضاري كوني. 
وليس هناك أي شك في أن تعميم هذا النمط هو الحركة الأساسية السائدة في عالمناء وذلك 
على الرغم من اختلاف الأيديولوجيات والمذاهب السياسية. لكن على المرء ألا يوخذ بالمظاهر 
فقط. إن اشكال الحضارة الخديقة : تعمٌ اليوم مختلف أصقاع الكرة الأرضية. والطموح إلى تقليد 
نموذج الحياة الغربية» أو بدقة أكثر» نموذج الحياة الاميركية الذي يقود الحضارة الراهنة» هو 
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58 0 يخالف كلياً الصور 00 3 مانا 0 وهذا 
التصوّر الذي تبنيه به اليوم وتعمق ملاحه وسائل إعلام ذات أبعاد دولية) 5 من الإذاعة إلى التلفزة . 
إلى السينما إلى الكتاب هو الذي يلهم؛ وسيظل يلهم البششرية إلى وقت طويل ويدفعها إلى الحركة 
والنضال. ولا تهمٌ الشعارات التي تغطي هذا النضال: الحرية الليبرالية أو الاشتراكية. 0 
فهذه الشعارات تشير إلى الاختلاف في تصور أفضل الوسائل للوصول إلى الهدف أكثر ما 
تعبّر عن تناقض الأهداف. وبقدر تطوير وسائل إعلام ذات مدى وطاقة ة كونية لا بد أن تظهر 
ع الا ان ع أ او كور انكر واتتاة واد والاستهاتاتي 
ويه و خانةمروغم اعت لا حمر لها ار وي ا 0 
أو تعميم نتائجها الإيجابية وثمراتها على كل أفراد البشرية. ويزيد من هذه المصاعب كون هذا 
سدع ا ا لسر ال ال لخر لوي فد 
علق إعاد: النطر اق تكسي اهو املك قيها من كدي ا ل ا 
للتعلق الشديد بالنموذج الأعلى المتطور والطموح إلى اللتعاقع يه دولا دمو نهاك إمكانة 
جحدية في المستقبل لتعميم الحضارة الغربية» ما استمرت هذه الحضارة في التطور والتقدم من 
دون حدود. 1 ٠‏ 
من عدة وجوه. يعتبر المجتمع العربي مثالا على هذا اللحاق المستحيل بالحضارة. فال مجتمع 
العربي اليومي تمع عصري حديث,ء في نظام إنتاجه المادي الصناعي والزراعي» كما في نظام 
إنتاجه المعنوي والأدبي. وهو لذ يقية أبذا جا كان عليه د ةروق ن أو بعض العقود فقط» ومع 
ذلك فهو يبدو بعيداً جد عن النموذج السائد للحضارة الراهنة: في نظام إنتاجها المادي كما في 
نظام إنتاجها المعنوي والروحيء أي في قيمها الجوهرية. والهوّة التي تفصله اليوم عن أعلى الهرم 
الحضاري أعمق بكثير.من الهِوَة التي كانت تفصل مجتمع القرن الثامن عشر العربي أو التاسع 
عشر عن مثيله الغربي في الفترة ذاتها. وستكون هذه الهوّة أعمق في القرون المقبلة بقدر ما أن 
تطور النظام الدولي غير نكاد ع يخضع لقاعدة السلصلة الهتدسية و لسن السلسلة اللسابية): 
. ثم بعد رأي د. برهان غليون نأتي الجا اكاب تداك الادمي الاقم معي تدر ل 
ثلاثية الغيب والإنسان والطبيعة في الدفع بالإنسان العربي» ليس باتحاه نموّه الذاتي فقط ولكن 
باتحاه حضارة عالمية بديلة. 

ا 0000 
والخصائص التي تكوّن ضمنها مجتمعهم والنسق الذي يحكمه. فهو مجتمع (الكلمة)» بها 
ولدء وبها يستمرء وبها يسقط» كما أسقط موسى الألواح على روس من عبدوا العجلء؛ وبها 
يكون (تدافعه) مع (الكلمات النقيضة)» وبها يكون خلاصه. أما ثروات الأرض كلها فهي 
عت تعليه 4ن لها لدم أمثوا نا الشر عون مسال قلا يكرلوا الشيعد اكرام يد عاميخ هذا وا 
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خَفثُمْ عَيْلهُ فَسوْفَ مُفْنكُُْ الله من قله إن شَاء إن الله عَليمٌ حكيمٌ ف (التوبة: 8). 

ومع الثروة. هناك ا العالم ومخارجه. من جبل طارق إلى قناة السو وال باب 
المندب ومضيق هرمزء وأبناء تحاوزوا الثلاثمئة مليون» وبرصيد ديني بشري يتجاوز مليار مسلم. . 
فلا ييقى من جهد سوى توسيع آفاق (الكلمة) ومعانيها داخل هذا العقل» عبر نهج معرفي 
مفتوح بروح علمية تحليلية لآيات الكتاب الس لكيه ويك اج العربي من 
داخله ويكون للعالم. 

أدى منصف وناسء المساهمات العربية المعاصرة في مسألة المثقف العربي» 5-65 5 
لمتقفون والسلطة» منتدى الفكر الود الأردن» ط1 - 1988 - ص 223/222. ظ 

كذلك: 

: بكو حير أتليجنسيا أم مثقفون في الجزئر» دار الحداثة» بيروت طر- 6- ص 
85. 
. ب- د. إبراهيم بدران» حول مفاهيم العلم في العقلية ارين ا مو تمر الفلسفى العربي الثاني» 
الجامعة الأردنية» مركز دراسات ا العربية» ط1- سبتمبر/ أيلول 1988- ص 215 2 إلى 
221 

ج- د. عبد السلام بن عبد العالي 2 0007 درس ا استعرار ماران 
ص 63 و64. 

3< د. زنب محخمود الخضيري» فلسفة التاريخ عند ابن خلدون, ذاو النتوين بيروت» ط2- 
25 الصفحة 184 إلى 200.. 

ه- د. برهان غليون» مجتمع النخبة»؛ معهد الإنماء العربي» ط1- بيروت 21986 من 200 إلى 
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000 
ا ال يخانية 
اطاحيا. وضدي بعهما في امررين : 

أولاً: أن المسبعحث التاريخاني ينطبق على إنتاجية التراث» 00000 
بالنسية إلى الكيفية التي فُسّر بها القرآن أو ذُوّن بها الحديث؛ أو تحددت فيها معالم أصول الدين 
وأصول الفقه. ولكن أيضاً تقعيد اللغة العربية نفسها ظ 

ثانيا: أن التوجهات العصرانية فى الكتابات 00 بجحاءت 
مفارقة للتراث» إلا أنها لم تبن عصرانتيها على فهم داخلي للنص القراني» فهذه المحاولات أقرب 
إلى (المقاربات الوضعية) منها إلى المنهجية القرانية. 0 الثانية, ا 0 
المداخل 0 و 34 عاد الم 

أولة: ربط م بين اتراث التدويني البشري الذي تتطيق عليه شروط التكوبية ‏ لتاريخانية 
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بحكم المعطى الثقافي والاجتماعي التاريخي» والنص القرآني الإلهي المطلق» فالقرآن ليس نتاجا 


بشريأء ويحتوي على وحدة بنائية تنجاوز ما أدخله الترائيون في فهمه من ناسخ ومنسوخ لأفلا 
يتدَبَرُونَ القرَآنَ وَلْوْ كان منْ عند غَيْرِ الله لوَبحَدُواً فيه اختلافا كثيرًا» (النساء: 82). فلو أعمل . 
د. العظم وكذلك د. أحمد عاطف تنقيبهما التاريخاني ليس في التراث فقط ولكن في القرآن 
ل لي 
فهمها به الترائيون. 

ثانيً: أنهما يستخدمان التاريخانية د لاحداث (القطيعة) المعرفية مع 
السياق التاريخي العربي الإسلامي وباتحاه (عدمي)» فهما يُجسّدان منطق (التفكيك) من دو 9 
القدرة على التركيب. 

0 رقم -20- حول تاريخانية النص - في شروحات وهوامش المداخل 


اذا نرفض القطيعة مع التراث؟ . < 5 م 
إن وظيفة الاسترجاع التاري ا 0 
التراث» وذلك لأن ما بيننا وبين التراث (ثوابت الإسلام). اه 
على هذه الثوابت - وهما من أبناء الحقبة نفسها بخصائصها التكوينية التاريخية - كذلك نحن 
لا نختلف مع تلك الحقبة - المغايرة الحقبتنا - عن مانكرى الترابت رتتهادة الا ره اا وان 
محمدا رسول الله وإقامة الصلاة وإيتاء الزكاة وصوم رمضان والحج لمن استطاع إليه سبيلاً). 
فموقفنا هنا واضح وجحلي. 

إن الخلاف كله ينحصر في إعمالنا لمناهج روئية مختلفة عن مناهجهم؛ ار ع انض 

تكوينية لبست متطابقة مع خصائصهم., فلا نقول إنهم قد (عجزوا) في ما نجحنا فيه من بعدهم, 
أو إننا أكثر ذكاءً» بل نقول إنهم قد أنتجوا ضمن خصائصهم كما ننتج نحن ضمن خصائصنا. 
فهم قد أنتجوا بقوة العقل المحض ونحن ننتج بقوة العقل زائدا محددات العلم النظرية والمعرفية. 
١‏ يكرا !زرا دهم لمانا المكل السعر فإثنا نفهمها فهما يأخذ بالصيرورة وامتخيرات. 
ؤهذا مثال من ضمن الأمثلة فقط. 20 

فر فيه عي ا لقا شا طشن ا ظ 

ثم إننا - إذا كنا نشارك 000008 
في تفكيك تلك المراحل ودراسة مجال إنتاج مقولاتهاء فإننا نرفض «(التمذهب الوضعي) 
للإتستمولوجياء وهذااما اكدناة كثيراء ‏ إذ تظل الاستمو لوحا روجا علمية (مفتوحة) ارس 
مهمتها في النقد والتفكيك ضمن المحددات النظرية العلمية» إلى أن تفرض عليها التطورات 
المستقبلية واللاحقة (مهمات التركيب) من بعد التحليل والتفكيك» وهي مهمات ستظل تلح 
على الإنسان» وقد تضمّنتها من قبل ما تسمّى قضايا ميتافيزيقية 5 ق بالمصير والوجود. فبعدما 
فكك فكر النهضة الأوروبي ولباراتك اواك تلاك مجارت الكونية) التي بنى عليها الإنسان 
تصوراته» ثم جاءت الحداثة مما دا بعدها لتفكيك (الذات الانسانية) نفسهاء »؛ سيصبح ضروريا أن 
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لكا ا نار سا أسنها لفيا اا اا ار يا أ» ومن 
خلال منهجية قرآنية كونية مستوعية لهذه اللحددات.العلمية المعرفية ومتجاوزة لها - إيجابا 
- في الوقت ذاته. 

. فنحن (لا نتدنى) بالقرآن للق لخدي د رن الفكر الإنساني الاق ودر 
مقايسته .ما هو مطروح كرغبة في عصرانية مفتعلة» كتلك التي ينتقدها الدكتور الفط و الدكور 
عاطف» بل (نرتقي ).ما هو مطروح إلى مستوى كونية القران.منطق الاستيعاب ره 


منهجنا ليس نهائياً ولا مغلقا 0 

ثم إن مفهومنا للتاريخانية وقولنا بها يعني - من زاوية أخرى. 0ط 
بحوثنا نهاية المناهج وغايات البحوث, فالصيرورة مستمرة» وعبرها تفرض المتغيّرات النوعية 
نفسها. وسيأتي من بعدنا من يدرسنا ضمن تاريخانيتنا من موقعه المعرفي المتقدم علينا. فلو قلنا 
بأن منهجنا هو نهاية المناهج» لأوقفنا جريان الصيرورة من جهة ولعطلنا إطلاقية ية القرآن من جهة 
أخرى. وهذا يتناقض ماما مع كافة طروحاتنا. فلو كان في الإمكان تقييد القران ومصادرة 
إطلاقيته» لكان خاتم الرسل والنبيين هو الأجدر منا بفعل ذلك ولكنه لم يأت حتى بتفسير 
للقران. ع رس اي ل ل 
تفاعله مع الصيرورة المتدفقة في الزمان والمكان. 


العظم وعاطف مترجمان 
ثم إن كليهما - العظم وعاطف - ْ يُقدّما لنا أكثر من (ترحمة) لما كتبته العقلانية الأوروبية 
في ثورتها الوضعية على اللاهوت المسيحي»ء إلى جانب ما أثاره الإصلاحيون منذ مطلع القرن 
السادس عشر من نقد لبعض المفاهيم الإنجحيلية. فهما قد سحبا ما جرى ضمن ذلك النسق 
الأوروبي اللاهوتي المسيحي على نسقنا العربي الإسلامي» فهو نقد مستعار» ولم يستطيعا أن 
بمضيا به إلى نهايته» كما مضى النقد الأوروبي إلى تلك النهايات» فقد اندفع النقد التحليلي 
للفكر المسيحى إلى مدئ أبعد حيت تعرضت:صلقية التصوض الانجيلية نفسها للتشكيك. 
وأشير هنا إلى دراسات (برونو باور) التي نشرها في كتابه الصادرعام 1840 بشأن (نقد تاريخ 
إنحيل القديس يوحنا) وكتابه الآخر عام 1841 بشأن (نقد تاريخ الأناجيل الأربعة وإنحيل يوحنا). 
أكد يباور أن الأناجيل لا تتضمن أي ذرة من الحقيقة التاريخية وأنها وضع تلقائي لكتاب 
الأناجيل» بل إن باور قد ذهب أبعد من ذلك حين أصدر كتابه (نقد التفسير اللاهوتي للأناجيل) 
في برلين 1852 حيث بين أن ليس ثمة رالود الور انو اح يل والالدين الصويسي بتر سر 
١ 00‏ ظ 
من العظم وعاطف أن يُطَبّا أسلوب (برونو باور) على القرآن» وألا يكتفيا بنقد التراث 
ا اساي .وقتها يمكن الحوار معهما على أسس جديدة. فلا الوعي 
اواو هري متتس ري حنرتي رجا مره الا ياعي موايع كاد 
في اللسان العربي. 
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(3) د. 0آآ22227233 
في تطلعه نحو التحول بالدين إلى أيديولوجياء يجب أن لوطارة يدا مداق[ (الناكو ري 
أحمد خليل الفلسفية» فهو يحمل (كوامن مشروع) في داخله. فهر ليس عدمياء ولا يتجه إلى 
إحداث قطيعة معرفية مع التراث» ولكنه ليس لاهوتياً ولا ميتافيزيقياً في نظرته إلى التراث ظ 

فرُجهته هي الاتصال بالتراث من حيث هو ل(ثقافة فاعلة وفهمه في ضوء الحاضر المقبل من 
دون التزوع إلى تبريره أو توثينه». 0 

فالقضية بالنسبة إلى خليل هي تمثل ما تعكسه الأيديولوجيا من (أصالة) توظف في إطار 
الفعالية الثقافية الثورية بوجه الاستتباع الأيديولوجي التغري» أو مضادزة الأيديولوجيا ضد. 
اماد اترى رعرنة فالتزام د. خليل بالتراث الأء يديولوجي هو التزام (علمي وعملي 
في أن واحد). 

ولي أن أنقل هنا مقطعاً عن هذا الهم الفلسفي للدكتور خليل» ورد في دراسة له بعنوان 
(مسألتا الفلسفة والأيديولوجيا في الفكر القومي) (أ). ظ 
الفلسفة الملتزمة والأيديولوجيا التابعة . 
نه ارين لسري حي ارا على امحاقم ل: 11 كرج ولا رد لال رهاز مزل قلط 
بين الفلسفة الملتزمة والأيديولوجيا التابعة» وذلك بقصد تغليب الأخيرة على الأولى. والخيارات 
المطروسخة حالياغلي المفكرين ن العرب تبدو ضئيلة ومتواضعة على الرغم من» أو ركا يسبب» وجحود 
هيئات مؤسسية للكتابة وللصحافة لا تملك القدرة التعبيرية الكافية عن الذات» ولا تملك بالتالي 
الحرية التي تجحعل الإنتاج الفلسفي عملا نقدياً موثرأء واصلاً بين حركة التقدم الاجتماعي وحركة 
التقدم الفكري. إن الثقافة التابعة ترى من الطبيعي أن يكون المثقفون .خاضعين موجهين بهاجس 
معاشهم لا بوااجحب تعبيرهم الضميري الحر» وتري أن من الطبيعي أن تجندهم لخدمتها بقطع النظر 
عن طبيعة الأيديولوجيات والمصالح؛ وترى أخيرا أن مضامين الثقافة يجب أن تكون امتدادا من 
خلال الأوعية المتصلة» لما تريده أيديولوجية السلطة» وغالبا لما يريده المتسلط. ومثال ذلك» استتباع 
الثقافة المناضلة في مصر بالتهجير والقمع والسجن والترغيب» وذلك في أحلك ظرف تمرٌ ” به الأمة 
العربية» وإخضاع الثقافة الدينية ذاتها (فتوى الأزهر) لمبررات ت أيديولوجية النظام (مثل فتوى ابن 
الصلاح؛ قليكاء 2 تحريم الفلسفة إلخ). 

ما الثقافة الناضلة فهي ذات فلّسفة ملتزمة واقعية؛ ثوزية وتاريخية تجمع بين بجدلية الأصل 
والتطورء التراث والمستقبل» وغايتها تحديد الثقافة وليس التمديد لأفكار نخبوية سائدة في 
قطاع يجمع بين التخلف (بأفق التبعية للاستعمار أو للصهيونية) والإرهاب. فالمثقف المناضل 
هو فيلسوف ملتزم» ناقل» نالفو عي يعكا كميا عقاوذنياء يؤمن بإطلاق حرية العقل 
وبقيمة المعرفة والفكر في تحرر الأمة العربية وتقدمها. وهو علاوة على ذلكء» ليس معارضا ‏ 
من دون هوية ومن دون قضية؛ يعارض لأجل المعارضة: بل إن فلسفته النقدية هي التي تحمل ظ 
المضمون النضالي لقضيته. والمثقفون العرب يتعرّضون لاضطهاد شديدء إذ لو قارنا بين الكتب 
التمجيدية داخل البلاد العربية والكتب النقدية» لتبيّن لنا أننا نعيش فعلاً في عصر الأيديولوجيا 
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التابعة» كذلك إذا أخذنا معياراً آخر هو حرية العرواي العاربة اوداك وعار0 لا 
يخرج إلى الواقع إلا قليلاً. 

إذأء هل يجب على الثقافة المناضلة والفلسفة العربية الملتزمة أن تهاجرا إلى مناخات دبمقراطية 
أخرى» وكأن العرب لا يحق لهم أن يمارسوا الديمقراطية الثقافية في بلادهم؟. إن هذا كله يطرح 
إشكالا رئيس هو: لاذا لم ينجز العرب بعد ثورتهم العقلانية؟ لماذا لا يقرأون ابن رشد كما يقرأ 
الأوروبيون ديكارت؟ وماذا لا يقرأون ابن خلدون كما يقرأ الآخرون علماءهم؟ ولماذا أخيراً 
لآ يدخل المنطق العلمي في صلب التربية والتعليم والتثقيف العام للعقل؟ إن استتباع العقول أو 
تهجيرها يرمز تماما إلى مأساة العرب المقبلة» فهم إذا لم يتداركوا حاجاتهم المعرفية» فيوئهلون لها 
الإطارات العلمية والثقافية والتقنية اللازمة» فإن استثماراتهم الأخرى ستبدو قليلة الجدوى, 
أو عديمة النفع» لا سيما ما يذهب منها إلى السوق الرأسمالية العالمية, أو إل خلق تمعات 
استهلاكية عربية تزيد من تبعية العرب» ومن ضعفب تأثيرهم, وتلل من فرص انتقالهم إلى 
الانحازات الاستقلالية الكبرى» وأولها الاستقلال المعرفي) اشعتاةا إن ثورة علمية منهجية: 
ال ل ل 0 
الصهاينة وكل الراغبين في العداء للأمة. إن الفلسفة الملترمة قوميا : 000 العمل على تحقيق 
لحرو د او د ارو ا الاك زر 
فلسطين وتحرير النفط». 


في الأيديولوجيا ومعنى تحريرها 
لا شك في أن الغايات التي يستهدفها د 00 ياس ا 
(مشتركا) مع جهودنا لإعادة قراءة النص القران قراءة منهجية ومعرفية) وطبقا 0 
إيستمولوجية أساسية. وهو ما يودي إلى (نفي الاستلاب) الذي تتضمته الأيديولوجيا عبر فهمها 
للنص الديني» ما مكن ؛ كرات الحوا ابن رايب الأيديولوججيا لتكريس سيكولوجية 
(الإنسان المقهور). 
| ولكن. 500000 خو ل جيه انار تيوه فاذلة لني 
والإنسان والطبيعة) و(الجمع بين القراءتين)» للانطلاق من الدين نفسه كمحتوى للتجديد. 
. فالدكتور خليل يرى أن جدلية الغيب والإنسان والطبيعة كانت تعبيرا عن رئية تاريخية» وأن. 
هذه الرؤوية غير متحققة الآن» أو فقدت شروط استمراريتها: (وإذا كان العرب قد تلقوا هذا 
الجدل التأليفي بين الغيب والطبيعة والبشر في إطار تاريخ تحالفهم مع الطبيعة ذاتيأء فإنهم اليوم 
يواجهون ا ا ال ا ل ا 
جهة» وبين البشر والطبيعة من جهة ثانية) - (النص للدكتور خليل). ظ 

هنا تحديدا نفترق مع الدكتور خليل؛ إذ نرى - عبر موضوعات هذا الكتاب- أن الجدل 
أو (التحالف) ممنطق خليل لم ينقطع بين الغيب والبشر ولا بين البشر والطبيعة» وذلك عبر ما 
طرحناه في (الباب الرابع) من هذا الكتاب بشأن «التدافع العربي الإسرائيلي). فالتحالف - 
ممنطق خليل» والجدل .منطقنا - ل ينقطع في الماضي ولا في الحاضر» ولن ينقطع في المستقبل. 
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ثم إنه جدل له نتائجه وفعاليته على مدى ما يتجه إليه من (تفعيل عقلاني معاصر) بكامل 
طاقات العلم والتجديد؛ وفي إطار الدفاع المستميت عن (الحرية) ورفض الاستلاب اللاهوتي» 
وكذلك رفض التغريب والتطبيع. فما يتنجه إليه الدكتور خليل لتأكيد (ثقافة الوعي) وليس (ثقافة 
الوعاع). والمضي في طريق (الاستقلال الفلسفي) كمدخل (لثقافة مناضلة» مبدعة وعقلانية), 
هو ما تتجه إليه (العالمية الإسلامية الثانية فى مداخلها). 

وحتى يدرك القارئ» أي معنى للأي يدر ارضيا ويك الذي يستخدمه الدكتور خليل - والذي 
نقاربه في فهمنا - خلافاً لأفهام أخرى تعمد إلى إحداث القطيعة المعرفية. نطق عدمي» نطرح 
تضوهها عزن الأيديو توحيا نقيت المفص الذي تسعخادمة نها. ظ 

فبالتعريف الماركسي وهو حادب ما نعنيه - يطرح الدكتور (حافظ الجمالي) أمافتنا 
النصوص الانية نية (ب): 

 يعوب «إن اوها سيرورة ة يقوم بها المفكر (المزعوم) عن وعي بلا شك ولكن‎ ٠ 
خاطئ مع ذلك. أما القوى الحقيقية التي تحركه ف: ظل خفيّة عنه» وإلا فإننا لا نكون تحاه‎ 
دورورة ادير لوحكة أيذا: ظ ئ‎ 

5 اوحك فإ الكر مكضة لو مدكشر معط ا سحكةى الظاهن نا كانت 
هذة السموؤور #غكلءة أو فكرية ف ناحها بمشخاصض متها مون الفك : لالض 
وصورتهاء سواء كان ذلك من تفكيره الخاص أو من تفكير من سبقه» والذي يجده بين 
اذية هو جكطارا نو اها فكزرية الفا ول النظر إلى اضلياقه كن «فيدييفب أنها مواد 
تدشأ عن الفكر نفسه؛ من غير أن يبحث عن مصدر آخر ممكنء هو غير هذا الفكر. 
وعلى ذلك فإن هذه الطريقة ة في رأيه هي البداهة بعينهاء إذ إن كل عمل إنساني يتحقق 
عن طريق الفكرء يبدو له آخر الأمر كأنه يقوم على الفكر» (رسالة إنحلز إلى ميهرنغ - 
عصتغطء]1- يرم [4 تموز 00.001 

(إن تاريخ الطبيعة» أو ما يُسمى العلوم الطبيعية» لا يهمنا هناء ولكن علينا أن نهتم بتاريخ 
الناس» إذ إن الأيديولوجيا كلها : قرعا رك رذ زه إن تر خا لهذا قارب اروان 

0 إلى عملية تحريد كاملة لهذا التاريخ» (كارل ماركس الأعمال الفلسفية . الجزء السادس). 

ه (إن الأيديولوجيا هي منظومة (لها منطقها الخاص بها)» منظومة من التصورات 

ظ (كالصور والأساطير والأفكار والمفاهيم؛ عا ذكل بخالة عل جهدة): مزودة بوجود 
ودور تاريخيين داخل مجتمع ما. ولنقل» من دون البحث في تفاصيل علاقات العلم 
بتاريخه (الأيد يديولوجي) إن الأيديولوجياء كجملة من التصوّرات» تتميز عن العلم من 
حيث إن دورها السياسي الاجتماعي غالب على دورها النظري (أو وظيفتها المعرفية)») 

(التوسير. من أجل ماركس). 

٠.‏ «إننا نفهم من كلمة الأيديولوجيات هذه التأويلاات للوضع أو الموقف» التي لا تدشأ 
كحصيلة لتجارب شخصية بل هي نوع من المعرفة المشوهة لهذه التجارب» التي 
تصلح لإخفاء الوضع الحقيقي» ال 0 ا 
الت امم 
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6 إن الأيديولوجسيا هي منظومة كلية تأويل العام التاريخي - السياسي) (رون. ثلاث 
١‏ دراسات للعصر الصناعي). 
0 ((إك وظيفة الأيديولوجيات هي أن تعدم ريات للعمل الفردي أو لجمعي». 
زروةنسون السوددر لرايكنا امار كنعةهوا ل افر أرقا كار اكت ظ 

. إن الأمدير لوي دح من لكر شحو و الحاطفة إن جد بده لكر كاذ عزن جلايق 

ظ العنصرين يفسد الآخر» (جان مونرو 6ممعصمه2.[ سوسيولوجية الشيوعية). ظ 

(إن الأيديولوجية مركب من الأفكار أو التصورات» يحسبه صاحب العلاقة تأويلاً للعا لم 

أو لموقفه الخاص» تأويلا يصور له الحقيقة المطلقة» ولكن على صورة وهم يُيرّر به نفسه. 
ويتدكر ويتخفى بصورة أو بأخرىء ولكن من أجل مصلحته المباشرة. فإذا نظرنا إلى فكر ماء 
ورأينا أنه أيديولوجىء» فهذا يعادل القدرة على الكشف عن الخطأ وهتنك حجاب السوء. 
وإذا قلنا إن هذا الفكر أيديولوجىء فهذا يعنى أننا نأخذ عليه أنه كاذب» وغير شريف. ولا 
محال لاتهام الفكر الأيديولوجي بأكثر من هذا» (ياسبرس: أصل ومعنى التاريخ). 
استنتاجات جامعة ظ ظ ظ 
ويلاحظ شاتليه (:اء:دط©8) أن الأيديولوجيا «مُحمّدة». ذلك أنها تهدف إلى استبقاء وضع 
معين على حاله, بصورة مستمرة) وعلى ذلك فإنها لا تاريخية بالتعريف. وفى المقابل, فإ 
رودنسون (مهعمنك20) يشير من جهته إلى الصفة الثنائية للأيديولوجيا التي تقرّر اللاحدوى في 
كل نضال آخر غير نضالها. وترقى بأنصارها إلى أعلى المستويات» وتحط من قيمة كل من هو 
غيرهم. . ولا شك في أن مقالة رودنسون هذه تهمنا جدأ في موضوعنا هذاء لأنها تكشفء, في 
دكي وار كينو قو قتاصار ادير رفظي ردجي أصيو ااام وهر قصل إلى جانب 
عناصر ومعطيات علمية. 

00 00 لقد شتت الماركسية هجومها على الأر‎ ٠ 
(التحرر منها) لا تحريرها كما هدف د. علبيل وها يسجهم مع بنهيا. علما بأن (لينين) قد‎ 
خالف هذا المفهوم العائد لاركس وإنحلز عن الأيديولوجياء وتبتى 207 يقارب (نحرير)‎ 
الأيديولوجيا وتوظيفها (ثوريا) لا التحرر منهاء كما يرى (رشيد مسعود) (ج).‎ 

فتحرير الأيديولوجيا يعنى تخليصها من عاهة (التمحور الذاتى)» أي تلك النزعة التى تتراءى 
فيها لإحدى الجماعات امتلاكها الكامل للحقيقة» إضافة إلى عاهة (الإطلاقية) فى وجه كل 
نسبي. بعد ذلك نعود إلى الأيديولوجيا في معناها الأصلي كما طرحها (رشيد مسعود). 

إذا ما عدنا إلى المدلول اللغوي الاشتقاقى لكلمة أيديولوجيا ذات الأصل اليوناني مع0؛ - 
فكرة؛ ودهه.1 > علم) ألفينا أنها تعني علم الأفكار. ومبتكر لفظة إيديويومجيا هو الفرنسي 
ديستوت دوتراسي (1754 -2)1836 وقد ورد هذا اللفظء أول ما ورد» في كتابه (مذكرة حول 
ملكة التفكير)» ثم كرّس استعماله, بالمعنى الذي أعطاه إياه» في كتابه ل (مشروع عَتَاصر 
الأيديولوجيا). وتعني هذه الكلمة عنده: ‏ 2 

«العلم الذي يدرس الأفكارء بالمعنى الواسع لكلمة أفكار» أي 0 واقعات الوعي من 
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حيث صفاتها وقوانينها وعلاقتها بالعلاتم التي تمثلهاء لا سيما أصلها». 

لقد قصد دوتراسي» من وراء اعتماد هذا اللفظ المركب من عنصرين مأخوذين من لغة 
قلعة الاستغناء عن استعمال تعبير «علم نفس» الذي ينطوي على مفهوم «النفس») ذي المدلول 
الروحي الديني الذي أراد تحنبه ابتغاءً للعقلانية. ولقد قال بهذا المعنى: 

رمه لجان الليدا ادي يي و 0 عد اسل االإفزراو دكن الاي 
بينهماء أعني المتافيزيقا اللاهوتية القديمة» أو اليتافيزيقا بالمعنى اد والميتافيزيقا 
الفلسفية الحديثئة, أو الأبلان لرعسيام: 

يعتبر الفيلسوف الفرنسي مان تورات (1824-1766) من أتباع مدرسة الأيديولوجيين» 

0 دو تراسيء إذ إن المفهوم الذي يَضمّنه كلمة أيديولوجياء» مشابه للمفهوم الذي ربطه 
به دوتراسى . قال دو بيران بخصوص الأيديولوجيا: 

رركلق الأيقيو لو سفياة إذا جاز التعبير» في أجواء العلوم كافة. لأن العلوم لا تتألف إلا من 
أفكارناء من مختلف علاقات هذه الأفكار . تمثل هذه الأفكار ما يشبه بلادا شاسعة» متنوعة إلى مأ 
لا نهاية» ومجحرّأة إلى عدد كبير من المناطق» يتخللها عدد وفير من طرق المواصلات (. ..)» لكن 
جميع هذه الطرق لها أصل واحدء بل إن غالبيتها تنطلق من نقطة مشتركة» ومن ثم تتباعد. 
إن هذا الأصلء أو هذه النقاط المشتركة التي يجهلها المسافرون عادة» هي التي يتولى عام 
الأيديولوجياء كمهمة أولى له أن يدلهم عليها». 

بهذا المفهوم (المحايد) للأيديولوجياء يمكن إعادة توظيفها في مجرى التغييرمن دون عدمية. 
وهذا ما نريده وما يريده د. خليل. ولكن» كيف توظف الأيديولوجيا؟ 


أهمية انتقاء الدماذج المعر فية في الإطار الكلي للأيديولو جيا 
حين نعمد إلى التأصيل الأيديولوجي باتجاه الحاضر والمستقبل» فإن شرطا 2525 يغفرض 
نفسه علينا! إذ لا يمكن استصحاب (النماذج المعرفية) التي تمثل الجانب (الاستلابي) في التكوين 
الأيديولوجي» جانب. التجهيل الذي يفتح المخال: للتبعية والاستتباع. ومن هنا ا أهمية 
(النموذج المعرفي» الذي يد لكا افا يه الذهني في الإطار الأيدي و لوجي 
الكليء ليس بهدف (صياغة مثال) تتمحور حوله كافة أنماط الإنتاج الفكري» ولكن بهدف 
اكتشاف (نماذج معرفية) تكون (كامنة) أو (فاعلة حزئيا) داخل لكل الأيديولوجي» ومكن 
برح اتاد ب اخاصرور المسان, 

مثل هذه النماذج سبق 0 ال 1ف عدر ارم رعد قي 
العقلانية؟ لماذا لا يقرأون ابن رشد كما يقرأ الأوروبيون ديكارت؟ ولاذا لا يقرأون ابن خلدون 
كما يقرأ الآخرون علماءهم؟». 

هنا تأتي أهمية تفكيك البناء الأيديولو جي إلى (نماذج معرفية) أو (نماذجه المعرفية). فابن 
رشد هو قطعاً غير الغزالي: فإذا كان (السائد) الأيديولوجي هو للغزالي؛ فإن ابن رشد يظل . 
(كامنا) بعقلانيته الموضوعية في ذات لين لمرو سح لصوي الحاضر إلى 
(إخراجه من كمونه) (د). 
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أما كيفية استخلاص (النماذج المعرفية) من داخل النسق الأيديولوجي الكلي» فهذا ما 
يوضحه لنا الدكتور حافظ الجمالي في المصدر الآنف الذكر: 

(«(ولكن كين حكن إنشناء وذح مثالى | تسمية بالأبديو لو ج42 إن الطريف: اماس نسي 
على فكرة ماء أو عدة أفكار» أو على وجهة نظر ماء أوعدة وجهات نظرء واستخراج طائفة 

من الحوادث المعزولة والغامضة والخفيّة» التي يكثر العثور عليها أحياناء أو يتضاءل» وربطها 
ش بوجهات النظر المختازة» من أجل أن ننشيع منها «لوحة متجانسة» على ما يرى ماكس فيبر 
(1920-1864). وعلى ذلك فإننا نضع أمامنا عدة تعاريف» كلاسيكية بدرجة أو بأخرى» كي 
نستخلص منها النموذج المثالي. وما من تعريف من هذه التعريفات يكن اعثياره ‏ صحيحاء 
أووخطاء. لان كاد يها بعكو وكيا من رةه الحادثة الأيديولوجية» هو الذي يبدو لصالح 
التعريف كما لو أنه الأهمء وبطبيعة الحال» فإن عملية التأليف» يبن جملة الوجوه» أو جملة من 
الوجوه, أمر لا بد منه» لإنشاء النموذج المثالي». ظ 

ويبقى أن نؤكد على الفارق ين التفكير (الوضمي) الذي بلتزمه بعض العقلابين التورين 
العرب» ومنهجنا الفلسفي في جدلية الغيب والإنسان والطبيعة» والزوا يا التي ينظرون. من 
خلالها والتي ننظر من خلالها. فتحالف العرب. - وكل البشرية - مع الغيب من جهة ومع 
الطبيعة من ججحهة أخرى: هو تحالف قائم وإك لم يدركوه أو يبصروه عرو ا 
ذكرناء فهذا هو الموضوع الأساسي لكتابنا. ظ 

أ- د. خليل أحمد خليل؛ مسألنا الفلسفة والأيديولوجيا في الفكر القوميء مجلة الفكر العربي: أبار/ 
تابوت غويران ونيو 1980 عله 15 كاالنة الناية مروت حص 53/52/51 

ب- د. حافظ الجمالي» الأيديولوجيا والفلسفة, مجلة الفكر العربي» مصدر سابق» ص 11 و12. 

ج- رشيد مسعود» ملاحظات حول الفهم الفلسفي للأيديولوجياء محلة الفكر ا 12 
مصدر سابق» الصفحات 62 و63 و55. 

وق . حسن صعبء المفهوم الحديث لرجل الدولة» منشورات المكتب التجاريء بيروت؛ 
ط1- 1959- الصفحات 61 إلى 63. حيث أعطى الدكتور صعب خلاصة عن تأثير عقلانية 
ابن رشد وإسهامها في حركة الإصلاح والتنوير الأوروبي منذ متتصف الو ا فما كان 
(كامناً) لدينا أستخر بحت كمالاته لدى غيرنا: 

«ابن رشد هو أعمق فلاسفتنا تأثيرا ة في الفكر الأوروبي» والتطنيو بح الاناناترا نكن 
العربي. ومنهجيته العقلية» التي يمكن اعتبارها أوج «العقلانية» العربية ونهايتهاء هي المسؤولة عن 
الحالين . فقد أحرقت موّلفاته الفلسفية أو أهملت في وطنه ول تنداول إلا مؤّلفاته الفقهية والطبية» 
بينما ترجمت هذه الموّلفات ابتداءً من القرن الثاني عش ر إلى العبرية واللاتينية» وانة نتشرت في أورويا 
اعيظه نبي رنعاس ا العقلية لذى يوي ند فيا تعريف كنذا ارسطو عو الفليافة اليو انقو لبجل قينا 
حركة فلسفية عقلية متحررة من أي سلطان إلا سلطان العقل» اشتهرت بالحركة الرشدية اللانينية. 
وقد ذهب مرخ الفلسفة الفرنسي أتيان جلسن في كتابه القيّم عن العقل والوحي في القرون الوسطى 
في تقدير شأن فيلسوفنا في الحركة «العقلانية» الأوروبية إلى حد اعتباره هو أباها الحقيقي. وحرص 
على تصحيح نسبة أصول العقلانية الحديثة إلى الثورة التي سرت في إيطاليا بفعل الاكتشافات العلمية 
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التي قام بها غاليليو وسواه» وعلى التذكير «بأنه نشأت عقلانية هي أقدم بكثير من عصرالنهضة... 
وهي عقلانية فلسفية صرفة ولدت في إسبانيا في فكر فيلسوف عربي. .. هو ابن رشد الذي تعرفه 
أوروبا باسمه اللاتيني أفرويس. وقد غيّر ابن رشد وأتباعه الرشديون اللاتينيون من تطور الفلسفة 
'امستحية قورا عمنا ب ولولا ابن رشد لما كانت «عقلانية» هؤلاء الأتباع؛ ولولاهم لما كان 
«فيلسوف السبحية الأكير» اليس توما الأكويني كماهو. 

وسادلو لدجاتين لبن الا تكبير ا غم عو د سن او الف لسرن اميق رونا 

فى القرنين الثالث ارام خقار هلما على العقل لقدنيهه: و العقد نيوت وراخنه اليمانيون. ومن 
أطرف ما وقع له من هذا القبيل ما رواه بتراركا الشاعر الإيطالي الشهير في رسالة كتبها في 
8 أب سنة 1364 في البندقية» ووجهها إلى صديق يصف فيها مشهدا عاصفا وقع له مع أحد 
الرشدين: اللانينيين: دخل الرشدي على بتراركا في مكتبته مختالا.بما عنده من معرفة» وما إن 
سمع بتراركا يذكر الكتاب المقدس حتى قاطعه بقؤله: «لك أنت اباء الكنيسة» أما أنا فأعرف من 
أتبع ون أؤمن. . . وا زجره بتراركا انفجر ضاحكاً وقال: لا شك بأنك مسيحي صالخ. 
وأما أنا فلا أعتقد بهذه الأشياء. إن قديسيك لم تصدر عنهم إلا ألفاظ جوفاء» ولو احتملت 
درس افرويس (ابن رشد)» لرأي أنه أعظم منهم جميعاء فلم يطق يتراركا إلا أن يشذه من ثوبه. 
ويدفعه خارج داره. | 5 0 

. بلغ اين رشد عند أتباعه الأوروبين ثُبرّة العقل» وكان في الوقت نفسه قد أصبح نسياً مدسيا 
عند أسلافنا العربء إلا.ما خلف من كتب فقهية أو طبية. وعدنا إلى اكتشافه من جديد كفيلسوف 
في النصف الأخير من القرن التاسع عشر. وكان علماء أوروباء وفي مقدمتهم أرنست رنيان» 
رُوّاد هذا الكشف. تعرّف إليه رنيان من خلال الترجمات العبرية واللاتينية لمؤلفاته الفلسفية 
التى ما ترال نفتقد أكثر نصوصها العربية الأصلية». 


(4) المشكل الأخلاقي في البحوث الوضعية | 
من «تفكيك المسلمات» إلى «تفكيك الذات» ‏ 


كذ بكاية الخور ادكو لقره والللمية اكد عل مسطنها يجقن و لكايس ف انها ادا رشي يفن 
لفون النسنادسن عشر إلى نهايات قرننا العشرين هذاء فكت أوروبا كثيراً بن المسشلماك الى 
انبنى عليها التصور الكونيٍ القديم» سواء كان لاهوتيا أو ميتافيزقياء ثم تقدمت الوضعية خطوات 
باتحاه التجريبية والتحليل العلمي» فخضع الإنسان نفسه للتفكيك ووضعت أخلاقياته التقليدية 
على موضع التساوّلات» في محاولة لتكوين أخلاق وضعية بديلة في سياق انتقادي وعقلاني. 

«ويجابه مُنظرو الأخلاق صعوبتين أساسيتين في الوصول إلى أساس عقلاني أو تفسير علمي 
مستويات السلوك. وإحدى هاتين الصعوبتين التغير الحاد في الأفكار المتعلقة بالصواب والخطأ 
خلال العصور. وسيكونافن العني الخرر فلن عمل اناق م يكن عرضة للأحكام الخلقية 
المتعارضة. فأكل لحوم البشر ممنوع في كل مكان اليوم» ومع ذلك» فقد كان شائعا في الأزمان 
ا لول تخ بالقضاء على المستين. أما اليوم» 
فنحن نناضل من أجل إطالة أمد حياتهم. ‏ 
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وحرية العللاقات الجنسية التي تعتبر غير مشروعة اليوم» كانت سائدة وسوحا بهااقن 
الماضي. وعلى الرغم من أن الكذب. يعتبر فعلاً .خاطتاء يختلف الأطباء عموماء .بالنسبة ,إلى 
المسائل الحساسة» بشأن ما إذا كان من الصواب البوح بالحقيقة للمريض في ما يتعلق بحالته 
إذا كان مصابا بداء تضال. اه وتوزيع الثروة الذي يُعدّ من الأمور 
المسلم بصحتها في ظل الرأسمالية» كل ذلك بما كرض عوايار لخادو وصور 
يمكن أن يضاف إليها الكثير. ظ ئ 
ظ راصو قن ذلك بالسي إن اباد طرواارا ادق عالق جور مشقيفة نا كالما الي 
ل ا ل ل ل د 
مجموعة أخرى. 

اطي الاو ابات هم أبطال بالنسبة إلى أرباب العمل» ولكنهم أوغاد بالنسبة إلى العمال. 
وقنبلة هيروشيما ونغازاكي الذرية التي روّعت أسياء كانت مبررة من قبل القوات المتحالفة. ومع 
فصادرة الملكية في كوياء راع برا كارا جلي لبوا رسو ير الدافير مر 
الر أشمالية و الموامتينق بالاشتراكية, 

وعلى ضوء هذه الأوضاع الخلقية المتعارضة التي تتعلق بتعايش تقييمات متناقضة لأعمال 
والخلذة» ولتقيئ الدين قاموا: بيده الأعمال» اي اسن ثابقة مكو أن :تعتر تعلينها للتميير نين نا 
هو خير وما هو شر؛ وبين ما هو خطأ وما هو صواب؟ هل المستويات الخلقية الثابتة ممكنة على 
الإطلاق؟ إن كل مدرسة من مدارس الأخلاق قدّمت جوابها الخاص بها على هذه الأسئلة. 
فالديانات التقليدية تقدم تبريرا إلهيا لأخلاقهاء والشرائع التي تدعو إليها تعتبر كلمة الله كما 
اليرت قرسي راللميم ويل ولتزها الماخادات والاكوة وس زرارن لغرون الكرنة: إن 
واضبايا الله أ بدرة و لذ بحو تككزقياء لأنها عواز المروو إلى البة واطلوة: 

وبالتدريج تحررت الأخلاق من مثل هذه التواجي ‏ والأوامر الدينية. ومع تقدم الحضارة 
وازدياد الثقافة والمعرفة العلمية» اضطر الفلاسفة إلى إي- يجاد أسس عقلانية وعلمانية لأخلاقهم. 
وفي اللحظة التي انتزعت مرساة الأخلاق مق انها ء أصبح من الضروري إيجاد أسباب 
لوجودها وتطورها على ضوء الحاجات المتبدلة للبشر. يت اا اريس التي 
لسر لاض حول وقحرى ارح الج راوها الجسياتي رتم0" 

ماذا بعد أن نزعوا مرساة الأخلاق من السماء؟ 

الموقان المعاصرتان - الآن - هما المادية الخدلية مهما كانت توشهاتها النقدية 2 
ل ل ا سو 
علي افده ربرب اتوي + 


فاركنا 


يرى فري يديريك 1 (1895-1820) أن لكر 0 00 اللسنحي رمي منهم أو 
وضعهم الحسساقي: ومن العلاقات الاقتصادية الى 97 بالإنتا و التبادل), كن يقول إنخلر 
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واءودظ في عرضه للنظرية الماركسية للأخلاق في كتابه أنتي دوهرينغ 13611118([-41:61 . 
ل ل ا ل ل ل 
المتمدنة» بسبب الاختلافات في علاقتها الإنتاجية وأشكال الملكية فيها. إن الوصية التي تمنع 
السرقة واشتهاء زوجة الجار تبدو سخيفة بالنسبة إلى أناس بدائيين غير مرتبطين بعادات 0 
الخاصة» سواء في ما يختص بأدوات الونتارج أو وسائل ! أعادة الإنتاج. ٠‏ 0 

لقد أوضح إنحلز أن هناك ثلاثة أنماط أساسية من الأخلاق شائعة اليوم. فهناك الأخلاق 
المسيحية الإقطاعية التي تتمثل بالكاثوليكية أفضل تمثيل» والأخلاق البرجوازية العصرية 
والأخلاق البروليتارية. ‏ / 

ومواقف هذه الأخلاق م فق روات والطلاق يمكن أن تود ضح الفروق في وجههات نظرهم 
الأخلاقية . فبانسبة إل الكاثولياك الزواج من صنع السماء ويج أذ يستمر إل الأبد . وبالنسبة 
إلى البرجوازي العادي يعتبر الزواج نتيجة لتعاقد مدني ي: يُنظمه موظفو الحكومة ويجعلونه شرعياء 
أو يقومون بإنهائه. وبالنسبة إلى الاشتراكي د يعتبر الزوا ج مسألة تتم أو تلغى بواسطة الإرادة الحرة 
لذوي العلاقة. 

هذه المظاهر الخلقية العامة تمثل ثلاث مراحل متكالية 2 تطور العلاقات الاقتصادية وتشرح 
حاجات ووجهات نظر تشكلات طبقية اجتماعية مختلفة: تتعايش وتتصارع في عقول البشر 
وحياتهم اليوم (ب). 
براغماتيا 
اليعتبر الذرائعيون أنفسهم اختصاصيين في مشكلات الأخلاق حو اخري انان لكيه 
الأخلاقية قية هي بديلهم عن الديانة | التقليدية» كما أنها تمثل وسيلتهم الرئيسة اللدفاع والهجوم 
على الموقف المادي من المشكللات عياف إن الذرائعيين لا يعتمدون على أي (حقائق 
مطلقة) تجدد مستوياتهم الخلقية: فهم يرون أن هذه (الحقائق ق المطلقة) قد هزمت إلى غير رجعة 
بواسطة نظرية التطور» وبفعل المعرفة الحديثة. تعلى اق اديس إذا مك أن تنغو لمفارسة أي 
فضائل ونبرر ذلك؟ إن هذه الفضائل ليست خيّرة في حد ذاتهاء أو مُنزلة كالوصايا العشر أو 
ا إن قيمة أي عمل لجون ديويء قيمة أي أسلوب للسلوك؛ أي سياسة؛ يجب 

أن يحكم عليها بنتائجها الحقيقية فقط. ومما يؤخد بعين الاعتبار ليس نوايا ودوافع وأهداف 
الأفراد؛ وإنها النتائج المحضة الناتجة عن أعمال الناس. إن (جون ديوي ( 1952/1859) يرى 
في الأخلاق (فعالية ظاهرة لها نتائج بدلاً من كونها مبحرد صفة شخصية داخلية (البحث عن 
يقين» ص 6). وهذا المقياس ا موضوعي قد فصل ديوي عن جميع أولئك البشر يه المتدتين 
والعاطفيين الذين تعتمد القيمة الخلقية لديهم على (طيبة القلب) ...» (ج. 
نهايات الماركسية والبراغماتية < ظ 
قد تساءلنا: ماذا يعد أن نزعوا مرساة الأخلاق من السماء؟ فعلى الصعيد الماركسي اكتشفت 
مجموعة من الفلاسفة الماركسيين الخواء الأخلاقي للمادية الجدلية» حيث «ظهرت في روسيا في 
جد القرد لضي ده مله لسار يت و ل 1 
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وآخرين من الذين أرادوا إغناء تعاليم ماركس بأساس ذاتي, أي بأساس خلقي يجاوز فوق 
الطبيعة. وقد بدأ هؤلاء بكنط مها وهو الأمر المطلق. ولكن كيف انتهوا؟ إن ستروف هو 
الآن وزير متقاعد وابن بار للكنيسة» وبلفاكوف كاهن أرثوذكسيء وبردييف يشرح «الرؤيا) 
بلغات متنوعة. إن هذه التحولات التي تبدو غير متوقعة للوهلة الأولى» لا تفسرها إطلاقاً (الروح 
السلافية) - لدى ستروف روح ألمانية - وإنما تُفسّريهدٌ الصراع |الاجتماعي في رومياء إن التيار 
الأساسي لهذه التبدللات دولي جوهريا. 

وتمثل المثالية الفلسفية اسح معي تر كر ا 
أي تحريرها من القيود الدينية» تمثل خطوة هائلة إلى الأمام (هيغل)» إلا أن الفلسفة الخلقية 
وقد انشقت عن السماء» اضطرت للبحث عن جذور أرضية. وقد كانت إحدى مهام المادية 
اكتشاف هذه الجذور. فبعد شافتسبوري جاء داروين وبعد هيغل جاء ماركس. فالاتحاه الان 
نحو (الحقائق الأخلاقية الخالدة) يمثل محاولة لإعادة العجلات إلى الوراء. إن المثالية الفلسفية 
بحرد مرحلة: من الدين إلى المادية» أو بالعكس من المادية إلى الدين)(د). 1 

(- ب- ج- د) - فقرات مقتبسة من كتاب: أخلاقهم وأخلاقناء (ليون نمكي 0 وو 
جورج 0 كحمة سعد عدف قاد الآفاق الجديدة, ببروت؛ ط1- - 1985 - 0 0 
ص 78)) (ج- ص 79) و (د- ص 17). 
أخلاقهم وأخلاقنا (بين الوضعية والكونية) 
(أخلاقهم وأخلاقنا) هو في الأصل عنوان كتاب حمل مناظرة عن (وجهتي الفظن امار كنية* 

والليبرالية في المثل الأخلاقية)؛ رجوعا إلى دراستين» الأولى: كتنها ليون 0 (1879- 
0) عام 1938 وبالعنوان نفسه» حيث طرح ,عفهوم ماركسي مشكلة الغاية والوسيلة في 
. العمل الجماعي والسلوك الفردي؛ والثانية كتبها (جون ديوي) من وجهة نظر التفكير البراغماتي 
(الأداتي) من العام نفسه وبعنوان: (الوسائل والغايات). 
' إن مسألة الأخلاق تمثل في النهاية علامة فارقة بين التفكير الوضعي الذي يختصر الإنسان 

ضمن محدودية الغرائز التلقائية أو الشروط الاجتماعية» وبين التفكير الكوني وفق (جدلية الغيب 
والإنسان والطبيعة) والتي تمتد بالإنسان وبالطبيعة إلى ما هو أبعد من جدلهما الوضعي» سواء 
كان هذا الجدل ار كسا تراه براغماتياء وسواء فصل بين فلسفة العلوم الطبيعية وفلسفة 
العلوم الإنسانية أو لم يفصل بينهماء وسواء فهم حال الانسان فهما ويحودياً أو فهما ماديا 
عدلاء وسواء فهم جدل الطبيعة.منطق الجبريات الحتمية أو النسبية الاحتمالية. 

إن المفهوم الكونيٍ (لجدل الغيب والإنسان والطبيعة) والذي يستمد من (منهجية القرآن 
المعرفية) وعبر (الجمع ١‏ بين القراءتين) يُعيد طرح الإنسان» كما يُعيد طرح الطبيعة في إطار سرمدية 
كونية لامتناهية زمانا ومكاناً, باتحاه (ما 0 الحياة الإنسانية المعاصرة وغلافها ار 1 
رم بعد) ذلك. 

. [راجع الهامش- رقم 4- من شروحات وقوانق ش الفصل الأول]. ليت 

فالإنسان والكون (سرمديان) كما أنهما (مطلقان)» ولا يمكن فصلهما 50-0 
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متميزتين» إحداهما تُعنى بالعلوم الإنسانية والأخرى بالعلوم الطبيعية» فحيث كانت سرمدية 
الكون في (الرتق) كانت سرمدية الإنسان في (الموت): فالسموات والأرض كانتا في سرمدية 
(الرتق) و ير الذي كفَرُوا أن السَّمَاوَاتَ وَالأَرْض كاتنًا رَنَقَا فَفَبَقَنَاهُمَا وَبجَعَلنَا منّ الماء 
كل شَيْءِ > حي أفلا يُوْممُونَ؟4 (الأنبياء: 0). ومن بعد سرمدية الرتق حدث الفتق (الانفلاق) ثم 
اك راك حي - وجعلنا مين الماء كل شيء حي, ثم تستمر السرمدية يوم تبَدّل الأرْض غَيْر 
الأزض وَالسَّمَاوَاتُ وَيَررُوا لله الواحد الْقَهّارِ» (إبراهيم 0 0 0 
ّْ وكانت سرمدية الإنسان في الو تد كيف تكفْرُوتَ بال كه نون تأخهاكم ل م 
يحيبكم ثم | ليْه تُوْبجَعُونَ © (البقرة: 08 

-هذم السرمدية الإنسانية :والكونية» المطلقة واللامتناهية 007 كاذنا وفيها عقلية غير 
أخلاق الوضعية المستولدة من الروئية (الموضعية) للإنسان والكون» والانحصار الدهري ما بين 
تعد الميلاد والموت بالقسية إلى الإنسان. وحجدئ التر كيت والفناء بالنسيية أن الظاهرة الطبيعية. 

هنا (يتعالى) الانسان» أخلاقياً وعقلياً: مستوى تعالي هذه السرمدية ومكوّناتها اللامتناهية . 
ماتردةة الإسادي ررمي لكر الري” ثم إلى ما لا نهاية. 
السرمدية وقيم التركيب الأخلاقية والعقلية. ظ 
هذه السرمدية تتطلب قيماً أخلاقية وعقلية اط عطي وعى ليست ف (الشكيلة) علق 
مستوى الإنسان والطبيعة. فالتفكيك بداية» أما التركيب فغاية . وأصول القيم الأخلاقية والعقلية 
تتجه إلى التركيب وغاياته لا إلى التفكيك. فالكونية المعاصرة تبتدئ بالانفلاق (رتقا ففتقناهما) 
والإنسان المعاصر تبتدئ حياته من بعد سرمدية اموت بالماء ملأَبجعَلُ فيا من يُفْسدُ فيهًا وَيَسْفكُ 
الدّمّاء؛ه. فمجرى التفكيك - وهوفي جالة الصيرورة - لا يجمل اليم العقلية والأخلاقية؛ بل 
يحمل المنحى الطبيعي والغرائزي بحل فيهًا مَن يُفُسدّ فيها وَيَسْفكَ الدمّاء#. أما قيم التركيب 
فإنها تحمل التعالي الأخلاقي والعقلي مإوَعَلمَ 1 دم الأسَّمَاء كلهًا/». 

أما الإطار الفلسفي لقيم التركيب فهو (الحق 3شظ2ظ2 وهكذا جاءت غايات 
التركيب: وما خَلَقَنَا السّمَاوَات وَالأرْض وما بَْنَهُمَا لاعبين (38) ما خَلَقَنَاهُمَا إل بالحقّ 
ولكنّ أكثرَهُمْ لا يَعلَمُونَ (39) (الدخان: ج 25). 

فالتركيب الإلهي للإنسان والكون ليس (ملهاة إغرية نهد عدن اللي (الحق)» 
وهكذا قال الله - سبحانه وتعالى: 0 

٠‏ طِوَمَا خَلَفنَاالسّمَاء وَالأَْضٌ وَمَا ما لاعيين (16) لَوْ نان كح هوا لتحَذُْ من 
دنا ا إن كنا فَاعلِينَ (17) بل تقذف بالحق عَلى الباطل فَيَدْمَعْهُ فإذا هُوَ زَاهِقٌ وَلكمُ اويل ما 
تَصفونَ (4)18© (الأنبياء: ج 17). 

(فالحق هو فلسفة الوحود التركيبية وغايته وهو (برنامج) الإنسان. هو (شعاره) و(أهدافه), 
وهوغاية العالمية الإسلامية الأولى : لم الثانية» وغاية كافة الأديان. 
هذا الحق لا يقبل.مفاهيم (المنفعة) وسيطرة الدوافع (اغروية واتخاذ أي نوع لسار 
لبلوغ الغايات» مهما حملت هذه الغايات من نبل.. 


231 


العالمية الاسلامية الثانية: حدلية الغيب والإنسان والطبيعة 


كذلك فإن هذا الح لا لق من جعل الأحاميس مرتكالتكوين اق اللاي و 
إخضاعها للسياقات الأيديولوجية المختلفة. : 

إن أي مناقشات بين (الوضعيين)» مهما اختلفت مذاهبهم». توضح نا عمق أزماتهم 
الأخلاقية واضطرابهم الشديد بشأنهاء ويمكن أن نقتبس هنا فقرات لتروتسكي يُعلق فيها على 
منطلقات الأخلاق النفعية من وجهة نظره الماركسية التي لا تؤدي بالمثل اى المار كلية: - إلا 
إلى نقائض أخلاقية أخرى أكثر تدهوراً من تلك التي انتقدها: 

ع ل ل ل 
ان التطور في الميدان الخلقي ينطلق من الأحاسيس إلى الأفكار. والأحاسيس تفرض مقياس المتعة 
المباشرة» بينما تسمح الأفكار للمرء ء بأن يتبع مقياس المتعة المستقبلية والخالدة والسامية. وعلى 
ذلك فإن المقياس يتطلب اتساعا وعمقا يعتمدان على مستوى التطور. وقد بين هربرت سبنسر 
بهذه الطريقة أيضا وبواسطة طرائق تتعلق.عذهبه النفعي (التطوري) امد ارعلة دزي لوييلة 
لا يتضمّن أي شيء غير أخلاقي. 

وعلى أي حال» فإن من السذاجة أن نتوقع من هذا المبدأ جردي ا لوا البول: 
ماذا يمكننا أن نفعل» وما الذي لا يمكننا أن نفعله؟ وأكثر من ذلك» فإن مبدأ الغاية تُبرّر الوسيلة 
يطرح السؤال الاتي على نحو طبيعي: وما الذي يُيرّر الغاية؟ في الحياة العملية كما في الحركة 
التاريخية» تتبادل الغاية والوسيلة أماكنهما باستمرار. فالالة في طور التركيب (غاية) للونتاجء 
ولا يمكن أن تصبح الوسيلة إلا عندما تدخل المصنع. والديمقراطية في فترات معينة هي غاية 
الصراع ليه * ولا قث أن تتحول في ما بعد إل وسيل له رك الشدتات ا لسري 
تاعقيا الهلا يحتضن أي شيء غير أخلاقي» يخفق في حل المشكلة الأخلاقية 5 

وبالطريقة ده 
جواب» باعتبار أنه بتبعيّته لداروين» يحاؤل حل الفضائل الأخلاقية التاريخية المتماسكة في 
الحاجات البيولوجية» أو (في الغرائز الاجتماعية) التي درطو نات قطي ويحدث هذا في 
وقت يُثار فيه فهم الفضائل الأخلاقية فقط في مجتمع متخاصم, أي جتمع منقسم سم إلى طبقئات. 

إن التطورية البرجوازية تتعثر عاجزة على عتبة المجتمع التاريخي» 3 لا تعن اف 
الاعتراف بالقوة الدافعة في تطور الأشكال الاجتماعية» أي بالصراع الم والأخلاق هي 
إحدى الوظائف الأيد يديولوجية في هذا الصراع. فالطبقة الحاكمة تفرض أهدافها على المجتمع؛ 
مده اعبار جمع هذه الوسال ان تاف غلا غر أخلاية وملد هى الوظيفة الرئيسة 
قية الرسمية. إنها تتبع فكرة راح تسعادة 30 لسن رسا ار قرت لض 
00 ومثل هذا النظام لم يكن ليصمد حتى لمدة أسبوع واحد بواسطة القوة وحدهاء بل 
إنه ليحتاج إلى أسمنت الأخلاق» ويعثل إنتاج هذا الأسمنت مهنة المتطرفين البرجوازيين الصغار 
والأخلاقيين» وهم يعكسون - ع اران تون دو ا ا ا 
للعبودية والاستسلام. 

اد ١‏ كات بألغوذة إن موس :والخسيخ وحلة وتوا بالخلائط المنشخبة» عليه 

الاعتراف بأن الأخلاق نتيجة للتطور الاجتماعي» وبأنه ليس ثمة شيء ثابت بشأنهاء وبأنها 
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ملحق الفصل الثاني 


تخدم المصالح الاجتماعية» ويأن هذه المصالح المتناقضة للأخلاق» أكثر من أي شيء آخر 
للأيديولوجية: ذات مظهر طبقي. ولكن ألا توجد قواعد خلقية مبدئية جرى التوصل إليها 
خلال تطور الجنس البشري ككل» ا و 0 
هذه القواعد موجودة: إلا أن مدى فعاليتها محدود جدا وغير ثابت. وبقداوها تكون الشخضية. 
التي تتجت من الصرا ع الطبقي حادة وذكية, تصبح المقاييس (الملزمة للجميع) أقل قوة. وأعلى 
شكل للصراع ا 0 يع الارتباطات الخلقية بين 
الطبقات المتصارعة». ظ ظ 

وف الشروط (الطبيعية يلوم الإتينات (الطريي) بالومتية القائلة: لاسر ولك إذاماها: 
في شروط استثنائية مثل الدفاع عو اللشرد قاف اللخلفيق د كو تعن د وإذا ما سقط ضحية 
قاتل» فإن المحكمة ستقتل القاتل. وضرورة المحاكم» إضافة إلى الدفاع عن النفس» تنطلق من 
مصالح عدائية» وفي ما يتعلق بالدولة» فإنها تقصر نفسها في أوقات السلم على القتل المشروع 
للأفراد. بحيث إنها في وقت ارت لاسقطيع تحويل الوضية الالرامية: ولا تقتل) إلى تقيضها. 
وأشد الحكومات إنسانية» والتي تمقت تمقت الحرب في أوقات السلم, تعلن خلال الحرب أن الواجب 
الأعظه و مها هو عن اك عدة مكن من الناس: إن ما يُسمَى القواعد الخلقية المعترف بها 
عامة» تحتفظ في جوهرها بسمة جبرية» أي بسمة غير ثابتة» وهي تبيّن فقط حقيقة كون الإنسان 
في سلوكه الفردي مرتبطأ.مقاينس عامة معيّنة» تنبع من كونه عضوا : في المجتمع. وأعلى أشكال 
تعميم هذه المقاييس هو أمر كنط المطلق. بيد أنه على الرغم من حقيقة كون هذا الأمر يحتل 
مزكرا مرموقا في أولب هناودمز01 الفلسفة» ل يضم أي شيء مطلق» لأنه لايضم شيا حسوساء 
إنه صدقة بألا نواة. 2 

إن خواء هذه المقاييس الملزمة للجميع يتبع من الحقيقة القائلة إنه بالنسبة إلى جميع المسائل 
الحاسمة» يشعر الناس بعضويتهم الطبقية بنحو أشد حدة ومباشرة من عضويتهم في المجتمع. إن 
مقاييس الأخلاق (الإلزامية) هي في الواقع مليئة.مضمون الطبقة» أي .عضمون عدائي. 
ظ وبقدر ما يصبح المقياس الأخلاقي مطلقأء يكون (إلزاماً للجميع). . فالتضامن بين العمال؛ 
وخاصة بين المتظاهرين أو ريات ارد عر بر (إطلاقاً) من التضامن الإنساني 
عنوها. 

إن البرجوازية التي تفوق اا عراحل في كمال وعيها الطبقي وعناده» مهتمة على 
فكو جوع شرض فلبنفنها :ا ذاقية عن الماع الساعد ره ولهذا السبت تحديداء. نخد أن 
المقاييس المحسوسة للوعظ البرحوازي تختفي وراء ستار من التجريدات الخلقية تتجسّد في 
الدين والفلسفة» أو في ذلك المزيج الهجين المسمّى (الحس المشترك). إن اللجوء إلى القواعد 
المجردة ليس بخطيئة فلسفية غير مقصودة» بل هو عنصر ضروري في ميكانيكية الخداع 
الطبقي» ا 
واجب للثوري البروليتاري». 

سات من كتاب أخلاقهم و أخلاقناء 000 سابق» ص 000 
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القللية الإنسلذبية القاقة: عدالية الغربي زوالا شان والطيدة 


الفارق بين أخلاق السلب الوضعية والإيجاب الكونيّة ظ 2 
لقد اختصروا وشوّهوا أخلاق الإنسان الكو إلى أسوأ ما يكون: فانتهوا إلى بناء أخلاقي من 
منطلق (السلب) بالكيفية التي عبّروا عنها في مواثيقهم لحقوق إنسانهم» حيث تعتمد كافة 
مواثيقهم على حماية الإنسان من الآخرء وتأكيد حقوقه الليبرالية والفردية في وه الآخر وفي 
وجه السلطة» ومن دون أدنى إشارة إلى القيم الأخلاقية (في ذاتها) ولا حتى إلى مستوى الوصايا 
العشر. فحقوق الإنسان الوضعية» ابتداءً من (دين الدولة) الذي طرحه (روسو) [راجع ع الهامش 
رقم 12- في هذا الفصل الثاني]ء وانتهاءً بجون ديوي والبراغماتيين الذرائعيين» نمي -حقوق 
(محصنة ضد الغير) وتنطلب سلطة الدولة؛ فيما حقوق الإنسان الكو - كما يأتي بها القرآن 
مرحوين دا ومن داخلها) عبر العديد من القيم الأخلاقية والعقلية. ظ 
فحين تمنع المادة الثانية عق -من ميغاق حقوق الإنسان العم ز ين البترسيب اللوة أو دين 

أو اللغة» فإن القرا آن لا يبدأ بالسلب - أي المنع - بل يبدأ بالإيجاب: هويا أيه الس نا خَلقَسسَاكم 
من كر وَأنَى وَجَعلاكُمْ شْهُوبا وَقستَائلَ لتَعسَارَهُوا إن أكرَمَكمْ عند الله ناكم إِنَّ لله 
عَليمٌ ‏ خَبير (الحجرات: 13). فالخطاب القرآني لا يتضمّن هنا عدم التمييز العرقي أو الحضاري 
فحسب» ولكن يوئكد ضرورة (التعارف الإنساني)» وعلى تفهّم وحدة (الانتماء الإنساني مذ نا 
خلقناكم من ذكر وأنثى) . فليست قضية القرآن في ألا بيّر إنسان إنسانا آخرء بل المطلوب أن (ينتمي 
إبيه)» وأن يدرك أن اتمائزات ليست لذاتهاء ولكتها (تبانات) ترجع إلى عوامل التكوين والتشي 
وفق قوانين الظاهرات: و لي مَاء فأَخَرجنَا به ثْمَرَات مُكتّلفا ألوَانَهًا وَمِنّ 
الجبال بجَدَدٌ ببيضٌ وَحَمْرٌ تختَلفٌ الوَانهَا وَعَرَابِيبُ سود (27) وَمنّ الس ولواب ونام تل 
ره كدلك را محش الث مذ عتادة الْعَلمَاء إن نَ الله عَزِيرٌ غَفُورٌ (24)28 (فاطر: ج22). 

وهكذًا الأمر إذا تتبّعنا كل المواد الثلاثين لحقوق الانسان الوضعية» لتكتشف أن ما يقابلها 

في القرآن هو (تحصين داخلي) وترقية عقلية وأخلاقيةيروفي. أن واحدء وصولا إلى منهجية 
(الحق فير الخلق) و ذلك هو (الميزان)» أي المنهجية: الله الذي أنرٌ نل لكات باحق و امير ان 
وَمَا يُدْرِيِكَ لَعَل السَّاعَة ة قَرِيبٌ4 (الشورى: 0 
مع مََهُمُ الْكتَابَ وَاميرَانَ يقُوم اناس بالقشط وَأَنرلنَا الحديدٌ فيه بَأسٌ شَدِيدٌ وَمََافعٌ للنّاس و0 
اذا را وله لضا رن لكر غ4 رالديد 5). 


ارتباط القيم الأخلاقية قية بالقيم العقلية للإانسان الكو 3 

لم يترك الله القيم الأخلاقية مجردة عن خلفيّاتها ار الله إلى (أخلاقية ة التخارف) 
بين النامنء فقند أشار أيضا إلى طبيعة الخصائصض التكوينية على منشنتوى الأعراق والألوان 
واللغات» فلا يجنح الناس إلى مفهوم (الحضارات المنغلقة) ذات (الروح الأحادية) بحيث تنشأ 
كل حضارة متمحورة حول خصائص ذاتية مغلقة عليها في مقابل الحضارات الأخرى؛ كما 
داك اشر ارقا اشبنجلر - 1936/1880) حيث مثّل الحضارة الاغريقية بجماليتهاء 
والعربية والفارسية بتجرر تجريديتها وكهفها السحري المفتوح؛ والحضارة الغربية بالروح اللامتناهية. 
فالتعارف في القرآن يعني (التفاعل والتداخل)» فليس ثمة انغلاق. ولهذا جاء مفهوم (الأمة 
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الوسط) المنطلقة من (الموقع الوسط)» جغرافياً وحضارياء لتشهد بحضور التفاعل والتداخل مع 

كل الخضارات من حولها بداية ثما كان عليه العالم القديم» باتجاه آسيا وأفريقيا يا وأوروبا. 0 
من (عصبوية) آريّة» أو أبيض أو أسود أو امار بل انفناح على الجميع. وليس من (علو ذاتي) 
ظ في الأرض» مل تجار : يا أَيهَا الذينَآمعُوأ دلوا ذ في السَلْم كافَة وَلا توا خطوّات الشَيْطانِ 

إنْه لكم عَدُوٌ مُبين 4# (البقرة: 8). ش 

. ولكل من هذه القيم (الأخلاة قية) خلفيّاتها (العقلية) وشروطها الاجتماعية والاقتصادية على 
طريق تحقيقها. فلم يجعل الله (تحصين) الذات معلقاً في (فراغ وعظي)» بل ربطه بتسويات 
لأوضاع المجتمع ككل. فالقرآن - كما قلنا في منهجيته - يأخذ بالتوسّطات الجدلية. ونشيرهنا 
ال:دراسقين لناسيقت الإشارة النهما: الام الي كير وحقوق الإنسان والقرآن 
في عام متغارا. ظ 


الاتجاه نحو فلسفة القيم الكونيّة 0 آ 
ا ل ل 
الانفلاق الكوني عن الرتق» وبدء الحياة بالماء من بعد سرمدية الموت. وهذا هو الهج الذي 
يرتقي إليه الإنسان الكوني» متجاوزاً للوضعية التي اختصرته» وتحولت بطاقاته اللامتناهية باتجحاه 
(السلب واللاانتماء»» كما سنوضح في الفصل الثالث من هذا الباب الاول.. ظ 
لقد جهدت الأديان لتعطي الإنسان هذه القيم الأخلاقية والعقلية» عبر العبادات والمعاملات 
وسُان الاقتداء والمواعظ» واتّبع السلف الصالح ما أرشد إليه» ولم يحاول إلا قليلاً - أن (يعقلن 
فلسفيا) تلك التوجيهات والمواعظ الدينية» إذ تناولها.عفهوم (الطاعة) لله ولرسوله. 
وجاءت الهجمة الوضعية بكل غرورها العقلي ووضاعتها الأخلاقية, ماركسية. كانت 
أو براغماتية» لتطرح القيم الفقلية والكعلاقة على لت العرائن البتدائية بو السميية .والكنياق 
التطوري» من دون فهم علمي حقيقي للطبيعة نفسهاء ومن دون فهم علمي حقيقي للإنسان | 
نفسه» مستخدمة (المذهب الوضعي) للتضييق على نتائج العلم المفتوح, مما في ذلك النزاهة 
الإبستمولوجية المطلوبة؛ ولاختزال الكونية» ولبوتقة ة الانسان. 
ويأتي ارد فلسفياء» وياكير من الواضعية:.وياتحاة كوق» يشتعيد للانسان وللكون 
سرمديتهما اللامتناهية» وللقيم والأخلاق تحددهاء وللعلوم الطبيعية مطلقها وكذلك للانسان» 
وبالدمج بينهما في كل كوني واحد. 
هنا تتحررالعلوم الطبيعية من المادية» ويتحرّر الإننان من الوضعية؛ فلا تُنادى الطبيعة ياس 
(العلم) كذرّات و تفاعلات» بل تنادى ياسم المحمو ل (البيت الكو المسخر للانسان). ولا يُنادى . 
الإنسان باسم العلم» ذكرا كان أو أنثى» مهمته الإخصاب والاستمتاع البايولوجي لحفظ النوع» بل 
يُنادى ياسم المحمول (زوجا وزوجة» أباوابنً). 
.. هكذا تر تقي الفلسفة الكونية» وبكل الظواهر الإنسانية والطبيعية؛ من أسمائها إلى محمولات 
الأسماء تماماً كتلك التي بدأ الدعيم لآدم؛ حيث غدا آدم (زوجا) والطبيعة (جنة) وما بين 
لوج وزوجه والجنة (سكناً). . 
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١‏ راجع: (المداخل التأسيسية - الأسماء التي تعلمها آدم) 

بحن يُفهم الكونء .ما فيه الإنسان» .منطق (المعاني) ومنهجية (الخلق - 0 نضع أيدينا 
على مقدمات الميلاد. الجديد للعالمية الإسلامية ١‏ الثانية) كمشروع حضاري الي 00 م 
الدورة العلمية الوضعية التي فككت المسلّمات وفككت الذات. ظ 

. ومن هنا يكون الانطلاق للتأسيس الفلسفي المتكامل و في كل الأبعاد. فالعالمية الاسلامية 
الثانية كمشرو ع مؤسس على نظرية ومنهج» هي (قوة توب إرادي)» وهكذا يكون الأمر تماما: 
5 يَستَى حُحذ الْكتَاب بِقُوّة وَاتبَْاهُ الحكم صَبيًا © (مريم:12). ولم يقل الله خذ الكتاب -. 
(بالقوة) 2 رترت ركد و راك عوك الس كان عدر 
في هذا الزمان أيضا. ظ 

فمهمة العالمية الإسلامية الثانية أن (تسري) فى مختلف الأنساق الخصارية. وأن تتفاعل - 
يمنطق الاستيعاب والتجاوز - مع كل المناهج المعرفية» مستهدفة الترقي بقيم الإنسان العقلية . 
والأخلاقية باتحاه الكونية» وما يفعله الناس - بعد ذلك - يأتي في إطار هذه القيم الأخلاقية 
والعقلية» بلا علوٌ في الأرض أو إفساد» وبلا تميبز عرقي أو حضاريء وبلا صراع طبقي 
أو سياسي» وبلا نفي للاخرء وبلا استلاب للؤإنسان» بداية بألا يقول المسلم لغيره (أنت 
لست على شيء). فقد قالها يهوذ من قبل لنصارىء وقالهأ نصارى من قبل ليهود وهم يتلون 
الكتاب» وكذلك يقولها لغيره من ليس على علم: لوَقَالت اليَهُو د ليست التَصَارِى عَلَىَ شَيْء 
وَقالت النضًا ع و يي 
َوْلهِمٌ فالله يحكم بَيْنَهُمْ يَوْ لال را لتر لتم 13 


(5) الخروج من مأزق اللامنعمي 


تكن كات كرا ورتين اشر عن نااك السأم والملل والقلق فقط: 


كذلك فإنه لم يستخلص منها فلسفة تعميمية على طريقة هيدغر وسارتر والآخرين. 

كانت مهمة كولن ولسن مختلفة تماماء إذ إنه يبحث في خصائص اللاانتماء وبواعثها داخل نماذج 
شريةمتفردة وددة؛ ل كد ظهرة اللاتماء فقط؛ ولكن لبصل إل مكامن ضعف اللاستسي 
وقوته. أين سقط وإلى أين كان في إمكانه أن يض . فكولن ولسن ينطلق من (لامحدودية) 
الانسان» حاذنا الناكيفة الور دو ويرتقي بنماذحه لتشرئبٌ ,موؤشراتها نحو القطب؛ ؛ فهي 
تعاني من أجل تحقيق ذاتها» وتكتشف ذاتها عبر هذا الطريق» طريق الآلام على درب اللاانتماء: 
«إن هذا العالم الذي يولد فيه اللامنتمي هو دائماً عالم بلا قيم. إن هذا العالم» بالنسبة إلى 
الأهداف والشهوات التي يتصورها اللامنتمي» لا يمكن أن يُسمّى حياة» إنه (تيّار) فحسب. 
وهذا هو سر شقاء اللامنتمي» لأن في البشر جميعاً شيئاً من فطرة القطيع التي تقودهم إل 
الاعتقاد بأن ما يفعله معظمهم يجب أن يكون صحيحاء فإذا ل يستطع اللامنتمي أن يخلق قيما 
ل ا ل لل ل ا 
الأوتوبيس» لأنه سيكون منبوذا دائماء ولن يناسب المجتمع قط. نلا موا 1 ا 
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ولكنه إذا استطاع أن يجد الهدف, استطاع. أن يتغلب على نصف الصعوبات. فلندع 
اللامنتمي. يتقبّل ما يأتي بلا أدنى تردد: . «إنني مختلف عن الآخرين» لانت .مدفوع إلى. شيء 
أعظم». ولنناعه وكير نفسبنة كالإنسان العد ليكرق تساعرا أورتييا أو مصدايا اجسماعيا. إذ إنه 
بذلك سيحل نصف مشاكله. إلا أن اللامنتمي يقول الآن : «توجد في معظم البشر أخوّة فطرية 
تدفعهم إلى الارتباط بغيرهم من البشرء وتلك هي فطرة القطيع. أما أناء فإنني أحس بفطرة 
أخرى» برابطة تؤاخيني بشيء أعظمء بدلا من البشرء وتنطلب مني شيئأ من السموٌ والرفعة». 
أما حين يحتاك اللامنتمي بالآخرين ويعطف عليهم؛ ؛ فإنه يجد أن كل ما جميّره عنهم يتهاوى 
ويتلاشى» فهو لا يستطيع أن يقول :أنا شاعر» وهم ليسوا كذلكء لأنه يدرك حالا أنه لا يوجد 
رجحل أعمال كامل» تماما كما في فخته. لا يوجد شاعر كامل فلا يستطيع إلا أن يقول : إن الهدف 
الذي يجعل مني شاعرا هو أقوى لدي بما هو لديهم. إن إبرته المغناطيسية تشير إلى القطب لأنه 
اتحاه الحاذبية» أما إبرهم فإنها تدور في كل الأنحاء» ولا تشير إلى القطب إلا إذا اقتربت منه 
كثي رأ أي حين يقعون تحت تأثير «الوطنية» أو «الخمر» أو «العواطف». ولست أقلل مو يشان 
هذه العوامل الثلاثة الأخير » فإن كل أتماط الدافع الونساني التي تثير فيه العمل الهادف صحيحة 
وجيدة» وإذا استمرت لمدة طويلة كافية» ففي إمكانها أن تجحعل من ل الأنسنان لامحما .وقد كيف 
بليك يقول: «إذا ا 0 ..» (). 

إذا كان كولن وليسن قد اتخذ معظم تماذحجه من سياق التجربة الغربية فرمز إلى ماركس 
بشخصية لورنس الذي حاول أن يسيطر على العقل؛ ورمز إلى فرويد بفان جوخ الذي حاول 
أن يسيطر على انفعالاته, ورمز إلى أنشتاين بنيجنسكي الذي حاول أن يسيطر على مجحسده» 
أي ثلاثية الخبر والجنس والطاقة» فإن هذه التعبيرات تحد مماثلاتها في أنساق حضارية مختلفة» إذ 
تتكشف عن (لامحدودية) ذ ف التروع الاتنناق: وحمت اك تعد و اسك اناوسكرعبها )ودر ة 
البقاء في البُعد الواحد تكون المأساة . فهؤلاء الرجال الثلاثة انتهوا إلى الاعتقاد بأنهم (لا يملكون 
شيئا ولا يستحقون شيئاء أي إنهم ضيّعوا أنفسهم وضيّعوا كل ما كان يُحدمل أن يحصلوا عليه 
من تطور إلى الأفضل. وإذا_نظرنا إلى هوؤلاء الأشخاصء إلى لوحة من لوحات فان غوخ أو 
رسالة من رسائل لورنس الخطية أو أمسية الحيوان الخرافي لنيجينسكي والتي نجدها في المتحف 
البريطاني» لشعرنا بالألم تجاههم, لأن هؤلاء الأشخاص ل يفهموا أنفسهم, ولهذا فقد ضيّعوا 
مواهبهم؛ ولو كانوا عرفوا أنفسهم كما نعرفهم نحن لما انتهوا إلى مثل هذه النهايات المفجعة. 
إن أول ما يجب أن ينصرف إليه اللامنتمي هو معرفة النفس (ب). 

تعلق كوان ولسن يكتابب: لورقس:(أعمدة الحكمة السبعة) اللاق يعقيرة 507 
أي سحل مها لتحيل ماشوكل الالامشمي )ماوق قم اقزر تمليازة لد كشن ذه 2 اناف 
لورنسء» وبالذات في. ما يختص بإطلاق الورادة. فلورنس م ينقطع عن بحربة تقوية إرادته 
[ اسار قط صن الكلغام والروم اقور ريا الإنسان ليس واحدا بل هو متعدد» ولكن 
ليفعل شيئا د يستحق المجهود» يجب عليه أن يكون واحذاء أما الشخصية» فذلك وهم تمجَده 
ا را بلا بالا اج بح ابام و 

أما قيمة فان وخ فهي في تطوير قوة إرادته باتحاه الانفعالات» إذ تلاحظ في لوحاته تلك 
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الأحاسيس والانفعالات الخطيرة التي لا تقتصر على ما تثيره الطبيعة في الإنسان من مشاعر 
لجسب رلته أجاميس تعن ردك مللدرط جيجه |بلاة سه . فرسوم فان جوخ ليست 
تجرد رسم وحسب» بل هي رسوم تُسجّعل تجحربة في الحياة تعكس حالات المزاج وتطوّرات 
رداة. ال مر سي ا لص ارقو وما يدر عن العين. ففي 
لوحاته كان يفجر انفعالاته اللامتناهية. : 0 

أما راقص الباليه فازلاف نجينسكيء فإنه لم يتعامل ع رض طل موق الم 
ا م إيجاد تعبير عن الانفعالات 
ا الا ب ور كان الجسد 

مملكة نجنينسكي» وقد شهد الناس الذي رأوه وهو يرقص بقابليته الفذة على أن يكون هو الشيء 
الذي يريد تمثيله» سوا ء كان مثلاً لدور العبد في (شهرزاد) أو التمئال في (بتروشكا) أو الأمير في 
(جيزيل)» وقد وهبه (نظام) القوة القدرة على نبذ ذاتيته (متى أراد) ليحقق وهم الشخصية 
الجديدة بصورة كاملة. وكانت هذه القوة قد أصبحت» في بعض الأوقات» شدة صوفية من 
الإنكار والتضحية الذاتيين في رقصاته» وهنا يكمن السر في انهياره . فإن مثل هذا الإنسان أعلى 
روك واس ارب لدو وغل عن الاضواذ الواوي اتن امت صق بين اننا كار 
لديه من هذه الحسية أكثر مما كان لدى الإنسان العادي (ج). 

وهذا ما يفسّر تصوّفه وتديّنه اللاحق. ل ل ل ا 
أن يندحر الجسد أو ينتصرء والاندحار موت وبشاعة لانهائية للجسدء والحياة تكون بالله 
فالحقيقة النهائية هي الله. .وهذا ما اكتشفه نيجينسكي راقص الباليه» وإن قيل إنه كان منذ البدء 
متديناً في أعماقه بحكم نشأته الكاثوليكية الرومانية وخلط البعض تصوّفه بأنه كان مأخوذا 
بفكرة كونه المسيح, ولكنه قال: (إن: ف مي و د 
نظراتي في ما حولي . إنني رجل انفعالات وليس مثله رجل هدوء) (د). ظ 

رحا ع حي برح افير وار زو اسلة واكم في دلاوو سكلا العا أو الختوون: 
بل يرى أن العقل كال موت كما الحمق؛ تمثل نقائض للشعور والحكمة والله. ‏ - 1ض 

ل اقول انس أن يجيت كي 
يتظاهر بالجنون لأن الأعمال التي قام بها سيّئة. إن الأعمال السيّئة مفزعة حقاء ولهذا فإنى لا 
ريك أت أرتكى هنا متها نقد ردكت سك الأخساء في الماع انل لم أكن أفهم اللّه)» 
(ه). فنزعة اللا محدود لدى نيجينسكي عبّرت عن نفسها .معيارين» حين توبّحه بلا حدوديته في 
ما اعتقده فى النهاية أخطاءً ثم وبّحه لامحدوديته نحو الله. أما لا محدودية فان جوخ» فقد صرعته 
ا ا ل ال 0 ااام 
فيس( آم ورف فق عاش عارس السقاءة فيو يفك نويخا بيبط إلى تقايندء عار لاقت 
تحربة الأنبياء. قالبي يوله وسط الخضارة وير كين قاريسها عرو الوجود انادي امبجاز ويعوة إى 
الصحراءء ثم يعود ليُبشر بنبذ العالم, ؛ بالشدة الروحية ضد الطمأنينة الجسدية (ز). 

(كولن ولسنء اللامنتمي» مصدر سايق: الاقتباسات التصي0 ٠‏ (ب-80): 0 0120 
(د-118)-(ه-113)-(و-98)-(زْ-97). [ ظ 
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0 كولن ولسن معاني الخلاص في الكشف الصوفي - على طريقته هو- ولهذا 
كان اهتمامه بنيجينسكي تحديداء ثم محاولات كولن ولسن اكتشاف إشراقية (راما كريشنا) 
في: (الفصل التاسع من كتابه - ص 300) ومقاربة لحظاته التي فني فيها عن الشعور بالأشياء 
بلحظات مرّ بها الفيلسوف الألماني نيتشه حيث رأى (أفكاراً تشرق في أفقي» أفكاراً لم أعرف 
مثيلا لها من قبل) ص 301. 

عن راما كريشنا وخلاصه؛ يكتب كولن ولسن في ( ص 310): 

ومن أعجب تعاليم راما كريشنا قوله إن جميع الأديان متحدة, ويُخبرنا «تاريخ حياته) بأنه 
جرّب كل أنواع النظم الدينية» واتبع تعاليم مختلف الطوائف (وذلك أمر عجيب جدا فى الهند. 
انا عدا ل اتن فصن ناو تر الى رقت واحد قل وين الأسطهر لوكي 
روماني). 3 درس راما كريشنا المسيحية والإسلام» فعبد العذراء بدلا من «كالي»» ثم عبد 
«الله» الذي بمثل كل شيء؛ وقد عرف راما كريشنا حقيقة حقيقة الكون الأساسية» فما ضاره في شيء 
أن يدعؤها.مختلف أنواع الرموز» وكانت النتيجة واحدة دائماء أي الؤودراك الروحي الذاهل 
لله . 

وقبل أن نترك راما كريشنا علينا أن نوضح | المقصود من «إدراك الله). 

وهنالك صفحات في «مختلف أنواع التجارب الدينية» ل 6 الت 
ارد 

اعلنا. . أن يتصوروا هذاء إذا استطاعوا أن يستعيدوا حالاتهم الشعورية في تلك 

ا لا ئبة) التي تنقلنا إليها خبراتنا الواقعية في الحياة» أو مشاهدة مسرحية ماء أو 
قراءة إحدى القصص» وخاصة إذا بكيناء فكأن دموعنا تقتحم جداراً في أعماقناء وتغسل كل 
خطايانا السابقة؛ تاركة قلوبنا نظيفة ورقيقة؛ مستعدة لتقبل أشياء أسمى. إلا أن معظمنا يعودون 
ا المشاق المألوفة» أما اواك اليق ارون عيزات التديسيين» فإنهم يخلصون منها إلى 
الآيك.: 

علي أن تفهم أن راما كريشنا امتطاح الاحتفاظ بحساسية الطفولة طيلة حياته»أما نجن. 
وسط حضارتنا المعقدة» فإننا مضطرون إلى التبلور في مزاج معين» ولهذا فإنه ليس تزييفا أن 
نقول إن حضارتنا هي المسؤولة عن انتشار النماذج الإنسانية والمادية في الفكر, أهاواها يقتا 
الذي يعتبر في الطرف المعاكس» فقد كان في استطاعته أن ينفذ إلى أعمق ما يستطيعه الإنسان من 
ذهول تخيّلي نشوانء الأمر الذي م يستطع أن يفعله إلا عدد ضئيل جدا من الغربيين» ما عدا 
أولئك القديسين الذين ظهروا في القرون الوسطىء والذين كانوا قادرين على أن يهبوا عقولهم 
أيضا للتأمل والهدوء». 

(«انُضحت لنامن الفصلين الأخيرين نتائج معيّئة عن اللامنتمي» ويمكننا أن تُعبّر عن أشدّها أهمية 
بقولنا إن اللامنتمي يلوح في أساسه رجل دين» يرفض أن يُعوّد نفسه ما يفعله أصحاب التفكير 
العملي من أشياء تعتبر الوسائل الوحيدة الى تع انيدان العا ضاي في الحياة في حضارتنا المعقدة. 
ويجب أن نوكد ثانية أننا لا نعني «بالدين» أي دين معيّن, لأن «الخطيئة الأولى» و«الخلاص» 
ظ و«اللعنة» أشياء يفكر بها اللامنتمي بصورة طبيعية» مهما كان» وأينما كان». 
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النتائج العالمية لحضارة الصراع ‏ 


عام ساحة راع 


ل ماذا بعد قرون 156 5 50007 000 العالم 5 
ضمن التطور- إلى ساحة صراع كبيرة؛ ولح تعد الأخلاق الإنسانية الطبيعية بالمفهوم 
الوضعى - حتى ضمن حدودها المثالية - تضبط الإنسان... هذا الكائن الطبيعى الذي 
تحول إلى وبحش قاتل بأنياب فتأكة. . .وهو لابملك إلا أن يكون كذلكء لأن هذا قدره 
ضمن لاهوت الأرض» رغم صيحات المصلحين... هذه هي النتيجة المنطقية الوحيدة 
للكيفية الفلسفية التى انطلق بها.ومنها الإنسان منذ البداية. والنقد هنا لا نوبحهنه إلى 
الذغيا راك الفلسفيده بل إلى أصل البناء اللاهوتي الأرضي نفسه. 70 
. قد عرفت التجرية الأرووية عا كيالا البومك انا 55700007 
مقوّمات الوجود الكوني للإنسان... ذلك هو الوجود ال موضعى. بهدف السيطرة على 
العفة و رظاني الس ظرة على الوط :و اميه تعلدنا عن رفوه العف الذا)ء 
ونااة كانررريون الالقنانكو الططيعة دعاك معرنائي: لتقن الك رديه الااملة لامع كنا 
هو الإنسان أصلاً. ثم كان على ماركس أن يبحث فى إطار (قوة العمل الذاتي هذه) 
التي انطلقت منها أوروبا... غير أن (الإنسان الكوني) اختصر إلى (إنسان ال موضع) 
فتحوّل إلى ظاهرة تشدخ الأرض وتحلق في الفضاء وتغوص في البحار... وحين أَسَرَنه 
الأرض .لكوتها الطبيعي» معتصرة إياه كجزء من قيمها الطبيعية القائمة على التضادّ 
والقوة وجدلية التطور الموضوعي» حاول أن يرجع إنساناً من جديد, لكنه لم يسمع 
سوى صفير الريح» فقبع في مكانه بحرد كائن بهيمي» بقدرات علمية وعملية هائلة 
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وذكاء ابتكاري وتحليلي وتأليفي خارق. 

لم لانرى فى الكون ثقرة وول سدها إل إدمااع خازينن. .بل إن 55 
وإن خرج من ذاته يستغربه» فهو من الأرض وإلى الأرض... بداية من مجهول ونهاية 
في مجهول... وتنحول لحظته الذاتية المشرقة قة ما بين المجهولين إلى حبر موضوعي هو 
فيه جرد شيء. .. أوليس التصور الكوني العلمي مبنيّاً على جدلية المتناقتضات 0 
المتضادّات؟ أوليس الانسان جرءا في هذا البناء الكوني الذي اكتشفه ثم تمثله؟.. 
وراء ذلك ليس سوى (غيب) مجهول لا إثبات له في الواقع الملوضوعي 0 

هذه هي أيديولوجية «اللاهوت الأرضي» التي تتحكم في قدرات. الإنسان 
الابتكارية والعلمية الهائلة» والتي منحته في الماضي معاني فلسفية معيّنة تحدّدت 
خلفيّاتها في (المنفعة) كما قال بها ميل أو (اللذة) كما قال بها سبنسر. ولا تهمنا معالجة 
هذه النظريات الفلسفية من زاوية حقيقتهاء لكن يهمنا فيها أنها تأتي كظواهر مفهومية 
معبّرة عن السياق الحضاري الأوروبي. أي إن مايقوله ج. س. ميل عن المنفعة» ليس هو 
المهم في ما تعطيه لنا الحضارة الأوروبية» وإنما تكمن أهمية مذهبه والمذاهب الأوروبية 
الأخرى في أنها تعكس الظواهر الفكرية المتولّدة من التجربة الأوروبية نفسهاء تماماً 
كما أنث الفلسفة المادية الجدلية» وكما نبعت الفلسفات الأخرى. هذه الأفكار هي 
ظواهر الوعي الأوروبي بحقيقة الواقع الأوروبي في تركيبه التاريخي والاجتماعي. 
وبتقويمها نصل إلى الأصول الحضارية بخصائص تكوين الشخصية الحضارية 
الأوروبية. غير أن التجربة الحضارية الأوروبية - وقد رفضت النظر في الكيفية الكونية 
للخلق - تظل تتعامل مع هذه الأفكار الفلسفية كتحليلات وصفية للحقائق» من دون 
أن تكتشف أنها مجرد تعبيرات مفهومية عن خصائص الواقع الأوروبي كما هي تجحربته ‏ 
الطبيعية» وليست تحليلات للحقيقة في جوهرها. أي إن قول ميل في المنفعة هو نظرية 
صحيحة في حدود النتائج التي اديت إلبها حوية الأوروبي» أي إنها انعكاس“لتجرية 
الأوروبي وليس للحقيقة في مطلقها... كذلك الماركسية تأتي كانعكاس لحقيقة ما 
تعبّر عنه التجربة الأوروبية في سياقها التاريخي والاجتماعي 0 ولدي 0 
به إلى عقيدة الصراع والتضادٌ بهدف الاستعلاء. 

أصبح الصراع هو محورالنشاط الحيوي للإنسان الأوروبي؛ والوحدة هي تنظيم 
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النتائج العالمية لحضارة الصراع 


فعاليات الصراع في إطار مؤسسي يقوم على علاقات القهر الإداري بأكثر ما هي 
وحدة بالتفاعل. روح التعامل الأرستقراطي وجملة البروتوكولات التي تبلغ حد . 
السخف. عن وتحل هذا الروح في كل البناءات الاقتصادية والسياسية والفلسفية 
والتاريخية.. صراع الإنسان ضد الطبيعة... صراع الإنسان ضد الإنسان. وتتبلور 
عقيدة الصراع واتحاهاته في كل المذاهب» أوليست هذه فطرة الإنسان وطبيعته؟ 
.. وحين يكون الصراع هو الزوح المسيطرة لدى - حيوان ذكي ومبتكرء فإن 
كل ار طابي كر اخااية و قرم الفطره و لحري ... لحرب... القتل الجماعي... 
المضاربات... التفليسات... الاحتكار. حتى 0 بد التساتسى يو المطاليت 
السياسية... التنكر للعهود. وكما يكون تكتل الشركات والتروستات لتركيز الفعالية 
الاقتصادية ضد المستهلك الأوزوبي والشعوب المستهلكة في العالم الثالث» يكون 
أيضاً تكتل الطبقات التي تتوالد جدلياً بعضها من بعض » في مناخ الصراع الدائم 
الذي لا.يعرف خدوداً لانشطاراته السرطائية» بل يأخذ شكله التاريخى ضمن المادية 
دده كسضوي الجدهه الانجاى النزاقع للنطور الا سان اف تمر رد ملا واكم 
تشنّ الطبقات حروبها الاجتماعية في مجتمع لا يعرف القيمة الإنسانية للعمل والثروة» 
ولكنه يعرف (فائض القيمة المتراكم)» كذلكِ تشنٌ القوميات حروبها الاستعلائية التي 
تأتي كرد فعل على ظلم قومي في بيئة الصراع المتجددة. هكذا رفع أدولف هتلر صليبه 
المعقوف ثأراً لكرامة ألمانيا الممرّغة بعد الحرب العالمية الأولى» وغطى به واجهة الرايخ, 
ومضى موسوليني يجدّد العهد دوما من على ظهر دبابة» وأراد هيروهيتو أن تسجد له 
أسنا 00000 وهكذا احترق النصف الشمالي من الكرة الأرضية 
بعد أن قررت طوكيو الاستيلاء على النصف الشرقي» وبرلين على نصفه الغربي. لقد 
00 خاصرتهم حبالاً مشدودة بقوة الصراع, وركابهع جديا فى اران فيه 
بالبارود ومشتعلة بالأحقاد. إنها الحبال نفسها التي لفها من قبل بسمارك من حول 
عام العواعي الأرووية الس رهن بقله وال لكيه العالمية الأولى. ظ 
لقد كتبوا آلاف. الكتب. عن الحسربين العالميتين» وأسبابهما وتطوراتهماء ولكننا 
نلخص الأمر في كلمات معدودة ومن دون أن نستغني عمّا 00 َم تستطع 
الحضارة الغربية أن تضع قوة العمل البشرية ضمن معناها الإنساني» ولا أن تطرح 
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ضوابط أخلاقية للعلاقات بين البشرء 8ب 52010 
تاتعدف تار الكترفرا بها مسي : ثم نهضوا بعد النار الأولى ا 
الجن - فأعادوا بناء كل شيء وزادوا عليه لتفترسه حرب مقبلة. 2 

تستوي كل المعسكرات الدولية في النصف الشمالي من الكرة 5 
اليابان والصين لدى روحية فاوست وبرومثيوس» وإن اختلفت القوالب التاريخية 
والاجتماعية التي أفرغ.ضمنها هذا السائل الأوروبي. خرجوا جميعاً من مشكاة 
واحدة... الأصل والبدائل... الأصل الرأسمالي القائم على المنفعة الفردية المطلقة 
عبر دول المؤسسات...والبدائل الاشتراكية المتولدة ضمن الروحية ذاتهاء كردٌ فعل 
طبقي على أساس المنفعة. صاح ماركس بالرسالة الاشتراكية البروليتارية» وأصبح لينين 
رسوله إلى روسياء وماو وليّه في الصين» فانتصبوا كالهة واكتمل دين الانسان كطبقة 
كادحة» ولكنه مع ذلك يظل يكدح وهو في ربوع الجنة الموعودة» ويعاني طقوساً 
من العبادات البشرية بكرن بالعهود الوثنية الغابرة في الشرق. كلهم نتاج اديه 
الغريزتي حل المتناقضات بين الكائنات الطبيعية في الحضارة الغربية. ظ 

هذه هي الحضارة التي تقدم فاوست.حاماةٌ وازاتها مخفا لنجناء 5 

غبر غيوم المنفعة واللذة والبقاء للأصلح والتضادٌ والصراع . الديكقراطية التي تغسنى 
بهاء والتي تمارس في شكلها البرلماني في قاعة وستمنستر» ليست تفاعلاً بين 
كيانات سياسية مختلفة تتجه بها إلى الوحدة والوئام بقدر ما هي تأطير لصراع 
وتكريس لمبادئه ومنحه شرعية الاستمرار التاريخي» عبر صيغة المحافظين والعمال 
وتحالفاتهما. الجانبية. وفي الاتحاد السوفياتي أرواح تفتقر إلى السلام» مكدودة 
بآلية العمل لبناء دولة الفلاحين التي تستورد القمح - غلة الأرض - من الرأسمالية: 
ولبناء دولة عمال عاجزة عن تطوير الصناعات. فإذا أنتتجت الأسلحة جرى 

إيداعها على حدود الخديج البروليتاري الصيني» ا اكير ظ 
تذيب حرارة الصراع الذي رُكب ضمنه المذهب. < 

قد قاذ فاوست"الحضازة الأوووية بذائليا الخخلفة: فذك الملايين في فيتنام 
وكمبوديا ولاوسء» ومن قبل استأصل الأعراق القديمة في اميركا الشمالية والجنوبية» 
وغذى أسماك القرش في المحيط الأطلسي .ملايين الأطنان من اللحوم السوداء التي 
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أثقلت سفنه... وصعد تحار اليه والدمار إلى قمة هرمه الاقتصادي والسياسي, 
وتلاعب. ويتلاعب بأسعار المواد الخام مائلا بحدود التبادل التجاري مع دو 
المتخلفة إلى مصلحته و كذ وزاد على ذلك التحرش بهذه الشعوب نفسها 
ا إليها المرتزقة. أما هناك» فقد امتلأت الشوار] ببقايا مخابيل فيتنام ا 
صراغاك الما ركو انا و الميروون::..." 

ودكذا ردي عدر اسابل تانانفو ورد العم رخال 
طبقة بعينها... طبقة الرأسمالية» علاقاتها مع نفسها علاقات صراع وتنابذ» وعلاقاتها 
مع كونها علاقة غزو وسرقة» وعلاقاتها مع غيرها علاقات استغلال وقهر» وحمية 
عرق نوفا فهر أين يأتيها السلام؟ وكيف يكون 8 الأرض السلام حين لا تكون 
في الناس المسرّة؟ في عيد الميلاد ممتد قنابل بلفاست إلى أحياء لندنبري» وتتعالى صيحات 
الزنوج في هار لم» وتزكم الأنوف ات ارحيي الى صمي الرخر دراه واد 
عللاقات عامة. و محتسي ال(سي اي إي)») نخب القضاء على ال«اكي جحي بي » وتلق 
أفلام جيمس بوند من على الشاشات الصغيرة والكبيرة لتتلوها أفلام الجرائم الحضارية 
المعقدة» ورجل البوليس الخارق. هذه الأفلام في كثافتها وموضوعاتهاء تعكس فقدان 
هذه الشعوب للأمن حتى في حياتها الخاصة. تصبح الكأس ضرورة لعا النفس» 
وطرد السأم عن الشعور. ويفقد الإنسان روح الإثارة الطبيعية فيتحول إلى أفلام الجنس 
بل إلى مشاهده؛ حيث تبتذل المرأة كأسوأ ما يكون الابتذال في سوق اللحم المفضوح. 

تتكشف نظرة الأنسان إلى الكائنات الطبيعية المسخرة له عن تصورات مرعبة» 
فتنشأ الديدان وتتكاثر لتلتهم قرية اميركية يمن فيهاء وتهجم الطيور على طالبات 
الدرسة الوديعات» وينفلق البحر عن حوت هائج وعن فك كاسرء وتأتي كائنات 
غريبة من السماء» ويصحو عملاق بحري كان في سبات دام ملايين السنين فيحطم 
مدينة نيويورك» وهناك دور قليمة مسكونة بالأشباح. وهكذا يُغطى وجه الشاشة ' 
بالصورة «الإنسانية» للحضارة الغربية. ليس الأمر من قبيل الخيال وحدهء ولكنها 
النفس الأوروبية في شعورها بالخوف الذاتي تحوّله إلى صور متحركة... شعور القلق 
الدائم الذي لم يعد يعكس الام المخاض العبقريء بل التمزق الداخلي لإنسان فقد 
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عن النتائج النفسية لمسيرة الحضارة الأوروبية. ليست مجرد خيال عابر وإيداعات 
تأملية... فا خيال ينعكس من مثيرات من الواقع الحي... لم تكن الأعمال 
الكلاسيكية عن «جلفر» في بلاد الأقزام ثم في بلاد العمالقة لتجد ذلك 
وبر التفصيلي 0 ا اعرداع 0 أنها. كانت ينيدو + من 6 


ائيةالبناء والهدج في الخضارة الأوروبية 0 ظ 


دراسة هذه الظواهر وتحليلها يوضحان لنا أن منهجية التطور الأوروبي تق تقوم 5 
تبادل التأثير بين عاملي البناء والهدم, أو البقاء والفناء. فحيث ينشأ البُبيان الحضاري 
شامخاء يكون حاملاً في الوقت نفسه لعوامل هدمه الداخليء لأن البناء نفسه يقوم 
ال ا هي الروحية التي ألهمت ماركس 
مفهومه عن السياق الجدلي للحركة التاريخية 000 المفهوم محمولاً على أبعاد 
التجربة الأوروبية نفسهاء فكان صادقاً فى أطي هذا الواقع كما هى حاله الوصفية. 
غير أننا لا نكتفي بتحليل ظاهرة التناوّب بين عاملي الهدم والبناء في الحدود الجدلية, 
بل نردٌ ذلك إلى روحية أو كيفية بناء الحضارة الأوروبية نفسهاء ونرد ذلك كما رذه 
ركني ل كار امراعرا لش ااا رارض انرا اللطرة الطريدية لوال لجاز 
الحدود الحضارية في عموميتها'. 


1 الراوسةين امار واعي ل عه الأوروية. 
آ قد أوضحت في الفقرة 14 من شروحات الفصل الثاني» الجزء ارقو فته لمان ارط 
ِ ارتباط القيم الأخلاقية بالقيم العقلية للإنسان الكوني» أن نسق الحضارة العربية الإسلامية لا تنطبق عليه 
مواصفات النسق المغلق والأحادية الحضارية التي يقول بها أوزفالد شبنغلر 1936-1880. ولكن هذه 
المواصفات تنطبق فعلاً على روحية الحضارة الغربية ونسقهاء ار واي امار 
العربية الإسلامية في الفقرة رقم 1 من شروحات الفصل الأولء الجزء الأول. 
لسنا هنا في معرض مناقشة أفكار اشبنغلر عن ميلاد الحضارة وعنفوانها وشيخوختها بالتماثل مع 
الكائن الحي. فكلاهماء بن خلدو واشبنغارء قد استخدما صفات الكائن العضوي وأسقطلها على 
5 الحضارة. ولكن عقدمات ومداخل مختلفة. كك | 
ظ ولسنا نناقش أيضا أن الأحادية النخلقة هي صفة لكل إلتضاراته ولكتناء عير دراسات وشواهد 
أخرى عديدة» نأخذ بتحليل اشبنغلر ريا افا كما لهذا بالفلسفة الماركسية كاخر صياغة فلسفية 
لتطورية تلك الحضارة. بالذات. ل ل سر الأوروبي لتجعله 
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فالحضارة الأوروبية قائمة على إنحاز التطور والتقدم في حال ما ضمن تحقيق المطلق 
الذاتي لفئة معينة» في صراعها التاريخي ضد فئات أخرى. هكذا تنمو برجوازية 
المدن في وجه الإقطاع والكنيسة على حد سواءء فتأتي المنجزات العلمية بطريقة 
صاعدة وسريعة لدعم الكفاح الحضاري لهذه الطبقة الوليدة. ماذا يحدث في هذا 
الحالة؟ تتتهي الطبقة القديمة بالثورة (أي الحرب الاجتماعية)» وتأتي الثورة 
كمتغطفواى تارية الصبراع لعوله قدمتها اتطون ديد الحرب في نفسها هي عملية. 
مان أن ولادة قسرية غير طبيعية لعوامل النمو الجديدة» ثم بده حلقات النمو 
الجديدة وتمتد إلى الافاق الحضارية في عموميتها. ظ 0 
٠‏ فالحضارة الأوروبية في ابتكاريتها وإبداعيتها و نوت بحديدية غير مستقرة) 
حتى إن العلاقة النفسية بالتطور العلمي تتخذ طابع الولادة القسرية من (ثورة) صناعية” 
إلى (ثورة) تكنولوجية. فالتجديد المتنامي بطريقة سريعة في عالم الإنحاز الحضاري» 
والذي يبهرنا بنتائجه في معظم المجالات» يأتي في النظرة الأولية كنتاج لهذه الروح 
الثورية التجديدية في تكوّن الحضارة الأوروبية. أي إن الابتكارية المتنامية هي كتراكم 
قوى العمل» نتاج للصراع نفسه ولتحقيق المطلق الذاتي في الحضارة الأوروبية. ويسّسع 
هذا القول ليشمل ما نهبته أوروبا من العالم في غزوها للأرض واسترقاقها للإنسان» ما 
اتا ل سر ريا ال الور 


1 عاليء وقد تعثّرت رؤيتها العلمية حين طبقتها على الجزائر» كما اهترّت قياساتها حين نظرت إلى الإثتاج 
الاسيوي وعلاقاته. 
الحضارة الغربية تتجسّد لدى اشبنغلر في الروح الفاوستية : - التي أتينا على ذكرها - وفي لانهائية 
هذه الروح وميلها إلى السيطرة على المكان. فاشبنغلر - بتعبير مجازي - يعبر عن روح الحضارة الغربية) 
أما ماركس فإنه يعبر عحيه حيث ينظر إلى هذه اللانهائية الممتدة عبر التناقضات الديالكتيكية 
المادية. 
ا 0 
الروح المنغلقة والجسد المتصارع. ولعل مظاهر هذه الروح المنغلقة تحد أبرز مثال معاصر لها في كتايات 
صامويل هانتنغتون عن صدام الحضارات.. ظ 
2 من المهم عدا فزاسة الظاهرة الاستعمارية كأساس في التطور الأوروبي ودفعه اسفن فأوروبا لم 
1 تنطور بالانطلاق فقط من تراكم ثرواتهاء بل من ثروات الآخرين أيضاء بداية من نهب المؤواد الخام 
ثم فرض منتجاتها على أسواق المستعمرات» مع تدمير كافة وسائل الإنتاج التقليدية والحرفية في تلك 
. المستعمراتممنطق التحديث الذي كان يعني:في الحقيقة فرض الاستتباع الاقتصادي» إضافة إلى فراخق 
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معذات إنتاج جديدة على المستعمرات. اه التي تعتمد على قوة الثيران في سحب 
. المياه» وعلى مهارة الحرفي الصانع ذ فى ابروا و امد الفررك وليك ا واي عي 


أوروباء وتحتاج بدورها إلى قطع غيار مستوردة وإلى طاقة نفطية مستوردة أيضا. 
.ذلك عدا عن الطاقة البشرية التي لبت من أفريقيا تحديدا بقوة الاسترقاق. هكذا خفرت أنفاق 


لندن» وهكذا ز زرعت ملايين الأفدنة في الولايات المتحدة الأميركية. 


إن مشكلة عالم المستعمرات القليمة أنه قد وبحد نفسه مستتيعاً للتقدم الصناعي وك وش 
الغربي» وذلك على مر حلتين: المرحلة الأولى تدميرية لوسائل إنتاج تلك الشعوب ومعذاته. مع 
الاسترقاق البشري. والمرحلة الثانية تهميشية وذلك بعد أن طورت الحضارة الغربية 7 الصناعية 
والتكنولوجية وأوجدت بدائل عن خامات العالم المستعمر الأولية معدا النفط. 

وضمن هذه المرحلة التهميشية تتدفق المنتجات الصناعية الغربية على هذه الأسواق» إما بنحو 
حا ول حي اوه رسع اح لح واد عو سراد ور وري يع 
الاقتصادي. 

ثم لا يتحرك القع النرى نديد أذكيي لررات العدوق وزكر 3 الاأنات انك رظي 


في صورة هيئات الارغاثة, وتبني يتامى الحروب التي شنها في فيتنام وغيرها. 


مول يعاد حر يعدا كت رسن نان يسقاء لحف زات الى بحي بالخية لم يلوالا 
0 دورا جديدا لإسرائيل. فما يكتبه شمعون بيريز عن نظام شرق أوسطي جديد» وما يكتبه 
تتنغتون عن صدام الحضارات» ونا ركني فر كريايا عن البزالية الفردية أكهارة للتاريج» يصدر عن 
0 اللمطر واسرا ابن ارده يد ويحاول ببريز 
العلوٌ في الأرض 
«إن ا ((صدام مارت لل كر محر كا اه ا ل 556 
وفلسفة التاريخ» كما يُخيَل إلى بعض الباحثين الأوروبيين في فرنسا والمانيا. إنه يمثل الإطار المفاهيمي 
لسياسة «الاحتواء المزدوج» التي تنتهجها الولايات المتحدة الأميركية في الشرق الأوسط العربي/ 
الإسلامي منذ حرب الخليج الثانية, 0 لم يكن له هذه الوظيفة الاستراتيجية في مواجهة الإسلام 
السياسى بشقيه الأصولي والتوليفي» لما تبنته بحلة فورين أفبو :الأ مير كنة التافذة. فى واشبط:» على 


- 


هذا النحو الذي أثار مناظرة واسعة تعدت أصداؤها حدود الولايات المتحدة: د فيها كانه 


البروفسور صامويل هانتنغتون الكلمة الأخيرة». 

من تنويه وتقديم مركز الد راسات الاستراتيجية وار حر ارا عورد اد رس دريام 
الحضارات» ط2)1995 بيروت» ص 9 

رفي إطار هذا املف يأتي التحليل اليم للدكتور وججيه كوثراني حيث نقتبس منه الفقرات الآ 

(«والواقع» إن الأشكال الصراعية التي يصفها هانتنغتون بالصدامات بين الحضارات. لا تعدو 5 
7 لساك تقاف وحجر كات اد قدا رار فلن وخر وب الاجلية» الناحة من عيدر اليف ر! الدررة 
عن أن تصبح عالمية مستوعبة لتنوع العالمء وذلك بسبب تطابقها مع مشروعها الرأسمالي؛ وتحولها 
إلى دعوات أيديولوجية لهذا المشروع» واستدخالها لمنطقه في الربح والسيطرة والاستهلاك» وبالتالي) 
بسبب إعاقة هذا المشروع لخطط التنمية التي فشلت في بلدان الأطراف فشلا ذريعاء وتحوّلت في 


ا العاحية الغالبة إن لو ((صورة) اليم يتجادبها تناوب المتعة وال 0 لدى 


إن له 0 الحضارات) المتأخرء هو إن انبعاث 50 الفرعية عالة قليكة 
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مبدأ النفي للموروث الخضاري . 


غين أن لتطورعير الصراع يحمل في طياته مبد فاه القابل بد البقاء. 7 أن هذه 


اي .وى ون فو لها قد في الوقن وكا 


كالحضارة الإسلامية» على سبيل المثال» هو صيغة من صيخ يقظة المغلوب الذي يلجأ إلى الذاكرة الجماعية 
٠‏ الثقافية للاحتماء والاحتجاج والرفض» وإن الثقافة المقاومة أو المصادمة اليوم والتي تصدر عن مخزون 
من الذاكرة الجماعية والمقدس الديني» ليست «حضارة» بالمفهوم الذي يعني أنساقا فكرية وفلسفية 
وإبداعية» وإنتاجاً للمعرفة على ا متو الإنساني والعالمي ؛ كما كان شأن الحضارة الإسلامية سابقاء بل 
إنها مط من ثقافة فوعية لحضارة أمتبحت» في حال العرب والمسلمين» تراثا وتاريخأ ومشروع استلهام 
حضارة إسلامية حديدة. 
إن الدرب:: السليين: اليوم؛ لا يتنجون وسائل الخضارة الإنسائية الحديثة ولا علومها ولا فلسفتها. 
وأما العودة إلى معالم الحضارة الإسلامية إبان ازدهارهاء فهي عودة إلى التاريخ واسترجاع لذاكرة أو 
دراسة مرحلة. ٠‏ وفي ا حالتين» لا تملك (المحضارة الإسلامية»2».ها هي تراث» دينامية التصادم مع الحضارة 
الغربية الحديثة. إن الشعوب الإسلامية تببحث عن مشرو ع حضاري جديد لايمكن للإسلام إلا أن يكون 
رقا و ع لمق ا نضا ري لقا لو أن جو ساد اقائر واو مقي وخطي له 
إذاء ماذا نسمي كل هذه الصدامات في العالم» » التي يزهو هانت: نتنغتون بتعدادها في مقدمة رذه على 
مساجليه» عبر إعطاء نماذج من عالم ما بعد «(الحرب الباردة»)؟ ٠‏ 
000 الواة يي د ع موري - دينية وإنّنية وقبلية - كانت موجودة في 
عالم الحرب الباردة» بل في عالم ما قبل الحرب | لبارةة. ولنلاحظ أيضا أن هذه التكوينات كانت جزءا 
من نسيج اجتماعي ساد عوالم حضارية قدعة اتتظمت في أطر من الجغرافيات السياسية والتاريخة: 
عالم الصين والهند والعالم الإسلامي -العثماني . ولنلاحظ أيضا أن هذه التكوينات الثقافية لم تنحول إلى 
عناصر صدام إلا مع التفكك والتفكيك الذي حصل لها ا ها 
(نخلص إلى القول إن عناصر الصدام التي يُعددها هاتت: نتنغتون ليبني عليها فرضيّته» لا تندرج فِي نسق 
ومفهوم «الحضارات)» إنها تعبير عن أزمة نظام عالمي يمر في «النقطة الحرحة» التي تجعل منه» على 
حد ما يقوله الباحث الفرنسي في الاستراتيجياء بيار لولوش 1013126 ع1 221612 «فوضى الأثم» 
وإن ما يقترحه هانتنغتون بصيغة الدعوة إلى تعايش الحضارات واحتواء أسباب انفجارهاء هو نوع من 
سياسة «إدارة الأزمات» في «كوكب الفقراء» الذي تنفجر فيه الديموغرافيا والثقافات التي يكتزج فيها 
الديني والسياسي. وأماعن دور مقالته الجديدة - القديمة» فهو نوع من إدارة للنقاش الفكري والثقافي» 
ومحورته حول «مركزية الخطاب الاستراتيجي» الأميركي . إنه» أيضاء نوع من «إدارة الأزمة» من باب 
. الفكر والثقافة» وفي انتظار «خطاب جحديد» بعد أن ينتهي الدور الاستهلاكي نطاب وار كم 
انتهى قبله خطاب فوكوياما». ٠‏ 
5 وجيه كوثراني» صراع حضارات 0 إدارة امور لاوس" موتوداواب 
101/100/99. ظ ظ 


249 


:الحالمية الأسزلامية العاقةغندلية العرت والاسساة والظطيية 


كافئة وإخكا زاك فكوا 16 نوكل لوده مرو اله لتر ودع القو 1 حارات هات 
وإنجازات فكرية أشمل. فالتطور عبر الصراع في مسيرة الحضارة الأوروبية» يحمل 
في طيّاته النفي الكلي لإبحازات هائلة» بما يبطل استمراريتها على الرغم من احتوائها 
على إمكانيات غنية من:جهد الإنسان» ولا تأخذ عنها المرحلة النورية رد إلايما 
يناسب حاجاتها المادية والفكرية العجولة وعلى نحو سطحي. 0 
مكنا النك: التضاوة الأرؤويية عر تسنارغها ةر إن كافلذ زذا هذل عضر التوضة: 
ومضت مسرعة فى خطاها العلمية لنقد العقل الطبيعى» بكل ما قدمه للبشرية من فكر 
وقاد. وهكذا نحد أن التوالد لكين فى جاتحن التطون ارا زوق المتسارعة قد خلف 
,تون تور اتهبركاها قافعا وغياء وأن هذا التطور بحكم تسارعه؛ لم يأت متفاعلاً مع كل 
خلفياته ليطورها ويغنيهاء بل جاء تطوراً انتقائياً عجولاً يعكس الاضطراب والقلق إلى 
حدود كبيرة. إن نسبة عدم النضج العقلي فيه تتكافاً مع نسبة التسارع نفسه. 0 
وحتى تبدو صورة الأمر واضحة فى أعيننا» نحيل أنفسنا على ملاحظة أن الحضارة 
الأوروبية بأشكالها الرأسمالية تبدو أكثر نضجاً في إنحازاتها الحضارية من الحضارة. 
الأوروبية بشكلها الاشتراكي السوفياتي. لماذا؟ يعود الأمر إلى. طبيعة التبنارع نفسه: 
فالأشكال الرأسمالية تأتي إلى حذ كبير متصلة بالماضي الأوروبي على نحو أوثق» أي. 
إن ميلادها وتطورها مع ثوريته ليسا قسريين بطريقة تباعد بينه وبين موروث المراحل 
السابقة؛ قياساً إلى النفي السوفياتي. ينعكس هذا في الكيفية التي طورت بها الرأسمالية 
عطاء المراحل السابقة» على الرغم من تناقضها الفكري مع الكثير منه؛ لذإنها ل تعمل . 
إهمالا كاملا كل الأبعاد» فاستطاعت أن تستوعب الفعل الإنساني في سياقها التطوري 
لع نوع ماء ا ل لوو عر ري 
خلاقاً ذلك نجد النسموذج الاش شتراكي السوفياتي لوف الا ريه الم 
هناك جاءت محمولة على تسارع أشدٌَء وعلى قفزة هائلة» نفت إلى حدّ كبير مراحل 
البناء الإنساني السابقة» فكان لا بد أن تختفى منظومة من الأفكار والمؤسسات 
التي أتتجها الإنسان في مراحل سابقة ا وبحكم أن الماركسية 
اللينينية قد نشأت في جو الرفض الصارخ لمفهوميات البناء الأيديولوجي القديم 
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النتائج العالمية الحضارة الصراع 


فقد.إاختمل هذا النفئ.ممعه روحا:سلبية مدمرة تجاه كل منجزات العقل الطبيعى؛ 
والحضارة الانسانية..... اختصرت. الحضارة هنا إلى مستوى ما قاله ماركس أو 
لعن قعياة ولكنها لا تُقدّم للسوفياتى كما هي ليتعامل معها بطريقة التقييم 
الماركسى الذي كان يخوض فى بدايته مرحلة صراع بالنفي ضد الحضارية الجديدة. 
واستبعدت كل العلوم التي لا تحد سندا لها في كل شيء تقريبا من أجل تثبيت 
فو اقففة: هده" النفبينية الثافية انتقسلت.بكلييغها إلى ارجات القمّة الما ركمية. ناه 
العلوم ا والفنون, وهكذا نحسٌ بأزمة لكات والأدباء والفنانين فده 


ليست المشكلة هناكم يُفسر ها ف الكي ون مشكلة نحريات» إن كان هذ ااا مهم 


في المسألة» ولكنها مشكلة عدم ثوافق سلبي مع كرا الإنسان افك وضع افر 
وتخوّف من العلاقة به» وتحديد لحرية التفاعل الإنساني ضمن إطار بالغ المحدودية, 
وقائم على ظاهرة النفي. بالطبع نحن ندرك الخلاف النوعي بين المفهوم الفلسفي 
الماركسي والمفاهيم الإنسانية الأخرى السابقة على مرحلته» وهذا الأمر يُيرّر النفي 
لدي لحن الانساني مع وال العملا الإعدان 1 العنا قيقدو ها وكش عد 


3 الو 1 هل يبقى الاتحاد السوفياتي إلى عام 1984» دار النهار للنشرء بيروت» 1970. 
وقد كانت.تلك بداية الاستشراف لانهيار الاتحاد السوفياتي. وقد عولنا على ذلك الاستشراف المستقبلي 
وقتها في الصفحة يم من الطبعة الأولى للعالمية» ثم سّقنا الرأي الوارد بأن الشكلة ليست مهكاة 
| حريات فقط» بل مشكلة نفي إنساني وحضاري أيضاًء حيث طوّق اللامحدود الإنساني وكبّل بكل 
. القيود. | 
غْ غير أن نتيجة النفي السوفياتي السابق للاسحدودية الإنسان» بحيث عاش عزلة عن نفسه من جهة 
وعزلة عن سقف التطور الفكري والحضاري للعالم من حوله من جهة أخرى؛ جعلت شعوب الاتحاد 
السوفياتي متخلفة في اختياراتها الجديدة حتى عن مرحلة ثورة أكتوبر 1917» حيث إنها أعادت 
ارتباطها بالعالم بعد عزلة سبعين عاماً من تطورات هذا العالم فخرجت ليفترس بعضها بعضاً بعصبويّات 
قومية وصلت إلى حذ الفرز العرقي» وبعصبويّات دينية ممعنة في طائفيتها. | 
ووقفت الحضارة الغربية تشاهد المأساة لتسوّق نظامها الرأسمالي اللييرالي من خلالها» في وقت 
تعيش فيه هذه الحضارة الغربية أزمات أعمق فى جوهرها من الازمة السوفاقة إذ تظل فى النهاية 
جظيارة الأفستان الو ى كجاع دعنها ونين رويس :801/01 .55211 وكما كشف عن ' 
زيفها ارثر ميللر في مسرحياته» وخاصة مسرحية كلهم أبنائي راجع: 
أنطون شلحت : ساحة في أدب وفكر آرثر ملر؛ للسطن النورة» عدد -271 تريغ 1979/3/12 
والمسرحية مصورة في فيديو كاسيت. 
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اضَِيَو ل التسارع الخارق المشدود الأنفاس» الذي قفرت به الاشتراكية إلى بناء دولتها... 
ولا يقتصر التعامل مع الفكر الإنساني على القضايا الفلسفية والعلمية» فالأخذ 0 ظ 
جعل السوفيات بعد نصف قرن .من التقدم غير قادرين على طررتال مره ظ 
نفسهاء فما بالك بالنظريات العلمية والفلسفية *. 


4 


روح المعارضة الداخلية للنفي المادي الديالكتيكي : قد ولد هذا النفي الاستلابي للموروث الحضاري 
الإنساني ظاهرة تلك المعارضة التي أشار إليها ليون تروتسكي في محاوراته ضمن كتاب أخلاقهم 


وأخلاقنا حين رجع إلى موقف ستروف وبردائيف وبلفاكوف» راجع: #روحات وهوامش ش الفصل 


الثاني الفقرة 14 نهايات الماركسية ة والبراغماتية 
فهولاء قد عادوا مرة أخرى لساك ا وإِل مفاهيم المطلق كمحاولة لاحياء ا 


0 وفزيق آخر حاول تفكيك المادية الديالكتيكية ليغمرها بجدل الإنسان» عبر العودة يجدذا إلى هيغل 


أو هيدغر أو غيرهماء ويتضح ذلك في بجهودات مدرسة فرانكفورت التي سبقت الإشارة إليها. 
ولكن.ما أننا في معرض ظاهرة النفي الحضاري والإنساني» فإني سأبرز هناك فقرات من فكر مفكر 
نقدي كانت له طريقته الخاصة في فهم المار سي وهو ارنست بلوخ؛ من خلال تقييم د . علاء طاهر 


. في مؤلفه القيّم عن مدرسة فرانكفورت المشار إليها سابقا امارح ب عيبي « بعلب 


مدرسة فرانكفورت في ما بعد: 

«الواقع بالنسبة إلى بلوخ هو تظة طارقة» يتخلاد سر كينها داخل لمن كل من الخاضي بترائه التقافي 
والمستقبل بإمكانياته وانفتاحها. ولهذا السبب الأساسي يتوضح دافع العودة الثقافية الهائلة التي يقوم 
بها بلوخ إلى التراث الثقافي الأوروبي في الماضي» لاستتجلاء الحاضر على الدوام ومنحه إمكانيته» وقد 
يكون الجزء الغالب من نزعته المناقضة للاستلاب نتيجة لهذا الوعي التاريخي الهائل الذي يشبث الفكر 
بإنسانيته» وينتزعه من محدودية الحاضر وضالته. فعبر فهمه للنهضة الأوروبية» يرى أنها لا تنحصر ضمن 


. التطور الكمّي والنوعي للتراث الثقافي وانعكاساته على المؤسسات القائمة ووحداتها وعلاقاتها بعضها 
ببعض » بل ينخرط في الذات المكوّنة والفعّالة في هذه النهضة. .. في الاإنسان الذي كان موضع توجه 


بلوخ على الدوام. إنه لا يُضْحِي بالإنسان من أجل أيديولوجيا أو فكرة ماء لأن الإنسان هو غاية كل 
الأفكار . فالنهضة ليست ولادة جديدة لما هو قديم» بل هي ولادة لإنسان جديد» ومجتمع يحمل قيما 


6 وفي دراسته للنهضة الأوروبية» يرى أن المجتمع الذي تمض عنها كان جديداء مقارنة بسابقه 


المجتمع البرحواري الذي حمل القيم الجديدة باتحاه النمط الاقطاعي . والاإنسان الفرد لا الخلاقة 
هما الأساس في انبثاق النهضة في مجالات عدة» تمثل في اجتماع أجزائها الكل الحضاري. 

فعبر الفلسفة كان جيراردو برونو 811120 وكامبانيلا 2312223126112) وبوهمه م 
وبيكون 8303 وفي العلوم والمعرفة العلمية كان غاليله وكيبلر ونيوتن» وفي فلسفة التاريخ والدولة 
والقانون بودان 8200313 وكروتيوس 120181115) وهوبز 1100665 وفيكو 0ح1/1. د 


والنهضات الموجهة من أجل الإنسان لا يخلقها سوى الإنسان ذاته». 


راجع: د. علاء طاهر» مذرسة فرانكفورت» مصدرسابق» 42. 301 يعر 
وإضافة إلى الأبعاد الإنسانية والنقدية المتعددة لنبهضوية بلوخ لتجاوز ظاهرة النفي» ا 


ش لحان كسية ية ثم ارتدٌ سريعاً نحو الروح لتجاوز ظاهرة النفي؛ وا ود رسي ا سرون جر 
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في معرض كرّاسته عن الأخلاق والتي أشرنا إليها. 


النتائج العالمية لحضارة الصراع 


المدقطعة الجذور يكبي 5 5 لاض الانتقائي الي أهداف 00 وهم 


وف قر اطع ع قورز وانقه :نر يا راط اريم عمد ما رامد ابح شه اللو عرزيو اناه 
. بجامعة زغرب في يوغسلافيا: 
٠ 00‏ «في كل الأحوالء يبدو أن الاختراق للوصول إلى الأبعاد الأخرى للحياة يستلزم؛ وجوباء سيرورة 
روحية 5 بانهيار الإعان بالشيوعية. وأنه من دون ذلك الإعان وسقوطه يصبح مثل هذا الاختراق 
مخلخلا للغاية» وفي الإمكان القول دونما تحفظء إن أول من فعل ذلك هم أولئك المفكرون الروس في 
العقد الأول من هذا القرن؛ ممن سبق لهم أن أدخلوا الماركسية إلى روسيا في أواخر التسعينات من القرن 
الماضي» وشاركوا في ما يُسمّى «الجبهة الماركسية الأولى». إنهم هم الذين تسئت لهم فرصة مشاهدة 
.الثورة الروسية عام 1905 العدظل كل امن برديائيني سوقم بولغاكوفء. فرانك» وصحيفتهم 
(فيخي» في عام 1909» وحتى يومنا هذاء معالم لا سبيل إلى تحاهلها في كل الجهود الساعية إلى التغلب 
على «الإيمان» الماركسي بالعنف»). وعلى مبعدة منهم» لكن على الدرب نفسه» تقف الشخصية 
المعتزلة) ؛ إنما أعظمهم طرَّاء » تلك هي شخصية ليو شيستوف. 
إن تتبّع المسارين المتوازيين لعملية الانعتاق الروحي من أغلال المإركسية - مسار جيلاس؛ ومسار 
0 ماركسي سابق آخر: سياس - لهو أمر مشوّق حقاء فرجوعا إلى نهاية العقد الثالث من هذا 
القرن» نحد أن برديائييف أعطى تعريفا ووصفا وجيزاء لا بل العهوم عه بالفعلء لبرالطفة اجديده) 
الذي رأينا جيلاسء بعد ذلك بربع قرنء يتَخَذه أساساً لكتابه الأشهر. والشيء نفسه يمكن تكراره فى 
ال ل ل يا ا ار 
كتابه «مصير الإنسان». إنني أعلم حق العلم بأن جيلاس لم يكن يدري بأمر كتاب الفيلسوف الروسي. 
وهذه العملية الانعتاقية المتمائلة من شأنها أن ترسّخ في نفوسنا الأمل بأن جميع الذين يتخلصونء مع 
. مرور الزمن؛ من الايكان الشيوعي على صعيدي الروح والحياة» سينهجون النهج ذاته. ظ 
غير أن جيلاس» خلافا لبرديائييف» م يصل بعد إلى المرلة النهائية من التغلب على البُعدية| ا 
ظ للسيرورة التاريخية» وذلك ظاهر .ا فيه الكفاية في العمل الذي قمنا بتحليله. 
افع للق نرى شيوعياً سابقاً آخرء هو إغناتزيو سيلوني» يكتب في آخر مؤلفاته بأن أعظم حدث 
في حياة الكثيرين من أبناء جيله» هو الاكتشاف المتجدد للمسيحية خلال السنوات العشر الماضية. وما 
من ريب في أننا هنا أمام رؤياء وليس أمام معرفة عغلمية. حيث إن اكتشاف بعد آخر هو ما يهبٌ الإنسان 
القوة على مقارعة قوة العنف التاريخي لأي نظام أو منظمة توتاليتارية».ما في ذلك الكنيسة التاريخية. 
ولأن شطرا من الإنسان لا يتدمي إلى العالم الطبيعي - التاريخي» فإنه لن يموتء على الأقل في ما 
يتصل بذلك الشطرء من الإنسان الذي لاعت إلى هذا العالم. من هنا فإن قوة هذا العالم ليست مظلقة. 
ولا يتأتى تفسير ذلك من أن خلود الروح «الأنا» الأعمق في كل واحد مناء جوهر الحرية مرهون على 
لكان تار نواه عرو اويا قرا 3ل وكا نفك ون أ خارة ا(روع ونوا ل لواقم مور 
رغم كل الأخلاقيات إن شئت. ولو لم يكن مثل هذا الواقع موجوداء إذا لكان لينين وستالين منيعين 
حقا لا يقهران. ومن حسن الحظ أنهما لم يكونا كذلك؛ على الرغم من كل الحملة المستمرة ضد الإقرار 
بوجود حياة للروح». 
. سامي منير» ترجمة للمقال» بحلة الفكر العربي» حزيران/ يونيو -1980 عدد -15 الشنة الثانية؛ 
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قادرون على تبرير هذه الانتقائية) ولكنهم لا يفعلون في الحقيقة أكثر من سكب الملايين 
من زجاجات الفودكا في عروق المكدودين الذين قطعت صلاتهم بالفعالية الإنسانية. 
نستطيع القول إذاء إن الأشكال الرأسمالية في تطور الحضارة الأوروبية قد ورثت 


فعاليات الإنسان الأوروبي الوجودية على نحو أفضل مما حدث للحضارة نفسها 


فى شكلها الاستراكن السوفياق.ويعوة ذلك إل»نسية النفي الناق عارسشه الشكن 
الرأسمالي بحق الماضي» وهي نسبة أقل لديه من تلك القائمة على المستوى الاشتراكي. 
وفي كلتا الحالتين» فإن روح النفي موجودة وتؤدي إلى آثار سلبية للغاية في التكوين 
العقلي لكلتا الحضارتين: (الرأسمالية والاشتراكية). وستكتشف أن روحية النفي 
لم اد الزن علي بسب لللزقئو! ل راكع البلدان ني امتدت إليها ا 
والاشتراكية. 

ققد بات هذه الأشكال إلى الال اثالث المخخلف عنها نعي في تطوره؛ لتمارس 
النفي بحق موجوداته الحضارية. وقد جاء النفي متفاوتاً بتفاوت طبيعتي الشكلين: 
ففي حين طرحت الماركسية نفياً يكاد يكون كلياً لموجودات العالم الثالث» نحد أن 
رايا انظ قل تنيك اننا قينا دده" لاخراقل عام على الحو كتير هوه اللتطورة: 
وهكذا أخل الشكلان الحضاريان الواردان إلينا موجوداتنا الحضارية على نحو كبير. 

وخلاصة هذه الفقرات أن الحضارتين في نموّهما المتسارع وتطورهما عبر 
الصراع» قد نفتا على نحو متفاوت نسبياً كثيراً من الأسس الحضارية التي سبق فيها 
الجهد الإنساني» إذ تأتي كل مرحلة من مراحل التطور عبر الصراع لتختصر في جوفهاء 
بطريقة انتقائية» ما يتناسب مع تكوينها التاريخي. هكذا فقدت الرأسمالية كل تراث 
الحكمة العقلية والتأمل الروحي» وقيّدت الفكر إلى موضوعية عملية» تأخذيمثل الفائدة 
والقوة. .. قد نسخت جهداً بشرياً كاملا فلم يعد فيها اليوم من تلهمه الحياة أي 
معنى إنساني. قد أصبح الانسان مبو قا مسي هيك از أسماليين الكبار والفلاسفة 


والأدباء والشعراء والموسيقيين» وتحولت المسارح إلى هذيان وهذر مكدود. يكفي أن 
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بحي وود ا ا اويا 
: أسثيلاد بديل. ١‏ 
بتو كه كدت الر أسمالية الفعالية الانسانية بل عملية المعلو مة العلمية) كذلك قيّد 
الاشتراكية الفعالية اللإنسانية لك ( نفعية) المعلومة المي فانسحق الإنسان 0 
النظامين وتحوّلا إلى (أداة إنتاج) مقهورة بتبريرات شتى. وفي هذا الإطار استحال 
على العقل تحديد رؤّاه خارج ما تعطيه المعلومة لب الموضعية التي أُسَرّت الإنسان. 
هنا تقنيك لفعالية الانسات الوتغوردية باختضارها | حعدوة المعلومة العلسية ذلك 
, بحو وخا در 
يحذف.جانب ضخم من قدرات العطاء البشري.. ويضاف إلى ذلك نفى التسارع 
المرحلي عبر النفي التطوري لكثير من الجهد الحضاري السابق. بذلك يظهر لنا أن - 
تو و الأوروبية معاي والاشتراكي. ور تاكاه 


اهدر والإجهاض في الحضارة الغربية 0 ظ 

ولا تنتهي السيالة ف هذه الحدودء» فالمطلق الذاتى ضمن 1 0 ل 
الجديدة» سرعان فا و اه معادلالات صراعه ونبذه ونفيه للقوى الممائلة فى 
حركتها والمنافسة في تكوينها. وحين .لا يستطيع هذا المطلق الذاتي أن يجد صيغة 
(للتعايش)» سرعان ما تنفجر الحروب بكافة أشكالهاء لتدمر ثمرات الجهد البشرئي 
وتهوي بنتاج قوة العمل المتراكمة إلى هاوية الإفلاس والخراب والدمار. وليس مهما 
أن تأتي هذه الحرب مباشرة بين العمالقة» كما حدث في الحرب العالمية الأولى والثانية» 
وفي الحروب النابليونية من قبل» إذ يمكن أن تأتي الحرب (تنابذ المطلقات الذاتية) على 
شكل حروب محدودة النطاق تهدر طاقات العمالقة» وتحرق أرض الصراع يمن فيها. 
يكنا خرفويعها ل شاوية لسع إفكانيات فشمة: م اد 
وجهده. ‏ 

قر قط سور ازاك ننانع بدا نكن ري العامة ا ففي فترة السلم أيضا 
يعمد كل مطلق إلى حماية نفسه بالمزيد من إنتاج الأسلحة وتطويرهاء استعداداً 
للحظة لم يدرك الكل أنها آنية» ما دام الأساس الفلسفي والأخلاقي للعلاقات قائماً ‏ 
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على طبيعة التنابذ. بذلك أيضاء يتحول الجهد البشري إلى إنتاج الأسلحة والصرف 
على الجيوش» ثم إنتاج الأسلحة من جديد على ضوء التطور التكنولوجي. ويحاول 
العمالقة الوصول إلى وضع حد لانتشار الأسلحة الاستراتيجية وإنتاجها؛ أي إيجاد 
صيغة لضبط الصراع» بعد أن أنهكت قدرات الرأسمالي والاشتراكي علبى حد سواء. 
ولكن كيف يضبط الصراع بين ذوات مركبة عليه في نشوئها وتطورها؟ وهكذا 
عضي نتحويل كل جهد العمل الانساني إلى لاشيء... إلى البناء في سبيل الهدم...هنا 
تصبح عقيدة الفناء دنيوية» ولا يحس الإنسان بطعم لإبحازه الحضاريء فالزهرة بعد 
قليل من ينعها ستحرقها القنابل؛ والجقول المنضراء ستغطيها: السحب الذرية الحارقة 
المعدمة لكل شيء... المدن ستخرٌ أنقاضاً... هكذا يأتي الله بنيانهم من السقف فيخرٌ 
عليهم. .. هكذا تصبح أعمالهم كرماد في يوم ريح لا يقدرون على شيء ثما كسبوا... 
وهكذا اصبيج اعماليم عوراب بقيعة يحسبه الظمان ولحي إذا جاءه - شيئاً 
ووجد الله عنده. 

إننا لا نتكر قط أن الويعة لني اانه زدى الانسّان الغربي قد تولدت 
لديه من السياق اللخاص لتاريخه؛ وأن هذه النزعة العملية قد فدهت بتضخم 
المطلق الذاتي نفسه وتطوره» ولكننا يجب أن نفدّق بين هذه النزعة العملية ونتائجها 
الحضارية من جهة» وبين النزعة العملية ومردودها الوجودي من جهة أخرى. 
فمن حيث الناتج الحضاري نحد أن هذه النزعة الحضارية المشوبة بروح التجديد 
القلقء عبر الصراع والنفي المستمرّين» لا تكرّس استيعابا متكافتاً للعطاء الذي 
له الإنس انا فو ينارق مواتجله» لأنها حر وار اخل علق لحيو تحور ف قلقء افتي 
نزعة عملية (حزئية الاستيعاب) بحكم طبيعتها النافية. أما على مستوى المردود 
الوجودي» فنكتشف أن الناتح من هذه النزعة العملية القائمة على الصراع» ‏ 
يندفع بالصراع نفسه إلى تدمير منجزاتها في شكل الحربء وإلى صرف جهدها 
الأساسي في الإعداد للحربء وفي كلتا الحالتين يضيع الناتج الأساسي لهذه 
النزعة العملية؛ فالتتاج العماي يها يسيدول ل عاك فهي ل 
في الأصل على استيعاب جحزئي. 

إن هذا النقد التحليلي لتطور الحضارة 0 بشكليها الرأسمالي 005 
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يوضح لنا أنه ليس من المهم فقط النزعة العملية» بل الأهم هو الإطار الذي تأتي ضمنه 
هذه النزعة. فحين يصبح الإطار صراعيا تنابذيا ينمو بتضخيم المطلق الذاتي» فإن 
النتائج الفعلية تصبح سرابية وجزئية للغاية» وينسحق في ظلها الإنسان. 

نستطيع الآن أن نخلص إلى القول بأن الحضارة الأوروبية هي حضارة الاتحاد 
بالطبيعة ضمن الشكل التحليلي والتركيبي للظاهرة؛ أي الشكل التفصيلي. ويتولتد 
من هذا الاتحاد التحول بالإنسان من معناه الخلقي إلى: معناه الطبيعيى ككائن 
طبيعي» والتحول بالكون من معناه الإنسناني إلى معناه المأدي المجرد. تنلاشى قبه 
التسخير ومقابلاتها الأخلاقية في عالم المثل» ويحل بديلاً منها إنسان المطلق 
والقوة عبر شروط البقاء والاستمرار المادي» أي عبر المثل الطبيعية القائمة على 
فلسفة البقاء بالقوة» وفلسفات اللذة والمنفعة. 
' لم تصل الحضارة الأوروبية إلى هذه النتائج من لا شيء» بل هي ثمرة سياق خاص 
في التاريخ الأوروبي الذي ظل متصلاً كصراع بين الطبقات والأفراد والمؤسسات. 
وقد اتخذ هذا الصراع أشكالا تطورية تاريخية باتجحاه ثوري» عبر نقض القوة للقدم 
ودفعها لبلورة أشكال اجتماعية جديدة. كانت فلسفة الصراع والتضادٌ كامنة في مسيرة 
التاريخ الأوروبي؛ ولم يفعل ماركس أكثر من أنه اكتشف النسق التاريخي لجحدلية هذا 
التطور عبر الصراع؛ وانعكاس ذلك في توليد وعي مفهومي يرتبط بكل مرحلة. إن 
ما فعله ماركس في فلسفته للتاريخ الأوروبي وها يعكس حقيقته» هو عين ما فعله 
ابن خلدون في فلسفته للتاريخ العربي وفهمه من خلال التجربة العربية لقيام الممالك 
وسقوطها. ويشترك ماركس وابن خلدون في استمدادهما لكيفيات التطور من واقع 
خاصء ثم سحبه على الواقع التاريخي العام. وفي الحقيقة لم يكونا يُعبّرانَ إلا عن واقع 
خاص. أما الفارق بين الاثنين فهو أنه فى حين نحد أن ابن خلدون قد اعتمد على تأويل 
ظواهر الحركة الاجتماعية والتاريخية في النشوء والانهيارء بما تتيحه له قدرات العقل 
الطبيعي المفتوح على وقائع التجارب العربية المتمائلة في الظرف التاريخي والبناءء 
فإن ماركس قد اعتمد في تأويله لظواهر الحركة التاريخية والاجتماعية على منهجية - 
الحضارة الأوروبية نفسها في التطور عبر صراع الطبقات والمؤسسات,» مؤكدا نظريته 
على نحو علمي عبر النظر في تفاصيل الحركة الطبيعية» وقوى فعلها وتوالدها. هذا 
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إضافة إلى نظراته في عمق التجربة الفلسفية الأمانية والاشتراكية الفرنسية والتركيية 
الاقتصادية لمجتمع بريطانيا الرأسمالي في مرحلة عالميته. 

الفلسفة الماركسية هى بطبيعتها فلسفة قامت على تأويل بعض المعلومات العلمية 
(التخرياك والدتانيكة) فى دوه الظافزة الو ضوعية بو ولك ,ذلك إل الفاريت 
والمجتمع في إطار الخصائص المسيطرة على نمو الفكر الأوروبي نفسه والتجربة 
الأوروبية» فجاءت انعكاسا لحركة الواقع الأوروبي. غير أن الماركسية كنظرة موضعية 
في طبيعتها وأوروبية في تكوينهاء لا تستطيع أن تستحوذ على الحقيقة في كليتها... لا 
الحقيقة الكونية فى حدود ما تعطيه ظاهرة الخلق ولافى الحدود الإنسانية على المستوى 
. العالمى. ا 0 ظ / - 


و 
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5 
ش‎ ٠ 
0 
3 
3 
0 





























الفصل الأول 


مقدمةحول البديل الحضاري ‏ 


سقوط اويل الفلسفي للحقائق 3 العلمية - 


لقد سقط التأويل الفلسفي للحقائق العلمية كمنهاج في قيادة حياة البشرية ا 
كتأويل» فهو باعتماده على الحقائق العلمية ضمن اللاهوت الأرضيء قدّم نجاحا 
فلسفياً واضحاً كما رأينا في الماركسية» كصياغة للتطور الفكري للحضارة الأوروبية. 
وفي علاقتها بالحقائق العلمية. ولكن التأويل الفلسفي سقط كمنهاج. وبناءً على ذلك» ‏ 
فإن محاولة بناء أي بديل حضاري يستند إلى الفصل بين الجدلية المادية والحقائق العلمية؛ 
هي محاولة غير أمينة مع نفسها. 

فالحقائق العلمية - على نسبيتها التاريخية - لا تعطى فى جال تماسكها وتكاملهاء 
أي 5 حال وحدتهاء إلا المنهج الجدلي المادي كما صاغته الماركسية؛ إذ نستطيع 
القول إن الماركسية هي الوجه العلمي المادي 8 (الفلسفة) للمقابل العلمي المادى 
في (الواقع). وكل محاولة أخرى تنطلق من تحليل المعلومة العلمية في واقعها المادي. 
رواحي اك رضي امار فى المتادر للستي و 3110 11ر0 وتوص 
مع مقؤماتها. .معنى أوضح. إن التأويل الفلسفي للعلم ينتهي بالضرورة إلى لاهوت 
الأرض في شكله التحليلي الماركسي. 

في المقابل نرى بوضوح, من خلال الوقائع اليومية في كل مجالات الحياة» أن الهاج 
العلمي لحياة البشر أو الذي كرّست الحضارة ل 
إلى نتائج وكين انلها انسجاق الإنسان في عالم الأشياءء وارتباطه بالجبرية المادية» 
وتحوله إلى كائن بلا تاريخ ولا حاضر ولا مستقبل» » كائناً مستلباً ومنفعلة وله 


261 


العالمية الإسلامية الثانية: حدلية الغيب والإنسان والطبيعة 


يبقى أمامه سوى الوعد بجنّة الأرض التي يعبر إليها - في أحسن الحالات - عبر 
بوابات الجحيمء فلا يبقى منه ما يلج به الجنة» يبقى الوعد المنشود كالجزرة أمام 
الحصان؛ ويسقط الحصان من دون أن يبلغ الجزرة. 

إن أي محاولة جذرية لإيجاد بديل حضاري. فلسفئ: .. لمنهاج الحياة البشرية 
تقطلت خروعا واضها عل لكموت الأرض» اي على ماوق الاضالة الفاسهية 
للحقائق العلمية فى وحدتها. ويستحيل هذا الأمر ما دام الإنسان كائناً ينبثق فى تركيبه 
من الوجود الطبيعي: ويمتد بتركيبه فيه. ومستحيل ما دام الوجود كواقع ينعكس 
مباشرة عبر العمليات الجدلية على فكر الإنسان. إنه قدر صعب لايمكن تجحاوزه ضمن 
اتجاه اللاهوت الأرضي» وضمن الاعتماد على تأويل الحقائق العلمية كمصفاة العدر 
الإنسان في بناء تصوّره الكوني وعلاقته بالوجود. 

البديل الفلسفي الوحيد هو أن يقفز الإنسان فوق لاهوت الأرضء أي أن يرفض 
الوسيط العلمي بينه وبين الكونية على مستوى (التصوّر). غير أن القفزة هنا لا يمكن 
أن تأتي كقفزة ذاتية اختيارية من فراغ وفي فراغ. تجو مار اتروع الكري) 
للإنسان في تمرّده على لاهوت الطبيعة يكتشف نفسه - بعد قليل - مقيدا إلى القناة 
الخلمية كبمقاة اللعقاتى لكر وق ضنفاة ناك عه أن لسار د الا 
مقولات العقل الإحيائي أو العقل الطبيعي. إن مراقبة شديدة يجريها المنهج العلمي 

بحق العقل الإنساني» محرّماً عليه جرد التعامل مع إمكان هذا التصوّر الكوني البديل» 
ممعنى آخر أصبح الإنسان مقيّدا إلى حدود كبيرة بضوابط المنهجية العلمية حتى في 
البحث عن بدائل لها. 15 رطا ترد ادرو وحيت رصع وار تعره 
ثم يستبعده ويختصره في الورشة الكونية كمجرد ترس صغير. 

صحيح أن هذه الهرناة العلمية قد نقلت الإنسان من طور الانفعال 7 إل 
الفعل الإيجابي (النزعة العملية العلمية المتجددة)» ولكنها اختصرته (وجودياً) تحت 
المراقبة الدائمة للعقل العلمي» في حدود تجعل علاقته بالكونية - خارج مواصفات ‏ 
العم - ضرباً من أوهام العقل الحيائي أو العقل الطبيعي اللذين ُضي على مقولاتهما 
ريا نم اختصر الإنسان في حدود التصور العلمي للكون. فالمنهجية العلمية لا 
تكتفي بالتدمير فقطء لكنها تحول أيضاً دون البديل. 
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مقدمة حول البديل الحضاري 


مأزق التجديد الديني في عصر العلم . 


لم يلاحظ (المجددون) أو الملدرة هذه العلاقة ا قار ات 
لاستيعاب العلم ضمن الدين كبديل آخر مطروح أمام الإنسان. أرادوا الانطلاق 
نحو الدين من خلال الحقائق العلمية» لاثبات عدم تعارض المقولة الدينية مع 
"الاكشاناف: العلبية اب ولاق يود اناك العضى يالك ان غير أن المشكلة لا 
اال ناقة اردروها عن (التأويل العصري)., تالعلوهة العلسة كاك في المعلومة 
الدينية. وباعتبار أن المعلومة العلمية قابلة للتحقيق نتيجة البحث والتحليلء فإنها 
المهيمنة الآن» وذات الكلمة. الأكثر تأثيراً في عصرنا. فحين يحدث التعارض بينها 
وبين النص الديني, فإنها تؤؤدي» ولا شك إلى انفصام في الشخصية الإنسانية 
الندية.وينحي أن الاح أيض] أنتغا لات الناور] العصيرى توائده تطويفا علي 
واسعاًء وليست معركة الدكتور عاطف أحمد مع الدكتور عا 
مصعْراً على هذا الوضع 0 ؤ 

. فإذا تجاوزنا هذه (العقدة) العلمية في مواجهة العصرنة والتأويل» وباشرنا مخاطبة 
القليو الوسدان صيعوردا إلى اليقين الدينى .عسكّماته؛ تعود المنعكسات الأ خلاقية 
للمنهجية العلمية لمحاصرة يقين القلب والوجدان. .. إن من خصائص الحضارة العلمية 
العالمية الراهنة: أنها قد ولدت إنسانا تقوم ملكاته الأخلاقية والعقلية على النقد 
والتحليل والبحث والارتباط بها يمكن التحسقق منه. .. إنها أيديولوجيا العصر 
بكامل اتساعها النفسي وجذورها العقلية والأخلاقية. صحيح أن الإنسان يشعر - 
بالحاجة إلى القلب والإعان» ومن شروط الاييما. ان القلبي أن يتفجر عن ينبوع يقيني» ‏ 
غير أن خلفية الحضارة العلمية نشو عبابا كيه + بين الق.لب وموضوعات 
الشهسود الدينى. فالاستغاثة بالقلب ورؤية الوجدان فى مقابل الهجمة العلمية 
وتأويلاتها الفلسفية» يمكن أن تعطي نفساً دينياً طيياً فى البداية, ولكنها لا 
ا اموسرم اه لارارة صر الاي رواللي القن في التقلةبولسدو تمن 
خلال العقل فقط» ولكن عبر مصفاة علمية. 
[ . اتتجديد إذأ - في إطار . العصر اليس انبالط رك عط ل 
أبعاد التكوين الأيديولوجي المعاصر. يكو أن نزي الأمووضوحا تقول اما 
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اللكريو لساري الات الحفيون ديول زعا لعو در نيان اللصيور النيرة ف 
تكوينه الذاتي» وتصوّره الكو وأَبعَادة الاجتماعية والأخلاقية. فمُدَعي الفرة البو 
لا يمكن أن يجد من يصغي إليه» في وقت ظهر فيه الأنبياء في إطار مراحل تاريخية 
ذات تركيب أيديولوجي مختلف تضمّن مفهوم النبوّة والوحيء أما معارضات أولئك 
الأقوام فقد سيقت ضد النبي نفسه» وليس ضد مفهوم النبوّة. أما الآن فالوضع يبدو 
مختلفاً تماما على مستوى التركيب العقلي والأخلاقي للإنسان في عصرنا. فلحكمة هي 
من صميم خصائص تركيب عصرنا المنفتح على العلمية الأوروبية» قطع الله النبوّة منذ 
إريعة كر قري . .. ولحكمة يعلمها الله في تطورات الإنسان ضمن منهج أكثر علمية؛ 
قال في سورة النمل: وَإِذَاوَ ع اقل عَلهمْأخرنا لَه لمن الأزض كلمهم أن 
النّاسَ كانوا بآيَاننَا لا يُوقئون» (القمن 820 ظ 
ولكدب . ما بين انقطاع النبوّة وإخراج الدايّة عصور يل الصراع قافا يها نا 
ون الأنان ومصوية ووائعه زاحنا عرو يدر رةه من المأزق الذي وقع فيه بتبنيه 
الكامل للاهوت الأرض. ويصعب أن يأتي البديل بالفوفيق اكتري ما بين منهجية 
العلم ومنهجية الدين. 
يضاف إلى ذلك أن انقطا يا ات ل 
التاريخي بين الحضارتين الإسلامية والأوروبية) يجعل التعامل مع الدين في مجمله 
تعاملاً مع ظرف أيديولوجي تاريخي 000 التنزيل. فنحن - في التأويل 
العصري - لا نسعى إلى فهم المقولات الدينية عبر تواصلنا التاريخي الخاص كحضارة 
إسلاميةع ولكن عبر العالمية الأوروبية التي تنتوعب معالم تطوّرنا الحديث. ومن هنا 
يقتضي فهم القرآن فهماً دقيقا آخر لبيئة التنزيل بكامل مقوّماتها وصورتها الوجودية. 
هذا على الأقل ما حاول أن يفعله الدكتور خليل أحمد خليل فى كتابه جدلية القرآن. 
ان الا جاءت لفهم القرآن ضمن بيئته؛ أي من داخل تركيب البيعة العربية التي 
يعتبر القرآن - في رأي الدكتور خليل - حاملا لها: «ليس من العدل التعامل التجحريدي 
مع القرآن . فهو من الوجحهة التاريخية يخاطب مجتمعاً زراعياً رعويا عربياً محددا. وهو 
من الجهة النصوصية يحتمل تصوّرين: التصوّر الإطلاقي الإعاني القائل بالشمول لكل 
زمان ومكانء والتصوّر التاريخي النقدي القائل مدايهة حا لت سيا 
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معيّنة. فبين التعيين والإطلاق تكمن مشكلة الفكر الاعتقادي في عصرنا)'. 

:و الوضيع مااضية الدكور. خليل ووه فقرقة الاقيةاقن الدل نو اط امه سداد 
القرآن أحكام الحلال والحرام؛ ولكنه لا يقدم لهما تفسيراأ 1 آخر سوى الأمر الديني. 
فهل. يمكننا أن نيحد وراء .هذا الأمر الديني علة اجتماعية أو سببأ اقتصادياً أو دافعاً 
ثقافياً؟ هنا تنطرح أيضا مسالة الترابط الجدلي بين العادات الدينية وبين حاملها الثقافي 
ومتعلقاته الاجتماعية. فالحيازة الخاصة للأرض» للمواشي» في المجتمع الزراعي - 
الرعويء يمكن اعتبارها سبباً لعادة التحريم؛ ولظهور حق ملكية الغير, الملكية الخاصة 
التي أنحبها التحريم الديني وأحل انتقالها بالموارثة أو بالمبادلة أو بالمتاجرة... إلخ. على 
أنه يمكن الافتراض كذلك بأن اكتشاف الزراعة وأدوات الإنتاج وتقسيم العمل» دعا 

من الوجهة الاقنصادية إلى إقامة الملكية الزراعية الخاصة» سواء في شكل الحيازة أم في 
شكل الإقطاعية أم في شكل التملّك المحض. وحين دعا القرآن إلى اعتبار الأرض ملكا 
لله فإنه لم يلغ الملكية الخاصة وإنما أعاد إليها أصلها الديني الصرف, عند العرب» حين 
ظهرت رعا لأول مرة في شكل الحرم - وهناك علة اجتماعية تنطرح في مسألة الحلال 
الجنسي والحرام الجنسي. فوراء الأحكام القرانية هناك تأخر اجتماعي للعلاقات 
الجنسية عند العرب» وهذه العلاقات متعددة المناحي والمضامين والأشكال. 
وأخيرا ثمة دوافع نفسانية وثقافية وراء ظاهرة التحليل والتحريم» منها مفهوم 
الدناسة ومفهوم القداسة» باعتبارهما من مكوّنات الأخلاقية الاجتماعية لدى 
عرب ما قبل القرآن. فما هو بالتسحديد المغزى التاريخي لظاهرة التحليل والتحري. 
هل هو مغزى اقتصادي» طبقي) ثقافي؟ أم هو مغزى ديني) منزل» لا جدال فيه ولا 
سجال؟)2. ظ ظ اا ظ 

في هذه الفقرة أوضح الدكتور خليل اليقين في مقابل الإطلاق» بربطه المقولة 
القرآنية بذهنيّتها التاريخية. والعملية التي يقوم بها الدكتور خليل في مولفه» هي نموذج 
من إسقاط العصر القرآني على القرآن أو على محتوياته» فهي نوع من تحليل التركيب 


1 د. أحمد خليلء جدلية القرآن» مصدر سابق- ص 138. 


2ه د. خليل» مصدر سابق» ص 162. 
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وردّه إلى عناصره الأولية في بيئة التنزيل. غير أن القرآن يتخذ هنا طابع المؤلف البشري» 
أي (الدين الوضعي) وليس الإلهي؛ حيث يبدو الأمر مجرد عبقرية محمدية» كما 
حاول أن يبيتن ذلك مكسيم رودنسون في كتابه محمدة. غير أني لا أنظر إلى محاولة 
الدكتور خليل من زاوية الموقف الفكري من قضية التنزيل نفسه. .مقدار ما أنظر إليها 
من زاوية المحاولة للربط بين القران ومكوّنات الوعي المفهومي العربي في ذلك 
الوقت... من هذه الناحية تعتبر دراسة الدكتووغايل أو ل غارل: (تحليلية) عربية 
شين امهنع العتلبي :وق عضر الحلم للقعر انم وش غار ةد يعلور ا لوكا في 
أعمال الاستشراق الحديث في الغرب لدى أرنولد توينبي (المؤرخ اللاأدري) 
ولدى علماء الدراسات الدينية المبارة مكار بيل في كتابه أصول الإسلام 
في التكوين المسيحي, » مع الفارق 50 عي ستشراق الغربي والاغتراب الشرقي. ‏ 

عن لحا و لتك الاتوطل جنا خدذا علي لحاولات التأو يل للقرآن» استنادا 
إلى نسبية المخاطبة 0 التاريخي للمحتوى؛ أي فهم المدلول الديني فهما 
(غير مباشر) من خلال جدلية ذات مسرح تاريخي معين ووعي مفهومي محدد. ومن 
ثم النزول بالنتائج إلى بيئة العصرء عوضاً عن التوفيق القسري لبعض الآيات مع وعي 
العصر المفهومي» وعوضاً عن التركيز على الرمزية بطريقة مبالغ فيها. فالاستخدام 
الرمزي للقران من شأنه أن يقود إلى معان مفارقة باستخدام مناهج متباينة. 

غير أن هذه المحاولة التي بمكن أن تستند إلى دراسة كجدلية القرآن» ستنتهي في 
الأخير إلى تطويق القرآان بسياج العصر ثم تفريغه من محتواه. وقد أصاب الدكتور خليل 
حين قال: «فبين التعيين والإطلاق تكمن مشكلة الفكر الاعتقادي فى عصرنا». ‏ 

إذا ييدو الصعود من منهجية الواقع الجدلية الالمنة نا لات الما هغرا فنعا 
وبالتالي تنغلق البوّابة الوحيدة التي تنتتصب ما بين الحقائق العلمية في تحريدهاء والتأويل 
الفلسفيالمنهجي لها هكذا يتحكم:لاهوت الأزضفي عصر العلمية.العالمية ويغلق 
كل الفجوات أمام الغيب» وهكذا يضيع الإنسان في البحث عن البديل. . 


2 1971- 11:97001912 - 80015 4171:11:07 - 111111461111610 - 1010111500137 :1111 حلم اا . 
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اخاايه واحطن ظ 
الكناس قحلن ل بعر ليه اليا لزيد انان اين 
الفلسفية والأخلاقية. حاولنا إبرازه كروحية للتطور الأوروبي» حيث انتهى ضمن 
الضياغة المادية الجدلية. وقد أوضحنا أن إنسان اليوم - العصرب قد تكيّض عقليا 
وسلوكيا على نحو جديد يحمل سمات التحرر من علاقات الماضي التقليدية ان 
الاجتماعية والفكرية. أصبيجت. العلاقة. بين اللإنسان والكون علاقة فاخر نقدية 
وتحليلة» تتباعد - بحكم التطور وانقلابية العصر 0 1 05 
الحرية الإنسانية تبلغ ذروتها في إطار القدرة الملازمة على ممارسة النقد والتحليل» ؛ وفى 
إطار الحيوية الفكرية الملازمة للوعي المفهومي التاريخي الجديد. 

صحيح أن مجتمعاتنا لم تحمل هذه السمات بعد؛ ولكنها متفاعلة معهاء على الأقل 
على مستوى القوى الاجتماعية الحديثة التي تقود فعاليات الحياة» و تحدد مسار التجربة 
. الوجودية» وتكيف آفاق المستقبل. وقد أوضحنا - عبر الاستشهادات العديدة - حالة 
الانفصام التي تعيشها هذه القوىء ما بين رياح التغيير العالمي وما بين الأطر التقليدية 
ل لل ل 
التوفيق أو الاختيار. 


البديل عالمي لأزمة حضارية عاليّة . 


إن الخلاصة الهمة مجم ما ّرح من مناقشات هي أن الفكرة - أي فكرة - اليوم 
لا قيمة لهاء ما محف عالميتهاء ما دمنا جزءاً من عالمية شاملة فرضها التطور الأوروبي 
منذ قرن ونصف تقريباء وبالتالي فإن هذه العالمية قد قضت نهائياً على (خصوصية) 
الاح يا د ل و روي شم رك لجرا تر سر اه 
العالمية الذي لا يتجزأء وهذه العالمية تمحضى إلى كل التفاصيل. ومن هناء فإن دراستنا 
الرجدزة يكذ لتصائدي المضارة الأوروبية - صانعة هذه العالمية الجديدة.- ليست ٠‏ 
سوى دراسة للإنسان» وفي كل مكان على سطح هذا الكوكب» ادق نيده بوره 
الآن أكثر صغرأً في عصر استكشاف الفضاء. 

معت دل قار ارم ارو قدو ماه العا ةل دو 
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العو ل االشخاريص «باتعام هتدم العزالمر ةوهق فيعاز ل إوحاد ادرو لفان المدالة لأ تتعلق 
بنا.عمقدار ما تتعلق بالوضعية العالمية ككل. لقد أصبحت الأرضية الفكرية مشتركة, 
والتفاعل عضوياً موحدأء وهكذا يصبح البديل لأزمة اللاهوت الأرضي بديلاً عاليا 
وليس محلياً. حتى المفهوم الكلاسيكي للشرق والغرب ل يعد له من وجود الآن إلا في 
بعض المباحث التاريخية والأنثروبولوجية المقارنة. لقد أسقطت التجربة العالمية نفسها 
عليناء واندمجنا فيها عبر قوانا الاجتماعية الحديئة على الأقل؛ وبالتالي فإن بود 
بد أن يأتى عالمياء وإلا اندثر مع الخصوصية المندثرة. ‏ 

اا 000 
على نحو مفارق لجدلية التطور التاريخي الأوروبي. فقد أدي الإسلام بأحكامه 
وتشريعاته فووا كاهنا في تكييف ثموٌ قوانا الاققتصادية والاجتماعية» كما حذد 
حك اختياراتنا الفلسفية» كذلك أدى الفتح الاتتشاري الذي شمل عدة شعوب 
- من هضاب آسيا الوسطى وإلى شمسال أفريقياء عبر احتواء الحضارات د 
دوراً كبيراً في تحديد ملامحنا الفكرية... ١‏ 

كل ذلك ينضوي في إطار الجدلية التاريخية المفارقة. [في معرض 
استكشاف هذه الخصوصية التاريخية تظهر محاولات عديدة لفهم طبيعتهاء 
من ضمنها: محاولات مجلة «الباحث» الباريسية التي تحاول تكريس 
نفسها للرب طما بين فكر المشرق والمغرب العربيين - كذلك دراسات العروي 
المهمة عن التاريخانية والمثقفين العرب والأيديولوجية العربية المعاصرة 55 
مشروع طيب تيزيني بشأن: ررئية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط 
- كذلك علي زيعور في: التحليل النفسي للذات العربية» إضافة إلى الجهود 
الاستكشافية التي أجراها ألبرت حوراني للفكر العربي في عصر النهضة 1798- 
9+» وماجد فخري في: دراسات في الفكر العربي مان الاتجحاهات 
الفكرية عند العربٍ]. 

بأمتكمال هذه الدراسات نستطيع أن نستوضح 0 التاريخية الخنصوصية 
تطورناء بكيفية تحدد لنا المدخل المميز للمجتمع العربي في التركيبة المعاصرة للعالمية... 
إنه في الوقت نفسه الذي نتقدم فيه باتحاه العالمية الأوروبية» فإنها - أي العالمية الأوروبية 


2068 


نكاسمو ا لقنن البح ناينم تفقده فعلاً - لتتحول باتجاه عالمي 
أشمل. 00 

اكنشات عه ذلا يكفى أن يأتي هذا لبديل 
في إطار الصراع القائم بين مفهومي الأصالة والتغريب في واقعناء وإلا كان بديلا غير 
ا ا ا ا ان لهك 
المتسارع - إلى العالمية الشاملة. 

حين يأتي البحث عن البديل» ارت الأرض» معان كاله ومقيّداً بهاء 
فإن هموم الإنسان المعاصر وتركيبته هي التي يجب أن نوليها اهتمامنا الأساسي. إن 
هذا الأسلوب يخالف حتماً التوحه إلى المسلمين فقطء في إطار الانتماء الديني المسبق. 
فالمطلوب هو التوجه نحو العالمية نفسهاء حيث الاختبار الحقيقى على محك التجربة 
البشرية الواسعة لا ندعو إليه في إطار تصور كوني جديد. إن ضرورة تفاعلنا مع كل 
خبرات العا ل الفلسفية ليست بغرض (محديد الدين الإسلامي) في إطار مشكللات 
العصرنة المحلية» ولكنها ضرورة لطرح ما لدينا على بساط العالمية الشاملة على مستوى 
الإنسان المعاصر الذي يحلق فوق الحدود بكل مقوّماته الحياتية الجديدة. 

لعلني أزيد الأمر تعقيدا بالنسبة إلى المصلحين والمجددين» ولكني في الحقيقة لا 
أضع الأمر إلا ضمن صوابيته وحقيقته. إن التعامل اليوم هو مع لاهوت الأرض 
الاري عور جور ية العالة رركن عليه يعو على خصوطي لوعي اللخلي» اميل 
سوى تحديد أعرج وقصير النفس في عمر الزمن» بقدر محدودية المكان الذي ينتمي 
إليه. هكذا يجب أن يأتي البديل (عالمي الإطار والمحتوى)» مستوعباً بالوعي لمقوّمات 
العالمية المعاصرة وقادراً على النفاذ فيها والتفاعل معها. < 

معز ل اند هلي أيّهَا لاس إن سول الله كم + بجميعًا الذي لَهُ مُلْكْ 
امار اك زاررص 1 إن لد حلي ولي قابلر ا باذد و رشبو الي ارا 
لذي يُوْمْنُ باللّه وَكلمَاته وَاتَبَعُوهُ لعَلكَمْ تَهْتدُونَ (الأعراف: 98). 

العالمية مقرّرة منذ البدء» ومهمة الإسلام شاملة للعالم كله: إليكم جميعا. وقد شمل 
الإسلام في القرون الأولى من الدعوة معظم شعوب النصف الجنوبي من العالم - . 
الجر رفيا داع ىه عقرب السن اهوت اوروناة قل ان سبيدة ذلك 
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الانتشار (شبه العالمي) أن تفاعل القرآن مع ثقافات تلك الشعوب وأوضاعها المختلفة. 
والتراث الإسلامي هو أوسع تعبير عن ذلك التفاعل ومنعكساته. غير أن هناك فارقا 
جوهرياً بين عالمية الأمس وعالمية اليوم... عنلمية الأمس صنعها الفتح الإسلامي نفسه 
وقد استوعبت حضارات كانت في نزعها الأخير» وشعوباً أمّية في غالبيتها (المغول - 
الأتراك - البربر وغيرهم). بذلك هيمنت العالمية الإسلامية الأولى على بُخريات التطور 
وتحكمت في تفاعلاته. أما عالمية اليوم فهي عالمية غير إسلامية» وتحتوي الشعوب 
الإسلامية وتنحكم في مجريات تطوّرها وفي الصياغة العامة لاختيازاتها. يكفينا أن 
عدة شركات تموّل العال كله بشفرات الحلاقة... وأنه ما من بلد يخلو من وجود حزب 
شيوعي مرتبط بدولة معينة. لقد انبحه العالم إلى وحدة عضوية كاملة, وكل عمل خارج 
هذه الوحدة العضوية هو هروب يائس إلى محلية ضيقة» وانغلاق عن فهم ارد 
ومعارضة لرسالة القرآن العالمية في الوقت نفسه. 

لقد أوضحنا فى الصفحات السابقة الخصائص الفكرية للعالمية الراهنة» وميّزناها 
بالمنهجية العلمية وقدرات الإنسان النقدية والتحليلية؛ وميله نحو تأكيد حرية الاختيار 
ضمن علاقات جديدة بالمجتمع» في إطار تصور كونيٍ جديد. إن كل خبرات العام 
الفلسفية وثقافته وأديانه تطرح نفسها في أحشاء هذه العالمية وتندمج في وحدتها 
العضوية. وبالتالي» ليس ثمة بديل خارجهاء فالبدائل المحلية تنزوي بانزواء المحلية 
نفسها في العالمية, ضمن مرحلة التحول التاريخجي امار رمم 


إشكالية الطر ح القرآ في ساق الوا اللي 4 


4 مفهوم الاإشكالية: "على الوم من أن كلمة إكافي من الكمات الوقدة في الل العربية وهي رجتم 
موفقة لكلمة .520815344101075 فإن جذرها العربي يحمل جانبا أساسيا من معناها ا 6 
يقال أشكل عليه واختلط» وهذا مظهر من المعنى الاصطلاحي المعاصر للكلمة: الإشكالية منظومة من 
العلاقات التي تنسجها تسخهاء:< ادل فك متين» شا دل عدودة قز ابطق لا توف إمكاية احلها منفر: نوو 
تقبل الحل دن اللاخية لطر - إلا في إطار حل عامٌ يشملها جميعا . وبعبارة أخرىء إن الإشكالية هي 
النظرية التي لم تتوفر إمكانية صياغتهاء فهي تور ونزوع نحو النظرية» أي نحو الاستقرار الفكري». 

ديق لدع اطري تخو و الترافه قرازات معاضرة فى ترانها الملسهي - المركز الثقافي» الدار البيضاءء 
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أن قنور مشكااه نكزرة فناية ف التعقية فال على للف إن حاو وا التحدين 
اليوم تواجه مشكلات الفرز المزدوج لعلاقة القرآن بسيئة التنزيل من ناحية؛ 
وعدن وار الخاص للشعوب الإسلامية من ناحية أخرى. وععنى أوضح نقول 
إفتهتاك زرقا متدهونا اريس خافي قد أسقط نفسه على نصوص الكتاب» 
واستلبها لظرفه الخاص» وقيلدها به. فإذا كنا نعانى من مشكلة الفصل بين فهمين 
تاريخيين خاصين بالقرآن ضمن سياق تاريخي واحدء ما بين القرن السابع 
والقرن العشرين» فما هو المطلق وما هو النسبي في القرآن؟ أم القران نفسه يعطي 
معنى آخر للاستمرارية خارج دائرة المطلق والنسبي؟ وععنى آخرء ما هي نظرة 
القران وكيفية تعامله مع المتغيرات الجذرية في عالم الفكر والحياة؟ وإلى 
أي الحدود يمكن أن يمضي التجديد في طرح القرآن طرحاً جديداً كبديل 
حضاري أمام البشرية كلها؟ هل نستخلص (فلسفيا) مفاهيمه الأساسية لتأخذ في 
ما بعد أشكالاً تطبيقية مختلفة على حسب المتغسيّرات؟ أم يسحب معه خصوصية 
المجتمع العربي والمجتمعات الإسلامية الأخرى لتطبيقها حرفياً على البشرية جمعاء؟ 

هذه التساؤلات لا يمكن الإجحابة عنها.معحض اجتهاد خاصء إلا أن يجد 
اللي ا م فالقول بالبديل القرآنى 

ئم أساسا على شمولية الكستاب لكل شيء»» فأقله أن تحتوي هذه الشمولية على 
عناصر الإحجابة عن هذه التسائلات الصعبة. كيف يمكن - إذا - طرح القسرآن 
على مستوى الحضارة العالمية الراهنة» وضمن ن أفقهاء ليستطيع أن يقود المسلم أو لا 
إلى خارج التتخلف ثم يقود معه العالم إلى حيث البديل؟ 


التوجه إلى القرآن وجدلية الغيب والواقع 
ظ حين نضع الإطار العام لحركة البديل» ونطرح هذه التساؤلات» فإننا تتوجّه إلى 
القران مباشرة» وبالروح نفسها التي انفتحنا بها على عصر العلم والعالمية» وغصنا 
في أشكاله وإشكالياته. فكيف يتحدث (الغيب) عن نفسه؟ - رفضناه أو قبلنا به 
ادو من 27 
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:لاله الأواضية لقاع اسن الكنمشو الانعان والظطييهة 


- وكيف يجري منطقه؟ وكما أني لم أقصد في الصفحات السابقة دعوة المؤمن إلى 
لاهوت الطبيعة حاورا للؤيمان السلفىء فإني لا أقصد هنا دعوة الملحد إلى لاهوت 
القبين كار ١‏ المعيية العلمية: نيدولكن الروقه إل الاتدية يمينا . .. المؤمن والملحد... 
لإعطاء التفاعل كل مقوماته وإمكانيّاته كجدل متجدد ودائم بين الغيب والطبيعة. 
ولا أدعي ‏ في النهاية أني قد أحطت علماً ووعياً يكل جوانب الموضوع» ولكني أسعى 
إلى الإسهام في حسم معركة هي من أخطر معارك وجودنا وقضاياه... متوجّها إل 
الإنسان العالمي ومنطلقاً من خصائص وجودي كعربي مسلم. 

هل يجب على هنا أن أعالج قضية (وجود الله) كلازمة منطقية تتقدم البحث 
في جدل الغيب؟ إنني أسسوق هذه المسألة عبر جدلية الغيب مع الطبيعة. فهنا 
بالذات المحك (العلمي) للوج ود الإلهي ذ في التجرية» وهذا هو الأسلوب المرجح 
للخروج من إشكاليات المنطق التقليدي. فالوجود الإلهي قائم ما قامت العلاقة 
بين الغيب والطبيعة» فإن انتفت العلاقة انتفى الو.جود. وهذا ما حاولت. 
المدارس العلمية المادية تأكيده من زاوية (النفي) ليعود الغيب ويؤكده من زاوية 
(الإيجاب) في حركة الواقع العملي» فكيف يقدم لنا القرآن 57 التجرية؟ 2 

إن دراسة عدد من القضايا القرآنية بشأن هذه الموضوعات يمكن أن توضح 
لنا ملامح الإجابات المطلوبة» حين تطرح القرآن كبديل حضاري. ولا أخفي أنني 
في سبيل إعطاء تصوّر قراني بشأن هذه الوضوعات» لآ يستعي إلا الاعتماد على 
أسلوب تقديم (النماذج) وليس التحليل المتكامل» وذلك أملا في أن تؤدي هذه 
(النماذج) في مجموعها إلى فهم متكامل يساعد القارئ نفسه في استيفاء معالمه... 
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الفصل الثانى 


جدلية الغيب والإنسان والطبيعة 


على مستوى الارادة النسبية - (التجربة الموسوية) 


جدل الغيب 2 الطبيعة “ 


في موازاة جدل (الطبيعة» يطرح القرآن دل م ل 0 
و ا 
وما َرَْاهُمْيُنَفَقُونَ (4)3 (البقرة: 1< ظ 

إن تصور الجدليتين للعلاقة ة بينهما فيه خللاف جذري كبير. فجدل الطبيعة (ينفي) 
جدل الغيب» مرتدًا إلى منهجية علمية شاملة تؤمن بوسائلها المادية في البحث. أمّا 
عدال لقني تإنه لانت حدل الفابيعد و لكت ودر قزر وطووه فى اله لكا 

يقة لا يستطيع جدل الأرض أن يكتشفهاء لأنها تحري في معزل عن مقاييسه؛ 
ولكنها مع ذلك تحصل داخل زمانه ومكانه بقوة خفيّة لا نحد تفسيراً لها حتى في 
نظرية (العنصر المفقود)'في الطبيعة ل وححود ليد العم رول أعار ا ميف د اف تعدح 
الطبيعة ولا في جدل الغيب كذلك: الذي أَحْسَنَ كل شَيْء خَلَقَهُ وَبَدَأ خَلْقَ الإنسان 
من طين» (السجدة:7). نكب يدري الأفر: إذا حون لديف اليب خارج دائرة 
المنظور؟ كيف يتحول الغيب إلى (حقيقة واقعية في حياة الإنسان)؟ 


1 :توهم العنصر المفقود في الطبيعة» ملحق الفضل» 1 


العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب والإنسان والطبيعة 
جدل الغيب وجدل الإنسان 


اختار الله موسى ضمن تحربة محددة» كشف فيها عن التطبيق الفعلي لوجود الغيب في 
حركة الواقع. تلك هي قصة موسى والعبد الصالح, التي كثيراً ما يرجع إليها الصوفيّة 
لتحديد العلاقة بين الشيخ والمريد. غير أن هذه القصة كما أوضح بعضاً من جوانبها ظ 
الشيخ الأكبر حيبي الدين بن عربيء ذو الذهنية التحليلية الفائقة القدرات» 
تؤكد لنا معاني خطيرة في جدلية الغيب والطبيعة*: 


طِوَإذْقَالَ مُوسى لماهلا برخ حَنَى بل تمع البخرينٍ مضي قي( لك 
بلغا بحمَعٌ بَيْنهِمَا نسيًا حُوتَهُمَا فَانَحَلَ سَبيلُ في البَخر سَرناا 61) فَلما باورا قال لقا 


ا .ره 
ع راعج 0 2 


آنا عدَهنً لد ينا من سَفَرنَ هَذَا نَصَبًا (62) قَال أرايت إِذ أوينًا إِلْ الصَّحْرَة إن 
نَسيثُ الحوت وَمَا اكه إلا الشتطان أن 0 وَانَحَلَ سَبِيلَهُ في البَحْر عا( 062 
َال ذَِكَ ما كنا ِغْ ادا علَى رهما قَصَضًا ( 64) فوَجََا عدا من بادا نينا 


1 7 ا 


رَحمَةٌ منْ عندنا وَعَلَمْنَاُ من لَدُنًا علمًا (65) قَال لَه مُو ام يد 1 


ره ثم مى 


عُلمْءَ ُلَْتَ رُهْدا 69) قَالَ نك أن تَسْمَطِيعَ مَعيَ ي صَبْرًا (67) وَكَيْفَ تَضور مَا لم تحط 
به با (65) َال سمَجدُني إن سَاء اله صَايراوَلاأصي لَك أ 0 
فلا تَسْألنبي عَن شَيْءِ - حَنّى أحدتٌ لك منْهُ ذكرًا (70) فَانطلمَا حَتّى ذا رَكبًا في السّفيئة 
و0 انا رن انوالةا ‏ جِقت شيئًا إ: إنر 012 فال ام أل إن ل ستطي 


يإ ل لان كه ذلك قله كيه بعر فس لَقَذّ جا جِنْتَ شَيعًا كر ا(هج) 
َالَ ألم أقل لَك إِنْكَ لَنِ تَسْمَطيعَ معي صَيْرًا (75) قَالَ إن سَألْقُكَ عَن شَيْء يَعْدَها قلا 
نُصَاحْنِي قَذْبَلَفْتَ من لد عُذَرًا (76 فَانطلقَا حتَى إِذَا اهل َي َعَم أله 


00 


وا أن يُضَيْفُوهُمًا فَوَجَدَا فيهًا جدارًا يُِيدُ أن يتفض فَأقَامَهُ َال لَوْ شدْتَ لانَحَذْتَ ‏ 
عل أَرًا 77 قَالَ هذا فاق يني ويك سأبَفكَ ويل م لم تتشقَطع علي صَيرًا (78) 


ره 
ع 


ا السَّيةٌ فَكائّث لُسَاكِينَ يَعمَلونَ في الْبَْرِ فََرَدت أن أعببَهًا وَكانَ 0 


ره 


يَأحُذُ كُلَّ سَفيئَة غَضْبًا (79) وَأمًا العام فكانَ أَبْوَاهُ مُوْمَيْنِ فَححشينًا أن ؛ يُرْهقَهُمًا طغيًا 


2 فلسفة ابن عربي نقيض وحدة الوجود» ملحق الفصل»  .2‏ 
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جدلية الغيب والإنسان والطبيعة على مستوى الإرادة النسبية - (التجربة الموسوية) 


وَكفْر (80 فََرَدْنَا أن ييْدلَهُمَا رَبِهُمَا 1 وَأقْرَبَ رَحمًا (81) َم الجدَارٌ 
َكانَ لام يتِيمَنٍ في المديئّةوَكَانَ نُكت لَهُمَا وَكَانَ أَبُوهُمَا صَالحا َرَاد َك أن 
يلعا أَصُدَهُمَا وَيَسْتَخْرِبحَا كترَهْمَارَ عات برو ايا 
سطع َي صَيْرًا (82) 4 (الكهف: 82-60). ظ 

. تبدو هذه الآيات في سياقها كأنها تروي قصة رجل من (رجال الله) الموصلين إلى 
عالم الغيب وعلمه» فيخرقون السفن ويقتلون» ويقومون بأعمال تبدو في (ظاهرها) 
غير مفهومة» ولكنها في (باطنها) من أمر الله. غير أن القصة ليست قصة العبد الصالح, 
والحنها لم موسي الصا ارقي قبل كل تي مروت ققاج رو لجنيا لير اواسسفي 
لوجود الله في فعل الإنسان. وكانموسى هو المقصود بهذا الدرس التحليلي في المرتبة 
الأولى. 

كان موسى قبل تلفي كلمات ربه في سيناء مؤمناً باله» غير أنه مث ل كثيرين من اموؤمنين؛ 
كان مشبعاً بقيم حضارية معيّنة» كانت في حال موسى هي الحضارة المصرية التي نشأ 
. في أحضانها:طقَالَ ألم رَبك فيا وَليدًا وَلبقْتَ فيا مِنْ مرك سنينَ ‏ (الشعراء: 18). 
وكانت الحضارة المصرية بدورهاء هى كلمة العصر فى ذلك الوقت» ومصر القطب 
تخا لي لنائن لا ناكد لرسظليةة . نال موس عنارة اسن اخ القصو فرعو 
ولكنه ظل مرتبطاً بقومه الذين تحولوا إلى فئة مضطهدة بعد انقضاء العصر الذهبي 
للملوك الآسيويين؛ وتحوّل السلطة إلى الفراعنة. كان موسى مؤمناً والحضارة من حوله 
لطا التو تح كان فويس اننا والسلطة التي تكتنفه تعادي قومه. فبقي في 
حالة عداء مع السلطة وقيمها الدينية. ا ل ل وي 
تكوين عقلية موسى ونظرته إلى الحركة والأشياء. 
0 وميك للك موس ادف ب كر تدر عرفا ف لسار قا الاقف وق زه 
توازدك. واضح 75 جسمه القوي وصلابته الأخلاقية ورؤيته لادمود .يزان الأبيض 
والأسود, واندفاعه الذاتي في الاتحاة الذي يراه ا إضافة إلى صفاء نفسه 
وضميره. أناامودى ديا الس طب تعر على لبعز ماري 11لا 


3 الحضارة الفرعونية ما بعد بابل الأولى» 000 


الطالة:كماكتنة النادة ات اه الفبيو وال قنان بو العف 


رفيعة» ومستعد دائماً لأن يهب نفسه في سبيل القضية التي تكون مدعاة إعابد نكن 
لديه مؤهلات أسطورية للنبوّة ضمن ما درج وى بكر و10 


ل ل 


اصطفى الله موسى بكلماته وأصبح نبياً كأرفع ما يكون الأنبياء 50 وقاد بنى 
إسرائيل بحو منعطفهم التاريخي الجديد (الخخروج)2. ع ذلك كان أمام موسى ا 
مهمٌ لم يكن قد استوعبه بعد في صورته الدقيقة» ولأنه لم يكن من خاصيّته الفكرية 


4 ليس بين الأنبياء من كان راعيأء ملحق الفصل؛ 4. 

5 خصائص مراتب الأنبياء» ملحق الفصل» 5. 

6 تير مسألة الخروج تساؤلاات عديدة» إد يللاحظ أن الله وقد أدرج نوفا ايف يمن لمارا 
الوريثة لبابل الأولى كعاد وثمود فإن النبوّة ترد إلى مصر من خارجها وليس من داخلهاء فلم يشر 
القران إلى أنبياء ظهروا في مصر في حين أشير إلى الباظيروا داتس الجر ارو صر 
إلى عاد وصالح إلى تمود. ش 

ثم إن مهمة موسى قد اتحهت إلى أمرين: 
أولا: : مخاطبة المصريين بتراه ثهم التوحيدي كما أوضحنا في الملحق رقم 3. 
ثانيا: : الطلب إلى فرعون تحرير الوسراثيليين والسماح لهم بالخروج: 9# وَقَِل مُوسّى يا فرْعَوْدُ 1 
7 من رب العَاينَ 104 - خيق على أن لا اقول على الإو لق قل جنتكم يك من زر" م فَأَرّسل معي 
بتي إسْرائيل 1054 الأعراف: 105-104. 
لت سر شرن إن أد سنت وي اويا إل لوه لكات ولس إل ادل معرو فيا 
:+ العيوات الأخرى كانت تتجه إلى الشعوب والأقوام وليس إلى الملوك وملأهم:«/ وَلَقَدْ أرْسَلَا مُوسَى 
. بآياتنا إلى فَرْعَوْنَ وَمَلئه فقال إني رَسُول رَبِ العَالمِينَ 46 فلمًا جاءهم بايَاتنا إذا هُم مَنْهًا يَصْيحَكونَ 47 
ل يار ل اح شو اللو الس 
تر ل ا ا و و للد ا وي قار ل ود ل ار 
في زمه فاليا ليس لي مُلك مضرً وَهَذه الأنهارُ بحري من تحتي أفلا تبْصرُونَ 51 أمْ أنا خَيْرُ مَنْ م 
ردي 6 زا لف لور ار عد سر ترق را للك قارو وو 
فَاسْتَحَفَ قَرْمهُ فأطاغوة إِنهُمْ كاثوا قَوْمًا فَاسَينَ 54 فَلمَا آسَفُونا اتسنا مِنهُمْ فأعْرَقنَاهُمْ أجمَعِينَ 55 
فَجَعَلَاهُمْ سَلَمَا وَمثَلا للآخَرِينَ 564 الزخرف: : 56-46. 
وكذلك: ف وَلََدأَرْسَلنا مُوسَى يآيائنا وَسُلْطان مِينِ 96 إلى فرْعَوْنَ وَمَلئه ْوأ مر فرْحَوْتَ وما 
أثرُ فرْعَوْنَ برشيد 97 يَفدْمقَوْمَهُ َم الَمَة فأَوْرَدَهم انار وبِفْس الْوردُ المْؤرُودٌ 98 وَنبعُوا في هذه لَغْنة 
وَيَوْمَ القيَامَةبفْسَ الرَفدُ المرفُودُ 994 هود 99-96 
وكذلك: رفت سر حاعدا لسك مارم إن وتوا وقول اي] نقمي وزكر 
الرَسُولَ فَأَحَذْنَاهُ أخذا وَبيلاً 16 المزمل: 16-15. 
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في السابق استيعاب هذا الدرس» فقد جاءت رسالته عبر مخاطبة الله المباشرة له7» فيما 
جوهر الدرس هو المخاطبة غير المباشرة ل ل 
الله بالتجربة الاسرائيلية وعلاقته بالتجربة العربية]. 

ا ل 0 
لازن أعمالفة ركني زر تدرط رق وامويةةي :1 يكوا لنظور لقني لقع الات 
دون خرق للعادة - وفي إطار شروط الزمان والمكان طريقة الرسالات السابقة في فهم 
العلاقة بالله [وهذا هو أساس التجربة المحمدية كما سنعرض لها لاحقا]ء فكان لا بد 
من تطوير وعي الأنبياء بهذا الجانب المهم في بناء الحركة الكونية وعلاقة الله بتصريفها. 
لم يكن موسى مختلفاً عن بيئة عصره؛ وما كان له أن يكون. كان يتعامل مع الأمور كيفما 
تعطيها حقائقها المعلنة له. وقد كرّس ذلك فى حالته العقلية وسلوكيته الفكرية ما كانت 
كه تفار الضرية وتيزين قذي ابد انما بنفسه» نتيجة امتللاكه بعض 
الوسائط العلمية في التعامل مع الطبيعة والسيطرة الها ربو الخوار بال قر 
اوسا بر 


7 الخصائص الحسية في بحربة موسىء مل 000 6. 


8 . توضح الكثير من يات القران في ما يتضمنه سياقها - ولو اتحه السياق إلى معان أخرى - خصائص 
تلك الحضارة الفرعونية» فهي تستند من ناحية إلى قوة عسكرية ضاربة: « هَل أنَاكَ حَدِيتٌ اجنود 17 

0 فَرْعَوْنَ وَنْمُودَ 184 البروج: 17 -18» وإلى عمارة هندسية ضخمة 9 وَفْرْعَوْنَ ذي الأوْتَاد» الفجر: 

10 . ويتجلى ذلك؛ عدا الأهرام؛ في طلبٍ فرعون من هامان أن يبني له سلما صرحا ليرقى ياتحاه السيماء 
كأبرا ج ربابل:92 وَقَإِل فِرْعَوْنْ يَا أيها الملا ما عَلمِتٌ لكم » مْنْ إله غَيْرِي فَأَوْقَدْ لي يا هَامَانَ عَلى الطينٍ 
لجر د التي مل إل رد موري ول الور 1د 4 فسنت 38» وكذلك :موقا 
فرِعَوْنيَا هَامَانُ ان لي صَرْحا لعي أثلغ الآسْبَابَ 6و أسْبَابَ الشّماوّات فَأطلعٌ إل له مُوسَى وَإن 
لأظئهُ كاذيًا وَكذلكَ زينٌ لفرعون سوء عمّله وَصد عن السيِيلٍ وَمَا كيد فَرَْعَوَنَ إلا في تباب 74 
غافر: 37-36. 

ا 000 
واحد فإ وَنَادَى فَرْعَوْنَ في قَوْمِهِ قال يا قَوْم ليِسَ لي مُلك مر وَهَذه الأنهَارُ بحري من تحتي أفلا 
نبْصرُونَ© الزخرفٌ: 1 أما خيراتها الزراعية فققد 5: شوق إليها الإسرائيليون من بعد الخروج وإ 
لتم يَا مُوسَى لن تَضْبرَ عَلَىَ طعَام وَاحد فَادْحٌ لْنَا رَبك يُخرج لنا ما تنبت الأرض من يَقَلهَا وَثَائَه 
وَفُومهًا وَعَدَسِهَا وَيَصَلَهَاقَالٍ أنَسْتَبْدلونَ الذي هُوَ أذني بالذي هُوَ خَيْرٌ المبطوا مضرا فَإنَ كم ما سَألكُم 
وَصْرِيَتْ عَليِهِمْ الذلة والمشكتة وَيَاووٍ ار ال ره 
لين بغي الْحَقَ ذلك .ما عَصَوا وٌكانُوا يَعَتَدُونَ» البقرة: 61. 
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اللد ع ارجلة سار ب لقي ا ا ا ا 
يستدعي سلوكية أخرى في فهم الأشياء وعلاقاتها وحركتها فهمأ جديداً لا ينفي 
الفهم الأول (موضعي)» ولكن يستوعبه في إطاره الأشمل» الأوسع امتداداء والأعمق 
بعداء يت يتعكين الكين غلى ذاه الأشياء. أي كان على فون ارط نا يفا 
من الحقائق الموضوعية التي يعطيها الإدراك في عالح الزمان والمكان» بخلفيّاتهاء أي 
و وود ا باو اي لدت 
مطلقة لله والفعل كاملا تحت هيمنته. < ظ 00 

كان لانية أناياى اللارس قوسي القع يل شن الله لات اف : عبر الحس 
المناقره أ التتحرية المرقة: جدرك العلة نين عام التركة الظاهرة وغا م الغيني» لا 
كصلة بين عالمين منفصلين يوجد في أحدهما الله الذي طلب موسى مرة رؤيته 
عيانا": ولا جح مُوسَى لِيقاننَا وكَلمَه رَّهُ قَالَ رَبّ أرني أنظر إِلَيِمْك قَالَ لن تَرَاني 
كن انظز إلى ابل فإ اشتقر لان نوق بان السك لني 11 الول جزل 


0 
ل ار و ف 1ع 


(الأعراف: 143)) او و وس وا 0 
مظهراً لحقيقة أكبر منه تحتويه وتفعل فيه. كان على موسى أن يقل من روئية 
اعدو اعفد اق الجر كيه الوضيعة إل العدعر لريب النعق الفس وان 
على موسى أن ينفذ إلى هذا البعد الغسيبي عير البعد الموضعي نفسه بها تعطيه 
كان موسى مؤّمناً قبل أن يسمع كلمات الله وكان يعرف أن الله خالق كل شيء 
وبيده مقاليد الأمور» فهو أحد الذين ورئوا فكر إبراهيم وإسبحاق:ويعقوت» وعاش 
في ظل الريا التي أودعها يوسف رحم الأرض المصرية» ولكن الإيمان بوجود خالق 
قدييبر شيء» وإدراك هيمنته الفعلية على عام الحركة في الظاهر شيء ار 
وبالذات حين يرجع الأمر إلى قافة ذلك العصر. فالكل منا (يومن) بأن الله موجود 
وأنه مهيمن ومطلق الإارادة ا د عبر اس اد د 


9 الرؤية ولعو عورد سس لني 
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الظواهر؟ من منًا يعلم حة حقيقة (القيّومية)؟ من منّا (يعلم) حقيقة حقيقة (إن شاء الله) ؟: 9و لا 
تَقَولنٌ لشَّيْء فَاعلُ لك عدا (03 إلا أن يَمَاءَ الله وَاذْكر يمك ذا نيت وق عَسَى 
أن يَهْدينِ رَبّي أرب من هَذَا رَضّدا (الكهف: 24-3). من منًا يعلم حقيقتها 
بوصفها ارتداداً واعياً إلى الله» في وقت يرى فيه الناس أنهم يتعاملون مع الظاهرة 
ا ل را ل .. وإن قالها البعض فعلى 
سبيل العادة؟ ظ ظ ١‏ 

.كان على موسى أن يعبر بوعيه م من: ظاهرة الحركة إلى خلفيّاتهاء ومن أشكالها. 
الموضوعية إلى حقائقها. ولأن موسى كان (محبوباً) عند الله*"» وكان نبي قائداً مسؤولاء 
فقد آثره الله بهذا الدرس» واختار له «معلماً» (ظاهراً) ليُجسّد له فعل الله (واضحا) في . 
الحركة الموضعية المباشرة» وليربطه بخلفيّاتها وأبعادهاء ومن ثم يخلص به إلى ما تعنيه 
إرادة الله وحكمة هذه الإرادة» ويدله على ما تحمله الهيمنة المطلقة من حقائق الرحمة. 


الغيب المحسوس والترشيد الاخباري 

راسمب الماع لون : وووشت ينلد ونازة الرحلة أام اار نهم فى أيه نلف 
قباسنا ال عله مومس. فعلم موسى (خبري): ##وكيْف 7 : صر عَلَى ما ل تحط به حرا 
(الكهف: 68). والعلم الخبري هو العلم بالأشياء ا الخبر» وهو في 
حال موسى المعلومة النقلية أو السماعية أوالمعلومة الموضعية. وتلك ثقافة عصره. أما 
00 رجام كيان يذه الأرور آي انوا عرز له. اسيم 
(ترشيدياً مقيّداً إلى المعلومة الخبرية) كما هو حواره عه في المواقع الثلاثة و 
يأت إيحائيّاء في وقت نحد فيه أن طبيعة الترشيد با موضوع؛ كانت تتطلب النهج 


الإحيائي» ا لم يكن نهجاً موسويأء بل كان نهجأ حمدياًء كما سترى في 
الصفحات اللاحقة 


10 ( أن افنفيه في لوت افدفيه في ليق الي بالشاحل أذ عدو ل ا 
مَنِي وَلَتَصَنْعٌ على عَيْني © طه: 39 
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لازي قزري :وري بالؤري و ارسي اران رن رت نودو رشي" 
في ما بين علمه اللدني وعلم موسى الخبري”. ونظرا إلى صعوبة اندماج النهجينء فقد ظ 
كان اشتراط الرجل الصالح على موسى (الصبر): قال م لل لكك تنخ نب 
صَبْرًا # (الكهف: 75). وفي حال هذا الشرط نفسهء كان الرجل الصالح قادراً على ظ 
شير وات بوص وطييةه البشرية: #إوكيف تصبر على ما ل تحط به خبراً (4)68, 
ثم أضاف إليه اشتراطا آخر: ##قال فإن اتبعتني فلا تسئلني عن شيء حتى أحدث لك 
منه ذكرأً» (الكهف: 00 وتكشف لنا هذه الآية سبب اشتراط الصبر على موسى. 
فالصبر يبدو سلبياً في حالة التعلم حين لا يفضي الترشيد إلى معلومةخيرية. اخير أن 
الصبر هنا هو الحجب المعلومة الخبرية عن موسى» مع وضعه في التجربة لتثير في .نفسه 
التأمل والتفكير» وهذا حاجز نفسي يضعه العبد الصالح بين التجربة وطبيعة موسى» 
ليحوّل موسى من توقع الخبر التفسيري لكل فعل» إلى تأمل موسى نفسه في الفعل. 
فالصبر هنا يأتي بمعنى إيجابي ودقيق» أي جزءا من منهج الترشيد. ظ 

ول يقطع العبد الصالح على نفسه الوعد لموسى بأن تأتي المعلومة 
محخيطة بالأمر» بل اكتفى بإعطائه الوعد لجزء من المعلومة: قال فَإِن بعتي قَلا 
تَسألني عَن شَيْء حَتّى أخدتٌ لَك منْهُ ذكرًاك (الكهف: : 70)» ويكون بعض الذكر 
مقدمة يبني عليها موسى تأمثلاته ليحيط بالأمر كله. لذلك لا تتوقع أن يطرح 
العبد الصالح الأمر بكل جوانبه. وهذا هو أسلوب المنهج (الترشيدي الخبيري)» وقد 
صمّم على هذا النحو لتكون نتيجته الانتقال.موسى من ظاهر الأمر إلى حقيقته. 
ومن موضعية الحركة إلى امتدادها الغيبى» وكيف تأتى هذه الحركة 
محمولة على أكتساف الرحمة المتج أية بقدرة الله اممللقة؛ وإن ظهر العكس 
اانه إذ كان الرجل الصالح يدرك تحلي القدرة بالرحمة وكان يعرف 


- 
#2 


ا ان يي ا 
(الكهف: : 65). ظ 

قاد «المعلم» موسى إلى تجارب ثلاث: في الأولى خرق مركباء وفي الثانية قتل 
1 اللدنية والعندية» ملحق الفصل» 8. 
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غلاماً. وفي الثالثة بنى جداراً. وعاتبه موسى على تصرفه في المرات الثلاث. صبر 
العبد الصالح على موسى؛ ولكن موسى لم يصبر على صبره» فجعل التجربة الثالثة حدًا 
متيضا و كان مود :ما اراد ظ 

ف السانع | رار اراية 1:1 نويع بويع يون للد ل قن افيه بد ايعو ريه 
وا وو وي و بالخرق على مستوى الفعل» " 

عتبر الفعل من الصفات المنكرة. وفي العتاب الثاني (آية/ 74) استنكر موسى قتل 

0 زكية)» ثم ربط ذلك بقياس قانوني (بغير نفس)» واعتبر الفعل 
قرلا جهو لا لذ تسندة فواغه المعرافة: وفي العتاب الثالث (آية/ 77) خيّره في اتخاذ أجر 
على معروف أسداه ببناء الحائط لمن لا يستحق» فأصحاب القرية سبق لهم أن رفضوا 
إطعامهماء فجعل الخير قيمة غير مطلقة. ونلاحظ أن موسى وإن استنكر الفعل الأول 
والثاني» أي ارق والقكلء الا أنه م يسهم» كما تستصي طبيكة فى بتجاء الخابط كمنظن 
الآية: لفَانطلقَا حَمَى إِذَا آنا أهل قزية اسْعَطعَمًا أهْلَهًا فَأيوْا أن يُصَيْفُوهُمَا فَوَجَدَا فيهًا 
جَدَارًا يُرِيدُ أنْ ينمض فَأقَامَهُ قال لْوْ شَدْتَ لانَّحَذْتَ عَلَيْه أَجْرَاه (الكهف: 77) أي 
أقامه العبد الصالح ممعزل عن موسى وإلا الجاءت الاية (فأقاماه). 

ما هو (بعض الذكر) الذي أحدثه العبد الصالح لموسى في اه المواقف؟ 
في الموقع الأول» أوضح له أن ما أحدثه بالسفينة لم يود إلى غرقها. ل يؤدٌ الخرق إلى 
الغرق» فانتفى التلازم الشرطي للحركة هنا بقدرة إلهية غير مرئية. وإن الأمر لله الذي 
ل 0 
الله : لوأ لجدَارُ فكانَ عْلامَين يَتيمَينِ في المديئة وَكَانَ تحته كنرٌ لَهُمَا وَكان أَبُوهُمَا 
صَاا رد رَبك أن يا أشْدّهُما ويَسْتَخْرِجا كرَهُمَا رَحْمَةَ مّن ريك وَمَا فَعَلتهُ عَْ 
أمْرِي ذَلكَ تَأُويلُ ما لم شطع عَلَيْهِ صَبْرا (الكهف: 2).. وإن ما أحدث بالسفينة 
هو في ظاهره (عيب)» ولكنه يخول دون مصادرة ملك من ورائهم لها متى وجدها 
صالحة للعملء (الآية/ 79). هذا درس في العناية الإلهية من طرف خفيٌ» من وراء 
حجاب الحركة الموضعية بشروطها ونهجهاء وإن بدا الأمر (منكرا). 

وفي الموقع الثاني أوضح له أن ذلك الغلام وإن كان (حدثا فيفر ) إلا أنه ليت 
رنشيا ذكة)» مذكذا بذلك أن «الفاعداة القائر قنة لمعرفة هذا ل 
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ظ دوماء فهي مقياس مو صعي ») وستكون نتيجة استمرار هذا الغلام في الحياة (طغياناً 
وكفرا). هكذا كان قتل الغلام رحمة بوالديه المؤمنين»: وقد يبدلهما الله.من هو (خير 
يي" هذا ارس في الغزاية حورتو ارات ميتي ون بادا لامر 
على غير 

ا د . ومن ل 
سينقض وقت وصولهما - من شأنه أن يكشف عن تلك الثروة المخبوءة تحته» فتتحول 
عجوو ب 


فلسفة التجارب اللاث 


كان العبد الصالح منتدباً من الله لتجسيد إرادته الغييية في حركة امادة وعلى نحو 
ملموس» ولذلك صير على موسى مرات ثلانا. الفعل نفسه لم يأت غارفا العادة 
(خرق وقتل وبناء)» غير أن نتائج الفعل لم تكن لازمة شرطية لمقدماته» وهكذا لم 
تغرق السفينة. كذلك فإن حقائقه كانت تختلف عمًا تعطيه التجربة الموضعية المباشرة. 
لذلك لم يكن فعل العبد الصالح سوى تموذج لوجود الله في مسيرة الفعل البشري» من 
دون أن يكون الوجود الإلهي واضحاً في الفعل» كما هو وجود العبد الصالح في فعل 
ما فعل» ومن دون أن تكون حقائق الفعل ونتائجه واضحة للفهم البشري» وهكذا 
يحتجب الله عن الفعل البشري وهو موجود فيه وقابض على نتائجه. كان على موسى 
ايد الس امه تحديداً (الاحتجاب والوجود في آن واحد) فلا تصبح رؤيته 
لفعل الله كما كان يراها , بنو إسرائيل في ما يظهر من تدحله الخارق» أي التدخل المادي 
لمباشر كانفلاق البحر وتشقّق الصخر ليخرج منه الماءثة. 

لا شك في أن إدراك مثل هذا الأمر ا ا ا 

يصعب استنباط منهج لتحديد أسلوب الاستيعاب» وقد كان هنا مكمن مشكلة العبد 


2 المعجزات الحسية لسن للأنبياء ملحق الفصل» 9. 
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لاا ا س6 م 


50 فاختار (الترشيد الإخباري)» غير أن هذا الأسلوب يعطي د 
ب - كما ذكرنا - ولا يعطيها فى معظمها اعتماداً على أن المطلوب ليس هو 

ظ فهم الواقعة ولكن تئمية قدرات الفكر والتأمل ليتكوّن لدى كل إنسان طريقته 
0 ونهجه الخاص و( حكمته)؛ في فهم ورؤية فعل الله نشيدا ف الحركة, أي 
وجود الله في الحركة» وبكيفية غير (حلولية) وغير(ماورائية) ليفهم بعد التيقّن من هذا 
الوجود الحاضر حكمة الله فى سياق الفعل والحركة أو (حكمة اتجاه الإرادة) فى الفعل؛ 
أي لماذا قضى الله بأندياى الأمر ا الجر 6 0 


حكمة اتجاه الإرادة الإلهية في الفعل . ا 00 
امي 0 
قواعد قياسية مطلقة. ولكننا متى فهمنا الأمر عبر نموذج واخد, يصبح في مقدورنا 
سحب تعميم مبدئي على سائر النماذج الأخرى؛ وهذا بالفعل ما كان يطمح إليه العبد 
الصالح. الذلك لم يأت اختيار النماذج عبثا وتوافقاً مع مصادفات معيّنة. :وهنا ديد 
مفاجأة موسى الحقيقية التي أسند إليه أمر اكتشافها عبر الترشيد الإخباري» 
الذي يعطيه جزءاً من الحقيقة لا كلها (قال قن ابغستبي كلا نمستأزبي عن تسيئْءه 
عَنّى أحدت لَك مْهُ ذكرًاك (الكهف: 0 

كن التعارية الات موو برعل عواامزني لد وباة الرها ع قية 
في الواقع الحي» ليدرك موسى وجود الله في مسيرة حياته الذاتية» وليخلص من ذلك 
إلى فهم عميق للهيمنة الإلهية الآنية» وأنه لا مصادفة في الكون» وأن كل شيء مقدّر 
بعلم دقيق ورحمة بالغة, وأن كل«حركة ظاهرة في واقعها الموضعي هي امتداد لما 
هرذ أكثر الداع بو عمق هذا وميد وهيمنة بلا نفي لفاعلية الإنسان 
ومسؤوليته. 

قد أعلم موسي 00 الغلاث. أما ١‏ الذك كله فقد 
ف (وحياً كاملاً) غلى محمد: لاختللات في خصائص نبواته وتكوينه ادا عن 
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التجربة الموسوية» ولاختلاف في التجربة العربية عن التجربة الإسرائيلية. في الوحي 
إلى محمد اكتملت صورة الحقيقة» وأمكن ربط التجارب الموسوية بالنماذج التي جعلها 
العبد الصالح أساس الحوار مع موسى. لاج 0 
قبل النبوة؟: 

-ٍَِأوْعينا ل َم موسى أن أاضييه كَِذا حت عله يد في فب وَلاتَّافي وَل 
تحن إن رَادُوه لَك وَجَاعلوة منَ الْرْسلِينَ (7) َلَقَطه آل فرْعَوَْ ليكوت لَهُمَ عدو 
وَحَرَنا إن فرْعَوْنَ وَهَامَانَ وَجُمُودهُمَا كانُوا حَاطيينَ (8) وَقَالْت امْرَتُ فرْعَوْنَ َرَت 
عَْنِ في وَلَكَ لا تقتلُوهُ عَسَى أن ينعن أوْتتِّدَهُ وَلَداوَهُمْ لايشْعْرُونَ (9) وَأَصْبَح فوا 
م مُوسَى فارع إن كات لدي به َوْلا أن رطا على لها لتكونَ من المْمِينَ (10) 
وَقَالَتْ لأخته ضيه قبصْرَثْ به عن بنْبٍ وَهمْ لا يَشْعرُونَ (11) وَحَرَسْنا علي لاضع 


سس بي بي 


من قَبْل فقَالتْ هَل أدْلكمْ عَلَى أهل بَيْت يكفلوته لحمو هنون () ركد 
ل أمّه كَيْ تق عَيْنَا ولا تحزن وَلتعْلمَ أن وَعْدَ اله حَقَ وَلكنٌ أكثرهُمْ لا يعْلَمُونَ (13) 
وا َع أده وَاسَْوَى آنيْاهُ حكمًا وَعِلَمًا وَكذَلكَ بحري المخسنينَ (14) وَدَحَلَ الَديئة 
عَلَى حين عَفْلة مّنْ أهْلهًا فوَجَدَ فيهًا رَجُلِ يَتّتلان هَذَا من شيعته وَهَذَا مِنْ عَدُوٌَه 
َاسَْعَانَهُ الذي من شيعته عل الذي من عَدُوٌهِ فَوكرَهُ مُوسَى فَقَضى عَلَِهِ َال هَذَا من 
مَل الشَيِطان نه عَدُوٌ مُضل مُبونْ (15) قال َب إن ظلَمْتُ نفسي فَاغفر لي فَعَفَرَ له 
نه هوَالعُورٌ لرّحِيمْ (16) قال رَ بَّيا أَنْعَمْتَ عَلَيَّ فلن أكُونَ ظَهيرًا للمُجْرِمِينَ (17) 
فأصْبَحَ في الّديئة حَائًا يرقب ذا الذي امْسَصَرَهُ بالأس يَسْمَطْرِحهُ قَالَ لَه مُو موسّى 
إِنّكُ لعو مين (18) فَلمًا أنْ أرَادَ أن يبس بالذي هُوَ عَدُوٌلَهُمَاقَالَ يا مُوسَى أترِيدُ 
أن تفي كما قَلْتَ نَفْسًا بالأَمس إن يُرِيدُ إلا أن تَكونَ بارا في الأَْض وَما ترد أن 
تكونَ من الضَلحينَ (19) وجح رَجُلَ من أقصَى المديئة يَسَى قال يا موي إن ال 

أمَرُونَ بك ليفلُوكَ فَاحْوْخ إن لَك من النَاصحينَ (20) فَحَرَجٌ مها حَائًا يرقب 
َال رَبّ بجني منّ الْقَوْم الظالمينَ (21) وََا َوه تلقاء مَذْينَ َال عَسَى رَبّي أن يَهديِي 
َوَاء اسيل (22) وَلَا ورد مَاء مين وَبحَدَ عليه مه من النّاسِ يَسْقُونَ وَوَجَدَ من دونه 


تدان قال ما حَطيكمَا َل لا تشقي حَتّى يُضد لومخ كيد (23) 
ل لل قال ب إِيْ بنَا أَرَلْتَ إل من خَيْر قير (24) انه 
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إحْدَاهُمًا تمي عَلَى اسْتحْيّاء قَالَتْ إن أبي يَدْحُوكَ ليَجْرِيَكَ جر مَاسَه سَقَيْتَ لا قَلَمّا باه 
وق عَلَه لَص َال لات بوت من لقم لان (35) فلت اهما ا أيَت 
اسْتَأجَرْه إن خَيْر من اسْتَأجَرتَ لوي الأمين (22) قال إن أريد أن أنكبحك إِخْدَى 
ات َائَنٍ عَلَى أن تأر نماي حب فَِنَ أَمْتَ عَشْرًا من عندلك وَمَا أَِيدُ أن أَُنَ 

عَليكُ سَنَجِدُني إن شَاء للهمنَ الصَّالِين(27) قَال ذَلك يَيِْي وَيَيْنَكَ ا الأجَلَينِ قَضَيْتُ 
فَلاعُدْوَادَ عَلسيٌّ وَاللهِ عَلى مَا نَقُولٌ وَكيل (28) فَلْمّا قَضَى مُوسَىٍ الأبل وَسَارَ 


بأُله آنْسٌ من بحانب الطور ارا قَالَ أله انكمُوا إن آنَسْتُ نَارًا لعل آتيكثم 
منَهَا بخيّر أو بحَذُوَة من الَارِ لََلَّكمْ تَضْطَنُونَ (4)29 (القصص: ج-29). ظ 
...:والآن نأتي.إلى ممائلات.التتجارب الثلاث في حياة موسى نفسه: ‏ 5 
كانت لتجر الأول تخرية االبقيدةة اندي ور انها اتلك راعذ ل بين عصيا وف 
مائل مجربة حياة موسى الأولى. في التابوت» حين ألقته أمه في اليم ومن ورائه فرعون 
آمرأ بقعل كل طفل إعرائيلي يم اعرف الففيه وعن اتطنبر وخر فها على ساج البخرة 
كذلك لم يغرق التابوت والموج يتقاذفه وبداخله رضيع لا بلك من أمره شيئاً. . ويقع 
التابوت بصغيره في قبضة فرعون الذي هم بقتله. إلا أن الله يلقي بحب الرضيع في ّ 
قلب امرأته» فيُبقي على حياته. وتمضي العناية في تفوقها فيْردُ موسى إلى أمه لترضعه 
بعد أن حرّم الله عليه المراضع: وتبلغ العناية الإلهية ذروتها في أن يكون فرعونه نفسه 
كيل عرسي 
وَلْقَدُ مََنَا عَلِيِكَ م ره أَرَى (97) إِْأوحيا إل نك مايُوحى (38) أن اأذفيه في 
لنَابُوت قافذفيه في اليم ليله اليم بالسّاحل يَأحُذَه عَدُوٌ في وَعَدُِ لَه وَلقَِتُ عَلَيِكَ ظ 


ع 5 جر .| ير سي 
2 بن إن 


0 ني وَلْصَعَعَلَى عَيْنِي (39) إذ نشي أَخْمُكَ فَتَقُول هَل أدْلَكمْ عَلَى من يكفلة 


ل 1 ر 


َناك إل أن عن تقر ها وَلا تحن وت سا فياك من لم وتاك ونا . 
فَلبقْتَ سنينَ في أهل فل م جنْتٌ عَلى قَدَرِ يَا مُوسَى (40)* (طه: 0-37و4). هذا 
نموذج من العناية الإلهية المترابطة الحلقات في الفعل. موج لا يغرق العافت 

ويقذفه إلى عدو يكفله... وتحرّم عليه المراضع ليُردَ إلى أمه. وهو أيضا نموذج عن كيفية 
التصرف الإلهي في حركة الإنسسان وظواهر الطبيعة» مما يخرج عن شروطها المرئية. 
ويجب أن نلاحظ هناء وبدقة:. أن الله كان قادرا على العناية.حموسى وهو في كنف 
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العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب و الأشياة والطيعة:. ‏ 


أمه» لولا خوف أمه على بقائه معها فأقذفٍ في الناورت ولي و خيار ثان رح 
الله أمامها: لرَأَوْحَيْن 0 م مُوسَى أَنْ أزضعيه فَإِذَا فت عَلَيْهِ َألقيه في الي لا 
تَحَافِي وَلا تحرَنٍ إن رَادُوَةُ إِلْيِْ وََاعلوة. من الْرْسَلِينَ) . (القصص: ). وهذا ما 
وح اليف اراق اوبرت ارين ميد حوماً بأسلوب معن بل يفمل 
. الله بقدرته المطلقة كيفما شاء. ظ 

وكما لحب يصبح الغرق في السفينة لازماً شرطياً لخرقها بل نمج منه إتقافهاء كذلك 
فإن فعل إلقاء التابوت في اليم ال يأت كمقدمة شرطية للغرق» ولا كان الأمر لدى 
وقوع موسى في يد فرعون. . إذاً نلاحظ بتركيز شديد» أن نتائج الأعمال حين يتحكم 
م يي ب 
موسى وسخّره له كفيلاً. 

رمت سكن لل ان ري اا رع ا ون 
تماثل تحربة المرحلة الثانية من حياة موسى حين وكزه لأحدهم فقضى عليه. فموسى 
تعس ود ىا إوساتره ا لخروفة) د الو رهن رين الدنق رس" 
أبيلوها لقعو لك اونا الأساراب وللقصد أفضت الوكزة إلى القتل» وقد رأى 
موسى أن القتل قد نتج شرطياً من فعله فقال: لهذا من تَمَلٍ الَيِطَان إن عَُوٌ مضل < 
مِينَ# (القصص: 15)» ثم اتج إلى الله مستغفراً: ل 
< لي فَعََرَ له إِنّهُ هُوَ العَفُورُ الرّحِيمْ 4 (القصص: 06 

لو راجع موسى هنا هذه الواقعة في تحربته مع العبد الصالح؛ » لاكتشف أن ذلك 
القتل كان مقدّراًء وأن الله قد أجراه بكيفية أدّت إليه.من دون :أن يكون موسئ مسوولا 
مسؤولية (حقيقة)» ولكن بجحرد مسررولية (ظاهرية)؛ لأن العراطا ريطي مفافيسائح 
فعله شرطياًء في حين قد برّأه الله حين حدّد الموقف بعبارة (فوكزه) موسىء ويرّأه الله 
حين أجرى قتلى الغلام على يد العبد الصالح أمامه بياناء وتشير الآية: «ذ دعي أخيك 
قُولُ هَل أَدْلَكعْ عَلَى مَن يَكمْلهمرجَغَاك إلى أَمكَ كي تقر ها وَلا تحن وَقَقَأَتَ ظ 
فسا قََبَيْنَاكَ من الم وَقَنَاكَ فتُونا فلبنْتَ سنينَ في أهل مَذيَنَ ثم جمْتَ عَلَى قَدَرِ 
ا مُوسَى# (طه: 40) إلى وعي موسى بظاهر الأمر» أي القتلازم بين الوكزة 
والقتلء؛ حيث لا تلازم موضعيا كخرق السفينة وغرقها. ولأن موسى ل 
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يكن يعي هذه الحقيقة في ذلك الوقت» فقد خاطبه الله أخيراً ضمن وعيه القبلى 
للحادثة؛ وكان في بداية نبِوَتَه فأكسد له المغفرة» فيما الله قد أوضح له في بداية 
حواره معه في سيناء: فوَأَلقَيْتُ عَلَيِكَ نيهم ني وَلنْضْئَعَ على عَيِي 6 (طه: 39). 
وفي موضع آخر في السورة نفسها: 0007 نك لتفسي 4# (طه: 41). 
ومطلع نموذجنا في سورة القصص يبتدئ بتقدير إلهي مسبق لأوضاع موسى الحياتية: 
لإوَأوْحَيْنَا إلى أم مُوسَي أنْ أزضعيه ذا فت عَلَيْهِ قألقيه في الم ولا ناي وَلا تحرَنيٍ 
إنا رَادُوة إِلِئِك وَيجَاعلوةٌ منّ امرْسَلِينَ4 (القصص: 7). كل هذه التأكيدات كانت 
ستدلٌ موسى على أن الله لم يكن ليُسلّمه للانحراف. أما ما هو السرّ في تلك الحادثة, 
بحيث يجعل الله الوكزة مؤذية إلى القتل؟ كان ذلك دفعاً لموسى ال ماه 
اختار الله تلك الكيفية. وما يوضح هذا المعنى قول الآية :ولا خرن وَكَتَلتَ نَفسًا 
نباك من العم َك ُو َْتَ سين في أَهلٍ مَذْيَنَ م فت عَلَى قَدَرِ يا مُوسَى 4 
(طه: 40). ظ 

تركيب الاية هنا فيه التتابع المشروط بعضه ببعض (قتل - هروب - لجوء إلى أرض 
مدين - ثم نبؤة» فهي أحداث يتتابع بعضها عن بعض لتختتم بنحو منطقي في نهايتها 
وجئت: على قدر ا مُوسَىي# ( طه: 40). فالقدر كان يلازم تحرّكاته ويوجههاء 
يخرجه من مصر خائفاً ليقوده إلى أرض عدون لم يوحن اله اليه كلماتة ويك قت 

واعتراض موسى على قتل النفس الزكية يقابله اعتراضه على ذاته هو نفسه في قتل 
اكيت قي رعاو عو )لويس اا ب 

على العلم بحقيقة النفسين. فما يدري موسى أن ذلك الرجل كان (يُرهق أهله طغياناً 
وكفراً) وهوء أي (الرجل)» المتصدي بالعنف للمؤمنين من شيعة موسى» والعنف دلالة 
الطغيان» وهو واضح في تصرف الرجل المقتول الذي نتج منه أن استغاث الرجل الآخر 
.موسى واستجار به. كان الرجلان في حالة اقتتال ل ل 0 
0 أوضح الله رأيه في أعداء موسى وشيعته: لوا عَلَيِكَ من با با مُوسَى وَفْرْعَوْنَ 
الح لمم : يُوْمنُونَ (3) إن فرْعَوْنَ علا في الأْض وَل ْلَه شيعا يَسْعضْعقُ طائقة 


0 72 6 


نهم يذب أبْنَاءهُمْ وَيَسْتَحَيِي نسَاءهمْ 058 بن الفسدين 49 وَنرِيدٌ أن من على 


257 


العالمية الإسلامية الثانية: حدلية الغيب والإنسان والطبيعة : 


الّذِينَ اسْمُضْعَفُوا في الأض وَبعَلَهُمْ أكمة وَجححَلّهُم لْوَاِئِينَ (5) و حكن لَهُمْ في الأَرْضٍ 
وري فرْعَونَ وَهَامَانَ وَجنُودهُمَا منهُم ما كانُوا يَحدَرُونَ (4)6 (القصص: 6-3 ). 

إذاء.عنطق هذه الآيات؛ كان تسقدير الله للرجل المقتول أنه من قوم استضعفوا 
غيرهم وعلوا عليهم بالفساد والطغيان» وأن الله قد قذر اتتصار الذين استضعفوا في 
الأرض» أي شيعة موسى» ضد أعدائهم؛ وقد كان الرجل من هؤلاء الأعداء. أي 
كان طاغياً كافراً كما توضح الآية: لوَدَخَلَ الديئة عَلَى حين عَفْلَه مهلها فوج 
فيهًا رَجلَيْنِ يَتتتلان هَذَا من شيكته وَهَذَا منْ عَدُوٌه فَاسْتََانهُ الذي من شيعته عَلَى 
الذي من عََدُوٌه فَوَكرَهُ مُوسَى فَقَضَى عَلَيْهقَال هَذَا مِنْ عَمَلٍ الشَّيْطان إِنَّهُ عسَدُوٌ 
مُضل مُبِيِنٌ)» (القصص: 15). فالرجل المقتول كان باغياً طاغياً من جنود فرعون 
وهامان. وهذا ما يماثل حالة الغلام تمامأء وتلك كانت حقيقته. وقد أجرى الله القتل 
بالوكز لينفذ مشيئته في حياة موسى وبني إسرائيل من ناحية» وفي لبجل من 
الناحية الأخرى. 

تلك كيفية في فعل الله وذاك تقديرهاء وكانت هذه هي دلالة ارس اب ترسي 
في تلك الحولة بصحبة العبد الصالح. ا 01 

وكانت التجربة الثالثة في بناء الجدار مماثلة للمرحلة الثالثة من حياة موسى» وهي 
مرحلة وروده ماء مدين. فهناك أولاً (التوقيت)» فقد ورد موسى ماء مدين ليجد في 
الحال بنتين تذودان. وفي التجربة المقابلة يصل موسى والعبد الصالح ليجدا في الحال 
جداراً يريد أن ينقض» أي جنح فعلياً للسقوط» فكما يعني تقدّم أ اربوس ل 
في وروده ماء مدين ألا يجد البنتين» كذلك الأمر بالنسية إلى وصولهما لظة توقيت 
انقضاض الجدار على الأرض. وهي عبارة استخدمها الله هناء و بسرعة الصقر : 
الجائح لتشد الانتباه نحو عنصر (التوقيت) في المسألة. وهنا ثانياً (البنتان) وهما تقابلان 
(اليتيمان) وكلاهما في وضع الضعف» وتستمر المقابلة بين (أبونا شيخ كبير) وحالة 
الوفاة لدى والد اليتيمين... وكلاهما صالح... أبو البنتين. .. ووالد اليتيمين... 
. وتستمر المقابلة بوضوح؛ فأهل القرية قساة القلوب 9إقَانطلَا حم حَنَّى إذَا نا أَهلَ قَزية 
جح ابا ل وتكرفه ارارق وروا قار ري المت 10170 
شث هَنْت لاتَّحَذْتَ عَلَيْه أجْرّاك « (الكهف: 77) في مقابل رعاء مدين الذين بلغت بهم 
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القسوة ألا تستطيع البنتان معهم سقياً. ‏ 

ماذا فعل موسى بعد أن د د تذودان 
من بين الرعاء؟ سقى لهما. وماذا فعل العبد الصالح بعد أن وصل هو وموسى بتوقيت 
ممدد إلى الحائط الذي يريد أن ينقض ونحته ثروة مخبوءة ليتيمين؟ عمد العبد الصالح 
وحده إلى بناء الجدار» رخني الإفيكاب رمال . فلماذا ساعد 


موسى هناك ورفض هنا . ظ ا 


ا ب ا 0 
الرعَاء وَأبُونَا شَيْخْ كبيرٌ 4 ( القصص: 23). أما الأمر هنا فقد جاء على نحو آخر 
خاض: وَأمًا الحدَارٌ فكانَ لعُلامَينِيَتمَيْنِ في المديئة وَكَانَ لحتّه نه كير لهمًا وكان ابرق 
صَاحا فَأرَاد َيّكَ أن ًا َْدَهُمَا وَيَسْتَخْرِجحا كنرَهُمَا رَحْمَة من رك وَمَا فَعَلتهُعَنْ 
أمْري ذَلكَ تَأويلُ مَا لم تَشتطع عَلَيْه صَبْرَا ( الكهف: 2). لذلك تعامل موسى في 
مدين.كنطق الرحمة الواضحة الأسباب» أما هنا فقد رفض موسى التعامل إلا عمقابل 
متكاو هلكا زان تن يك العف السالع وى له أبرا ولكته 1 وين بع كدان 


فيما لم يفعل العبد العتالنح هنا إلا عنما فعله: موسى أرق فر 


14 ل ل ! 
يسْقون وَوَجَد من دونهمٌ امن تَذُودان قَالَ ما حطبما قَالنَا لا شق حَتَّى يُضْدرٌ الرّحاء وَأبُونا مَيخَ 
. كير القصص: 21 "فهي على تخوم أو خارج جغرافية الحضارات الزراعية القديمة المعروفة في مصر 
أو بلاد الشام. ويحددها القرآن جغرافيا بقربها من منطققة قوم لوط في البحر إليت في غور الأردن» 
وذلك ضمن خطاب نبيهم شعيب #8 وَيَا قَوْم لآ يَجْرِمَتَكسِمْ شقاقي أن يُصيبكم مُثْل ما أَصَابٌ قَوْمَ 
توح أو قَوْمَ مود أَوْقَوْمَ صَالح وَمَا قَوْمُ لوط م ينيدي هود: « 9. وقد كانت - على 
عي كيب - مركزا لتجمع قبلي - رهط - 4 قالوا يَ عق ما نفنة كيرا ها تقول وَإنا لراك فين 
ضَعيفًا وَلوْلارَمْطئك لَرََمْنَاك وَمَا نت عَليْنَا بعري ز» هود: 1. وهي مركز للتبادل التجاري «9 

وَيَا قوم أذكوا الكتال: 3 الي انبا لقاقرط ولا تَبْحَسُوا انا سَأَشْيَاءَهُمْ وَلاتَعْيَوَا في الأرْض مُفْسدِينَ/ هود: 
85. تعر حتضارة ثاليه ولاحقة لحضارة لمود ونبتها صالح ف« كآن 3 يا ها ألا إن مود قروا 
رَيّهُمْ ألا بْعْدًَا لتَمُودَي هود: 68. والفترة التي وصلها فيها موسى أعقبت ما كآن قد نالّها من عذاب» 
أي إن ذلك العذاب كان سابقاً لعام 1400 ق. .م . وقد كان فيهم من يقي على ديانة التوحيد والولاء 
للكعرة» ويظهر ذلك في توقيت الزمان وحوله بالحج 9 قال إني أريدٌ أن أنكحك إِحْدّى لني مانن 

. عَلَى أن تَأجُرَن مان حبحج فَإنْ أحَمْتَ عَشْرَا فَمنْ عندك وَمَا أرِيد أن أ شق عَليِك سَتَجِدَن إن شَاء الله من 
الصَّاخينَ#» القصصٌ: المح و كار ند ورور لهال وام وقد كان للحنفاء 
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هنا يأخذ المعنى منعطفاً خطيراً في تجربة موسىء إذ يوضح الله له من خلال الأبعاد 
الكرةاى اتدل العا الغيااك حزم ابعاك غير مهارد ارسي ققاة اكداوب لخن 
الانسان أن يلتزم بكلمة الله التزاماً مطلقاء لأن الله محيط بأبعاد الفعل الذي يطلبه من 
عبده بأكثر من إحاطة عبده به . ولكي لا يبطل الله وعي الإنسان .كعنى الأمر الإلهي: 
فقد جعل أمره هنا في بناء ١‏ لجدار قائماً على أسس الرحمة نفسها التي قادت موسى 
0 الفعل نفسه تحاه البنتين في أرض مدين. ذا ننس فترزويا اط انها بأبعاد 
الفهم الإلهي للفعل لينصاع إلى تنفيذه» علماً بأن الأمر الإلهي هو تحسيد لرحمة مطلقة 
وعناية مطلقة» كما وضحت في موقف موسى نفسه من البنتين وأبيهما الشيخ الكبير. 
. لعلنا نلاحظ هنا أن موسى لم يكن يرفض لله أمرأء ولكنه كان كثيراً ما يعمد إلى 
طرح تحفتظاته الخاصة. وكثيراً ما يُصسيبه الاضطراب النفسي تحاه المواقف التي 
لم يكن يحيط بعلمهاء فكان يطرح المحاذير ولا يعطي التوقيت (التقدير 
الزمني) منظوره الإلهي. فحين قضى الله إليه أمر الرسالة إلى قوم فرعون» نظر في 
استعداداته الذاتية ومواقفه السابقة في أر ض مصرء وطر ح أمام الله محاذيره : قال 
رب إن قلت منهُْ تَفْسا دَأحَافَ أن يَقعلُون (22) وأخي هَارُونُ هُوَ أفصححُ مني 
لسستانا َأَرْسلَه م معي ردأ يُصَذَقَني إن حاف أن يُكذَيُون 4004 (القصص: 34-33). 

وفي صيغة أخرى: #قَالا ينا ا لفان رط علا أو أن يَطغى (45) قَالَ ل 
انا إذني مَعَكمَا أ سْمَحُ وَأَرَى (46) 4 (طه: 46-45). . ظ 

فالله هنا يوكد لموسى حضوره التام في الفعل» والديي انكر شن عه الرانية 
عن كوم ترعوه فإنهم لن ينالوا من موسى وأخيه شيئاً: #إقال سَنَشُدَ عَضصّدَّك ب بابك 
بعل لما سُلْطَانافََايصلُونَ كما ب باينا أنتمَا وَ من كم ليون (القصص: 
5). ظ ا ا 
كلها محاذير 5 موسى من بزاوية رؤيته ه لواقع 7 ويعطيه الله تا أكيدات على 
. تصرّفه. فالعقل الموسوي كان متعلقاً في روة 4 كة رو الوضوعية؛ لك 


. شأن فى الجزيرة العربية 550 الشمالية قبل الإسلامن ومنهم قس بن ساعدة 500 الي 
الصلت وزيد بن عمرو بن نفيل وسويد بن عامر المصطلقي ومن وردت بشأنهم الآثار والأنباء في كتب 
الأغاني للأصفهاني ج4 ص 122» وبلوغ.الارب للالوسي ج2 ص 249» والسيرة لابن هشام ص145. 
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نحده يطلب عنصراً مساعدا من داخن. هذه الحركة نفسها ‏ (أخاه.هارون) - إضافة 
إلى العنصر الغيبي من خارجهاء ولاعتبارات واقعية أيضاء فيجيبه الله إلى طلبه. ومع 
كل هذه الضمانات الغيبيّة يُحسّ موسى في مرحلة التطبيق العملي لرسالته بنوع من 
الارتباك» حين حانت الحظة التحدي بينه (بآيات الله) وبين السحرة لقَالوا يَا مُوسَي 
ما أن لقي َم أن نون وَل مَنْ أَلقَى (65) قَالَ بَلْ لوا ذا حبَالهُم وَعصيْهُمْ يُحَيَلٌ 
الى 110 ا لي لبر ري بم ل 
إن أَنت الأعَلَى (4)68 (طه: 2068-5 ل 0 0 

لم يكن موسى شادًا في هذا الموقف. فالانتقال بالوعي من شروط الخركة وظواهرها 
ودلالاتها في الواقع الملوضوعي» إلى فعل الله فيها ييا أمر يضعب على الفكر مخاراتة 
ويحتاج يخي ير خاي [لا معد داك الإنسانية. بل يصعب محاراة الله في حكمته 
وتقديره للأمور وفهم كيفية تصرفه بالقدرة في الفعل. وهذه الحالة لا تنطبق على 
موسى فقطء ولكن على كثير من الأنبياء أنفسهم صلوات الله وسلامه عليهم. فمن 
قبل أزاد إبراهيم أن يستيقن من كيفية الفعل الإلهي بالحياة في الموت» فسأل ريه أن يُزيه 
كيف يُحبي الموتى ووذ َال إِيْرَاهِيمٌ رَبُ أرني كَنِفَ نحي المؤنّى قال أو تُوْمن قَال 
بلى ولك ليَطْمَينَ قلي كَل فَحَذ رَْعَة من اطي مَصُرْهُنَ لِك ثم بحل عَلَى كل بحب 
مهن ًا نم دهن ينيك سَعْيا وَاعْلَمْ أن اله عَزِيرٌ حكيم6 (البقرة : 260). 

٠‏ ومن قبل تساءل زكريا: قَالَ رَبٌ أنّى يكوث لي خُلامٌ وكَانت لمأتي عَاقرَا وَقَدْ 
لَغْثّ منّ الكبر عتيّاك (مرم: 8. ' 

- وحين يوود الله هذه الأمثلة في القرآناء فإنه يشير بذلك ضمناً إلى صعوية أن يدر 
البشر مثل هذه الأوضاع على حقائقها. وإن أدركها البعض فسرعان ما يتعلقون 
بالغيب تعلقاً كلياً ويستغرقون فيه إلى درجة يغيبون معها عن عالم الحس نفسه» با فيه 
من شروط موضوعية قضاها الله في الحركة؛ فيصدر عنهم ما لا يفهمه كثير من الناس؛ 
وتستحيل رؤاهم إلى رموز. غير أن تحربة موسى كانت مختلفة تمامء والسر في اختلافها 
لا يرجع إلى نقص في استعدادات موسى كنبي - وهنا مكمن الخطورة لمن يفهم الأمر . 
على نحو سلبي في معرض النقد الجاهل لموسى - ولكن لأن موسى قد لق على 
طبيعة قائد لشعب وكعنصر مواجه لفرعون: لإإِنْ فرْعَوْدَ علا في الأزض وَجَعَل أَهْلهًا 
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ٍ يسْتَضْعف طَائفَةٌ مَنْهُمْ يُدبَحْ امم وَيَسْتَحَيِي نَسَاءِهَمٌ | نه كانَ ا 
أ ل ليلذ التططر ب لأسي وه أن 00 
(القصص: 0 ال ا ل 
.إذا طبيعة موسى نفسهاء العقلية 565 .قد 9 5 الاين دور معين» 
دو اياي عب يزيد وين لازوانا قابية عدأ لآل غلا عا يسنا 
وأخلاقيته 1-0 إِحَُدَاهُمَا يَا بت لور إن خَيْرَ الوم 9 القو يُ الأمين» 
(القصص:  .)26‏ ظ ظ ظ 
ا 0001 رد ال 
خاصة تجاه قومه. فحين يتعرّض أحدهم لظلم آخر ويستجير به يبادر إلى إجارته. فكل 
نبى كان يتميّر بخصائص معيّنة» وكانت رسالته تتميّر بخصائص معيّنة فى إطار النبوّة 
العامة اعد ين الذف سات رسالقه كلمةاوثر كيبه الذاني اها مو دوة انف 
ذلك نقصاً مقابلاً في نبي من الأنبياه فكل منهم نجاء لِيُجِسّد إرادة إلهية محددة في تكوينه. 
من هنا كان اختيار القران لموسىء» كنموذج يتكرّر ذكره في القران. .اختياراً 
ذقيقا بوصفه الأقرب إلى تحسيد الطبيعة البشرية) كيل نل سن ليه 
محددة فى إطارها التاريخى وال موضوعىء وليؤكد لنا القرآن عبر ميزات شخصية موسى 
المرتبطة بالحركة في واقعهاء وتوجيه الله له إلى النظر في الأبعاد الغيبيّة وجعلها المهيمنة 
ع تي كيز متييت التجارب الثلاث» أن قن ان شو مولن رب ود 
كان أكبر من فعل الواقع الموضوعي ومعطياته الظاهرة. باافمن ناي كانت طايه 
موسى كقائد مشدودة إلى معاني الفعل الذاتي» ولكنه كنبي قائد» كان لا بد من أن 
يشدّ إلى معاني القدرة والتوجيه الإلهيّين لتكتمل فيه خصائص العلم والحكمة: 58 
َع شه َاسْتَوَى اناه حكمًا وَعِلْما وَكَذَّلكَ بحري المخسنينَ4 (القصص: 4]). فالله 
قد حفظ لموسى - كما خلقه - الحد الأدنى لطبيعته البشرية ليكون قابلاً لدواعي الفعل 
وبري ير التي 
الغيبية. ل 0 ظ 90 م 
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الورادة الإلهية اليم ايك والترامن ‏ 


00 517 إلى طرح تحفظاته ومحاذيره 
الذانية - يجب فهمه ضمن هذا الإطار. . فما. كان موسى ليعصي لله أمرأء غير أن 
الانصياع الكلّي لأمر الله يتطلّب حكمة د دقيقة وانضباطا عسيراً. من هذه الجوانب 
الدقيقة جدا مسألة ( (التوقيت): فحين واعد الله . موسى جحاء موسى متقدماً على 
لوعده نمت أن لك من شأنه أن يقزهه إلى رده غير أن نتائج عدم التزام موسى 
قة التوقيت كانت وخيمة: لوي لَعََادْ أن تاب وَآمَنَ وَعَمل صَا حا ثم امتَدَى 
2 وَمّا أَعجَلَك عن قَوْمك ك يا مُوسَى (83) قال هم م أولاء على أثري وَعَجلتُ ليك 
ا اواك وداية وا ا ا 
مُوسَى إلى قؤمه غصْبَانَ أسفا قال يَا قوم أم م يعذْكمْ ربكم وَعُذّا حَسَنا أقطَالَ عَلَبْمْ 
العَهْدٌُ َم أَرَدتم الب عر توي جر انكر ازريي بنع رن 
86-2). ظ ' < 
رجع موسي غضبان أسفاً إلى قومه» بعد أن أخير الل بأنهم قد نوا من بعده حين 
تركهم متعبجلا موعده مع الله. وليجلي الله حكمة أمره ذ في التوقيت» وأن التوقيت ل 
يكن عبثاء ققد جاء حوار موسى مع قومه عن مسألة التوقيت نفسها: #إفْرَجَعٌ مُوسَى 
إلى قؤْمه عَضَْانَ أسما قال يا قَوْمِ ألم يَعذكمْ ره م وَعْذَا حَسَنًا أفطَالٌ عَلَيْكمٌ الْعَهْدُ َم 
رد أن يَحلَ يكم طب مُن ربكم حلفم معدي 6 (طه: : 86). فهل طال على 
موسى نفسه انتظار الموعد فقدّر الزمن تقديرا ذاتياً وعجل إلى الله؟ إن الله لم يخاطب 
موسى كما خاطب موسى قومه؛ فهناك فرق بين الله وموسى» وبين موسى وقومه, . 
ولكن هذه الحادثة تحديداء (عجلة موسى إلى ربه) وعدم التزامه بحكمة التوقيت رغبة 
منه في إرضاء الله تحعل لتلك الدروس التي تلقَاها موسى على يد العبد الصالح قيمة 
أساسية... وصوله إلى أرض مدين بتوقيت وجود البنتين على البئر» ووصولهما إلى 
القرية حال جنوح الجدار للانقضاض. .. ومجرى حياة الإنسان نفسه محكوم بفعل 
التوقيت الحكيم: لانم م جفْتَ عَلى قَدَر ء يَامُوسَى © (طه: 0ه). 000000 
فآلله لا ميم غلى الخ كه الكونية في ظواهرها وأشكالها وحركتها فقطء بل أيضاً 
في توقيتهاء أي عامل الزمن نفسه. وبذلك تتجلى قدرة الله في ضبطه للزمان والمكان 
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ضمن حركتهما في المجال الواحد. نكما هي تلات قدرته في الظاهرة» > كذلك 
تجليات قدرته في سياقها الزمني 1 5 1 
* قالانسان م انق ل انان شراء ويفوته ب 
الإلهي لعامل الزمن» ولا يدرك حكمته. وهكذا الإنسان» كثيراً ما ينظر إلى تو 
الأحداث نظرة المصادفة العبثية» من دون أن يفهم لماذا يحصل أمر ما في وقت محدد. 


بعضهم يظنها (مصادفة حسنة) والبعض يظنها (مصادفة سيئة)) رم 
حكمة التوقيت وان د العم ئ 


القيمة الفلسفية لتجربة موسى 


1 إن المفهوم الفوضوي للمصادفة أمر ينفيه القران ا مما يدفع الإنسان إلى فهم 
عنصر التوقيت في الحركة الكوفة المتضيطة زماناً ومكانا في سياقها. ا 
العبثية في تحديد موعده مع موسىء فإنما كان ينفي في الأصل مفهوم العبثية كلها في 
متقابلات حركة الظواهر الطبيعية والبشرية» بحيث يجب أن يتأمل الإنسان في داخل 
جوف الزمان والحركة ويتحرّى السياق الزمني للأحداث. فهل تأتي الأحداث في 
هذا الكون مصادفة أم هي يتولد بعضها من بعض في ابحاه محكوم بحكمة التقدير 
الإلهي في الزمان. وكعنى آخرء ما هي حكمة المفهوم الإلهي في العلاقة الزمنية بين 
الأحداث؟ يكفينا في هذا الفصل أن نؤكد نفي الله لمعاني المصادفة العبثية في تقابل 
الظواهر وأن الأحداث في علاقاتها الزمانية تأتي محكومة بناظم دقيق: «الذي له 
مُلْكَ السّمَاوَات والأض وَل يَنَخد وَلَدَا وَلْيَكنله فريك ني للك وَخلقَ كل شي 
فده ديرا 4 (الفرقان: 00 ظ ظ 0 
. هذا ما نسمّيه (حكمة التوقيت)» وهو علم دقيق له دلالاته الحيّة في --- 
الموضعية» كما له دلالاته الحجية في التصريف الإلهي. علم التوقيت هو علم السياق 
الزمني للأحداث ودلالاتها ومصيرها من حيث الاتجحاه النهائي لها. وفي القران 
إشارات كثيرة إلى هذا المعنى الذي ينفي لقيو المصادفة العمياء 0 0 
الأحداث واتجاهها ناظماً إلهياً وموضعياً. . ا ظ 
: تماماً كما أن الظواهر مسوقة في تشكلها المادي (مكات) 1 إنتاج ال 505 الطبيعية 
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ذات المعنى الإنساني» كذلك فإن هذه الظواهر نفسها مسوقة في تقابل تأثيراتها 
(زمانيًا) بتوقيت إلهي دقيق. فالناظم هنا ناظم زماني ومكاني في آن واحد. إن الزمن . 
لتطوري للظواهر يتحكم في نتائجها بعامل التوقيت» .ما ينفي مفهوم المصادفة والعبثية 
في كل التتائج: وذ شي أَخْمكَ فَتقُولُ هَل أَدْلَكم عَلَى من يَكقُل فَرَجََْاكَ إل أمَك 
َي تياولا حر وت َفْسا فتَجَاك من الهم وناك عونت سنين في َهْلٍ 
مَدَيْنَ ثم + جِنْتَ عَلى قَدَري ا مُوسَى 4 (طه: 40)» وؤوّمًا أَعْجَلْك عن قَوْمك َا مُوْسَى» 
(طه: 83). 

فالناظم الزماني للأحداث هو مقابل للناظم المكاني لحركتهاء غير أننا وإن كنا 
بتحليل معين نستطيع أن نقترب من فهم الشروط الموضعية للناظم المكاني» إلا أن الأمر 
يقتضي حكمة معيّنة في فهم الناظم الزماني للأحداث في تقابلهاء وهذه الحكمة لا 
يمكن استمدادها إلا بفهم أُوَلي لاتحاه الإرادة الإلهية في الحركة نفسها. وهذا ما لم 
يكن واضحاً لموسى حين أتى ماء مدين ليرتبط حضوره بوجود البنتين» وليعول 
الشيخ ويتزوج إحداهماء ثم ينجه إلى استكمال قدره. كذلك لم يكن الأمر واضحاً له 
حين ارتبط قتله لعدوه بالهروب إلى ماء مدين. فالأحداث في ناظمها الزمني مربوطة 
الكاوكيييا كه العازي وهذا منهج عسيرء ولكننا سنكتشف في الصفحات 
المقبلة ع إن قناء الله نعف ا مو اط كانه الموضوعية. 

خلاصة الأمر هنا أن الله قد أراد لموسى أن يربط بين الغ لغيب والواقع ليعبر من خلال 
وحدتهما إلى تحربته الوحودية» ويتفهم طبيعة مساره في الحياة. والتجربة الموسوية 
تحربة غنية جدا في هذا المجال» ولا تشّسع هذه الصفحات لتحليلها بنحو متكامل» وقد 
أخذنا منها جانب الربط بين الغيب والواقع» لنوضح فعل الله الآني في مسيرة الفعل 
البشري؛ أي حضوره في الحركة الآنية على نحو مهيمن» من دون أي مساس بأصول 
شري لواتفيكي الى تعن للفدل البشرى كاعد لداقة رو قل كان وريعنا ان تر كر 
على كيفية التصرف الإلهي الآني في الحركة (بشكليها الطبيعي والبشري) لتخلص 
إلى مبدأ مهم بشأن أبعاد افقاو الالهية في الفعل» وبشأن ره أي الناظم انا 


العااجة | لالنواقيية اننا تخد ل القبييوة الا سات الاي 


ومكانياً": (التوسطات الجدلية في الفعل الإلهي بين المطلق والنسبي والموضوعي (الأمر 
والإرادة والمشيئة) - ملحق 9). 

وبوضوح هذا البعد عن فعل القدرة الإلهية آنيَا وبطريقة محكمة» ننتقل إلى دراسة 
تأثير ذلك في مسيرة الإنسان الكونية وبنائه الحضاري» ار الإلهية بالفعل 
الذار ي الإنسانء.ها يؤدي إلى نتاتج موضوعية معينة. 


15 التوسطات الجدلية في الفعل الإلهي , بين المطلق والنسبي والوصرعي الأمر والإرادة والمشيكة» ملحق 
الفصل» 11. 
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(1) توهم العنصر المفقود في الطبيعة ظ 
. ظل الفكر البشري الديني - ما قبل النظريّات العلمية في الطبيعة - يعتقد بوجود عنصر مفقود في 
قوة الظواهر الطبيعية وحركتهاء يبرهن من خلاله على وجود القدرة الإلهية المهيمنة. فاستخدم 
هذا المفهوم لتأكيد ضرورة (التدخل الالهي) وفعاليته» لسد النقص في مكوّنات | لخصائص 
الطبيعية وتفاغلات.ظواهرها وحركتها. 

ويأتي هذا المفهوم تاليا للمفهوم (الإحيائي) التي كاد عط كاراهر الطبيوة كمه الشرييني 
(الحيّة)» وما بماثل الكينونة البشرية. غير أن اكتشاف مبدأ الانتظام النيوتوني للكون .مفهوم 
التجاذب والكمٌّ, قد أعاد لظواهر الطبيعة خصائصها وقوانينها» بحيث بدت مستقلة عن أي 
هيمنة خارجية عليهاء فحلت السببية العلمية في شكلها الميكانيكي أو الآني الأول محل العنصر. 
المفقود, غير أن مقتضيات الايمان بالله يي ا عه سم د 

مع المفهوم والتصوّر العلمي الجديد للكون» فقيل يمفهوم (الدفعة الإلهية الأولى)؛ بمعنى أن الله 
ا اق الخون امناء وقار كه عاتن ساني حا إن لد ريج كران مه رااان 
يكتشف هذه القوانين ويتعامل معهاء من دون أن يطلب تدخخلا إلهيا أو (عناية) إلهية. 

إن نظرية الحاذبية الأرضية لنيوتون وإنحازاته الأخرى في العلوم الفلكية تمثل آخر الحلقات 
في اختفاء صورة أرسطو للكون التي بدأت بكوبرنيكوس. إن رؤية الكواكب وهي تتحرك 
بفضل محرّكها الأول أو بالملائكة بأمر من الخالق؛ قد استبدلها نيوتون» يذكائه» بميكانيكية تعمل 
تبعا لقو ا: لو ل رت اح وروا وار الوا 
في أفلاكها. 

يكن تبوتق سه مناكدا من :للف ولقوةت عن اللققة) تر له انانب متدوها لفرورة 
وجود العناية الإلهية لاستقرار النظام الفلكي» ولكن جاء لابلاس 1801366 وأغلق هذا الباب 
واستغنى عن العناية الإلهية. أما الحل الذي توصل إليه نيوتون» فيشمل كل الطرق الضرورية. 
للتنبّؤُ مراكز القمر والكواكب», وأنهى بذلك كل التساؤلات عن وجود العناية الإلهية» وهنا 
شعر نيوتون بأنه أكمل مهمته وتفسيره» بحيث أصبح لا يتقبّل أسئلة أخرى. 

تخطى نيوتون الهدف الذي كان يريد الوصول إليه» وهو وجحود حركة مطلقة بقوله: كما 
جاء على لسان أصدقائه أتباع أفلاطون: «هذا الفضاء هو الإحساس والإدراك والعقل المدبّر, 
هو الخالق الذي يجب أن يكون أمره مطاعاً». بهذه الطريقة تحتب الحيرة بين النظريات النسبية؛ 
أما نظريته فلم تُعط الأسباب التي من أجلها تدور كل الكواكب في فلك واحد وفي نفس المسار 
وهو ما حاول ديكارت إيجاد حل سهل لدورانه. ويأمانة» أخفى نيوتون جهله في موضوع 
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الخلق بفرضه أن تلك (كانت إرادة الله في بدء الخليقة)». 

((صحب نحاح نيوتون بعض المساوئ» فقد كانت قدراته فائقة وأعماله غاية في الدقة» بحيث 
أثر على تقدم العلوم في القرن الذي عاش فيه وفي القرن الذي جاء بعده وأصابهما بالجمود: 
فلم يحدث تطور إلا في المجالات التي ل يطرّقها نيوتون. ففي إنجحلتراء استمرٌ هذا الجمود في 
الرياضيات إلى منتصف القرن التاسع عشرء وفي الحقيقة استمرٌ تأثير أعمال نيوتون أبعد من تأثير 
نظامه» حتى إن نظرياته أخذت دون مناقشة أو جدل» حتى أخطاوه المعروفة التي انبئقت من 
معتقداته اللاهو وتية التي اعتنقها من دون مناقشة» لم يفطن إليها العلماء إلا في عهد أينشتين 
ظ الم اللا الي ا ل ا 
كان لتأثير أفكاره أكبر الأثر فى المجالات الاقتصادية والسياسية. فقد أثرت آراء نيوتون على 
تفكير أصدقائه أمثال لوقا وهيوم» بحيث إنهما خلقا مذهب الشك العام والإيمان المطلق بسياسة 
عدم التدخل وإطلاق الحريات» التي أضعفت من هيبة الدين واحترام النظام الإلهي للمجتمع. 
ومن خلال أعمال وأفكار فولتير التي صاغها بالفرنسية» انبئقت مبادئ الثورة الفرنسية» وإلى 
وقتنا هذا استمرت هذه الأفكار الأسس الفلسفية لتحرير الطبقة البرجوازية». 

امير أول القرن الثامن عشر بالتأمل واستيعاب المنجزات العديدة التي تمت في القرن السابع 
عشر. كان على فلاسفة هذا القرن إثبات أن البديل لصورة الكون المستقاة من المعتقدات الدينية 
الكلاسيكية؛ هو منجزات الملهمين بيكون وديكارت,ء والتي تنادي بانتصار العلم الجديد 
أما فلاسفة القرن الثامن عشر فأخذوا الصورة العلمية للكون التى وضعها نيوتون من دون 
جدل» ولا مناقشة» وكانت مهمتهم نشرها والتوفيق بين نتائجهاء وأكثر من ذلك» التوفيق بين 
الانحاهات العقلية والنظم السياسية والاقتصادية الجديدة؛ والتى بدأت في الظهور فى ذلك 
الوقت». 

العلم في التاريخ» ج. د. برنال» ترجمة: د. لكر د اننم تسعده الكلة لنابامسةة 
العربية للدراسات والنشرء بيروت» ط1- 1982» الصفحات 163/136/135/134/133) 


(2) فلسفة ابن عربي نقيض وحدة الوجود 
م من فيلسوف تصارعت في تقييمه متتل التوبجهات كاين عربي» (ولد في مرسية الأندلس؛ 
7 رمضان 560 ه /28 يوليو- تموز1165 وتوفي في دمشق شق عام 638ه/ 1240 م). 

اسمه (أبو بكر محمد علي) وينتسب إلى قبيلة حاتم الطائي وفك شع اليه زود وها اقول 
بوحدة الوحود والاستبطان الغنوصى والتأثر بالفلسفات الإغريقية والهندية. غير أن الدراسات 
المعاصرة قد قيّمت فلسفته خارج إطار تلك المنسويات: 

من هذه الدراسات القيّمة ما أصدره الدكتور (نصر حامد أبو زيد). : 

(تبتدئ أهمية ابن عربي في حقيقة أنه بمثل همزة الوصل بين التراث الصوفي والفلسفي 
السابق عليه كله» وبين كل المفكرين الذين جاؤوا بعده والذين ل يكد ينجح واحد منهم في 
تحاوز تأثير فلسفته بالسلب أو الإايجاب» با فى ذلك ابن تيمية ومدرسته» وهو أمر نأمل أن 
نكشف عنه أو يكشف عنه غيرنا في دراسات لاحقة. وتظهر أهمية ابن عربي بالنسبة إلى 
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الترزات السبايق ق عليه في أنه بلور كثيرا من المفاهيم والتصوّرات التي توجد عند سابقيه بشكل 
. ضمني غامض. من هذه الزاوية تكشف لنا دراسة ابن عربي كثيرا من جوانب الغموض في 
أفكا ر المتصوّفة السابقين عليه» خاصة أولئك الذين لم تصل كتبهم؛ أو وصلت إلينا منهم جرد 
أقوال متناثرة غامضة كالحلاج والتستري والنفري وابن مسرّة. إن قراءة ابن عربي لتراث هؤّلاء 
المتصوفة وتمثله له - وإن تكن قراءة تأويلية تتمثل عناصر فكرهم, وتحيلها إلى مركب جديد - 
يمكن أن تبدّد كيرا من الغموض الذي يحيط بأفكار هؤلاء المتصرّفة. وقد اعتمد أسين بلأسيوس 
على ابن عربي للكشف عن فكر مدرسة ابن مسرّة في كتابه عن هذا الأخير» وليكشف في نفس 
الوقت عن تأثير ابن عربي في هذه المدرسة. 

أما عن أثر ابن عربي في المفكرين التالين له فهو أكثر وضوحاً وبروزاء ولقد بدأ هذا التأثير 
يتكوّن ... خلال زيارة ابن عربي لقونية عام 607 ه/ 1210 م» وذلك حينما انَخْذْ صدر الدين 
انوي للقيادا ل ومو جرال هذا ١‏ خير نو جا قكة ينض المتسرز فرت العقظام من اللزرية ولت 
تعاليم ابن عربي إلى الشرق. ويكفي القول إن صدر الدين القونوي كان أستاذا لقطب الدين 
الشيرازي الشارح المعروف لفلسفة السهروردي» وكان صديقا حميما لجلال الدين الرومي 
زلف اتوي ال العطرع للدي حصن الحكبا الصوفقة. وقد ألهمت تعاليم ابن عربي - في 
قرن لاحق - كاتبا صوفيا عظيما آخرء هو عبد الكريم الجيلي موّلفه الانسان الكامل. ول يكن 
تأثير ابن عربي قاصرا على الجانب النظري للتصوّف فحسبء بل امتد بعمق إلى صياغة الحياة 
الصوفية كلهاء فمن خلال الرومي في الشرق وأبي الحسن الشاذلي في الغرب» تكوّنت - بتعاليم 
ابن عربي - طريقتان من أكب رالطرق, الصوفية. ومن أظهر الأدلة على اثر ابن عربي, ذلك العدد 
الهائل من التعليقات والشروح التي ألفت على كتبه. 

ولا يقف مدى تأثير ابن عربى وحدود انتشار أفكاره عند الثقافة الإسلامية فى الشرق 
والغرب» بل يتجاوز ذلك إلى الفلسفة المسيحية الغربية» كما أشار إلى ذلك أسين بلاسيوس 
في أبحاث كثيرة متنوعة» مثل تأثيره في رعون لول وتأثيره في دانتي اليجيري مؤلف الكوميديا 
الإلهية» حيث أَثْر في الأول تمفهومه عن الأسماء الإلهية وحضراتهاء وأثّر في الثاني.كفهومه عن 
الجنة والنأر ومراتبهما المختلفة. 

والحق أن دراسة قراءة ابن عربى للتراث السابق عليه تستحق وحدها دراسة خاصة, لأنها 
م تئل نفس القدر من الاهتمام الذي نالته دراسة تأثير ابن عربي في التراث الصوفي والفلسفي 
التالي له. هذا عن أهمية ابن عربي باعتبار موقعه في التراث الإسلامي والتراث العالمي» فماذا عن 
أهميته بالنسبة إلى ما تثيره الدراسات التي كتبت عنه من قضايا ترتبط بقضية التأويل؟ 

م يختلف الباحثون - قديما وحديثا - على شيء» قدر اختلافهم على ابن عربي. اختلف 
القدماء حوله وتأرجحوا بين طرفي النقيض» » فبعضهم اعتبره قديسا عارفا وليّا يتناسب دوره 
مع اسمهء فهو محيي الدين حقاء والبعض الآخر اعتبره كافرا ملحدا زنديقا «مميتا للدين». وقد 
تحيّر فيه ابن تيمية» فتارة ينسبه إلى وحدة الوجود ويضعه إلى جانب ابن سبعين» وأحيانا أخرى 
يعترف بأن ابن عربي يفصل بين الحق والخلق والله والعالم. 

أما الدارسون المحدثون - سواء كانوا من المستشرقين أو من الباحثين العرب والمسلمين - فلم 
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يكادوا يتجاوزون هذا الإطار من دون تلك التبرة الحادة التي ماري إل التكفير أو التقديس. 
وقد كان من الطبيعي أن يفهم المستشرقون ابن عربي في إطار وحدة الوجود؛ تسليماها قاله عنه 
كل من غبية وأعذااتة على السواء: ولكنهم فهموا وحدة الوجود عند ابن عربي في إطار وحدة 
الوجود في الفلسفة الغربية) ومن خلال المصطلح دمونعطمو0) وذلك على أساس من انطلاقهم 
الذي أشرنا إليه - من المعروف إلى المجهول في حركة معرفية تأويلية. هذا التصور لوحدة 
الوجود عن ابن عربي يتبنّاه كل من نيكلسون وأسين بلاسيوس» وحين لم تستجب نصوص ابن 
عربي كلها لمثل هذا التصوّر م يجنا أسين بالاسيوس تفسيرا لذلك فى أنه تحنيظات لبها 
الحذر والحيطة من أجل تخفيف هذه القسمات الحادة لهذه النظرية»). 

والواة قع أن وحدة الوجود عند ابن عربي يجب أن تفهم فهما خاصاًء يتباعد بها عن أي 
0 الوجود في الفلسفة الغربية الحديثة أو المعاصرة أو الوسيطة أو القديعة, 
وذلك لأن ابن عربي ينطلق من ثنائية حادة واضحة يقيمها بين الذات الإلهية والعالم من جهة, 
وبينها وبين الإنسان من جهة أخرى. ورغم تنبّه هتري كوربان لهذه التفرقة» فإنه لم يتوقف 
عن استخدام المصطلحات الغربية لفهم ابن عربي» مع أنه ينبّه إلى خطورة مثل هذا المسلك. 
والحق أن دراسة هنري كوربان هي في تقدير الباحث أقرب الدراسات التي قذمها المستشرقون 
ال و ل ا ا 

ئية الواضحة في فكره كذلك» وذلك من خلال انطلاقها الأساسي إلى دراسة الخيال الخلاق» 
عي 0 وفي مقابل وحدة الوجود, يوُمن أربري أن فكر ابن عربي فكر 
توحيدي كاده لا فكر وحدة وجود برواعطءم20. ' 

أما بالنسبة إلى قضايا التنزيه والتشبيه» فإن نصوص ابن عربي ومنهجه في استخدامهاء ينفي 
عَنه هايا منا تست النديقات (وجندة الوحوه)ة إفيظل الزداب تيه - خارج زمان الأشياء 
ومكانهاء ونعود مرة أخرى إلى دراسة د. أبو زيد (ب): 

«وإذا كان الشرع قد جاء بالتشبيه والتنزيه في آية واحدة» فلا بد من اتباع الشرع في الجمع 
بينهما من دون ميل إلى أحد الجانبين وإهمال للجانب الآخر «لأن الكل من عند الله. قال تعالى 
#وسبحان ربك رب العزة عمّا يصفون#. وقال تعالى: #إيد الله فوق أيديهم 4 فنرّه تعالى نفسه 
وشتهه”قالر قو عي احدهها ديه أو تدبيها دون وقيية: والقول ببماعهزيها انرل الله 
تعالى» وإن المؤوّل لأجل التنزيه إما جاهل أو غافل قليل الأدب» حيث أرجع الشيء إلى غير ما 
ذكر اللنو اخر به عن نفسة: ا الا م 
فننسب إليه تعالى كل ما نسبه إلى نفسه من غير تأويل» ونكل علم النسبة إليه تعالى لاغيره. وهذا 
كله مأخوذ من الأسرار القرآنية والأحاديث النبوية». 

قد يقف ابن عربي أحياناً إلى جانب التنزيه ويرفض التشبيه» ولكن علينا أن نلاحظ دائما 
سياق مثل هذا الموقف. إن التركيز على جانب التنزيه بن دون اتبيه د كابات ابن عرد 
إنما يكون في إحدى حالتين: في مواجهة المشبّهة الذين يحددون الله تحديدا غليظاء أو في سياق 
توجيه النصح للمريد في أول طريقه» «وأما تنزيهه» فهو آاكد عليك من أجل المشبّهة والمجسّمة 
» فإنهم ظاهرون في هذا الزمان» فاعقد يا أخي على قوله ليس كمثله شيء» وحسبك هذا. 
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فكل وصف يناقض هذه الاية فهو مردود إلى ما يليق بهذه. ولا تزد ولا تبرح عن هذا الموطن. 
ا كان الله ولا شيء معه» وزاد العلماء: وهو الآن على ما عليه كان» فلم 
يرجع | إليه سبحانه من خلق العالم وصف لم يكن عليه ولا عالم موجود» فاعتقد فيه من التنزيه 
ف وخون لعا ما تعد العا عر ولا كني سراف تعالى الله عما يقول الظالمون 
والجاحدون علوا كبيرا . وكلآية أو حديث عن النبي صلى الله عليه وسلم يوهم التشبيه.ما يعطيه 
ابتداء كلام العرب أو كلام من أنزل عليه شيء من ذلك التبليغ والتوصيل» فيجب عليك الإيمان 
به على حدّ ما يعلمه الله وما أنزله» لاعلى ما تتوهّمه» واصرف علم ذلك إلى الله . وما بعد ليس 
كمثله شيء# ما ينزه به منزه؛ إذ قد نه نفسه بأنزه ما ينبغي له». 

3 نصر حامد أبو زيد» فلسفة التأويل؛ راف فى ناور للق تشتف قتي الا عر 
دار التنوير ودار الوحدة» ط1983-1-بيروت» الصفحات 387/386//21/20/19/18). 

أمذا القول بأن الشيخ ابن عربى قد فارق الإسلام باعتقاده الحب الصوفى فى كل الديانات» 
فإن دراسة اسين بلاثيوس التي ترجمها الدكتور (عبد الرحمن بدوي) توضح لنا سطحية ما 
يعتقده غير المتعمقين في دراسة ابن عربي: ((إت الوصول إلى التجلي الصوفي لا يتوقف في 
نظره كينا يظن ماسينيوك ب على استخدام مناهج العبادة) اع المجاهدات والرياضيات التي 
عي 1 بعد لاع إن اي 0 
51111610 ورا 0 بين مذاهب مختلفة) 8 0 بعل الطبيعة» اه ذو نزعة :واحدة في مذهبه 
الروحي» سواء في الزهد أو في التصوف وومنشة ويتييده الروموول إل الكفان إنتاز نيان يكل 
وضوحء إن كان ثمة أصل بعيد جدأ مسيحيء كما رأينا . وأكثر من هذاء نراه في كتاب «الأمر») 
يوصي بابحاه مستقيم واحد» كضمان للفلاح في الحياة الروحية. 

.وها هو ذا نص من كتاب ذخائر الأعلاق (ص 50) واضح جداً في أنه ضد هذا الزعم: ((قل 
علطا السناة لطلررة لكل شعي رارقل كل دلت فلي حيو لامع . غير أنهم لما جهلوهاء 
. جهلوا الطريق الموصل إليها. فكل ذي نحلة وملة يتخيّل أنه على الطريق الموصل إليها. فالقدح 
الذي يقع بين أهل الملل والنحل إنما هو من جهة الطرق التي سلكوها للوصول إليهاء لا من 
جهتهاء ولو علم المخطئ طريقها أنه على خطأء لما أقام عليه». 

3) راجع الأمر المحكم ص 97-93-92. 

والذين ترحموا له يذكرون في هذا المجال أحد تحذيراته الحكيمة من إغواءات الشيطان» 
الذي يُوسوس للعابد بالتغيبر المستمر في المجاهدات والعبادات» لأنه واثق من أن هذا السلوك 
المتقلب يؤدي إلى إضعاف أرسخ المقاصد في النفس (ج). أما أنا فأرى أن مدلول النصوص التي 
يبدو أن ماسينيون يستند إليها» حين يظنّ أن ابن عربي يوصي بالاختيار بين طرائق الزهد في 
كل الأديان» مختعلف تماما: لمن لل تفلن تخدروورة درل ببإمكان: أقصد أن الكتمال لبس يلزه 
ور 0 00 0 العبادات التي يغرضها 0 5 
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كدر امبغيها من القواقد والمناهج. الملتقطة من مختلف الملل» هو الدواء الضروري الناجع 
للوصول إلى الاتحاد. بل حقيقة الأمر» أن ابن عربي شأنه شأن كل مسلمء يرى أن الإسلام لم يأت 
للقضاء على الديانتين المنزلتين السابقتين وهما اليهودية والمسيحية» بل ليكملهماء ولهذافإن المبادئ 
الأخلاقية والروحية في هاتين الديانتين الأخيرتين لا تتناقض مع المبادئ الأخلاقية والروحية في 
الإسلام» ولها إذاء بوصفها النواة الأولى» نفس الفعالية الدينية. وخارج بعض الأبيات في أشعاره 
المشبوبة المتسمة بالمبالغة» والتي فيها يبدو أن ابن عربي يضع دين الحب الصوفي فوق كل الأديان» 
فإني لا أجد أي أساس وثيق مبنيّ على الوثائق في كتبه الدينية» تبرّر الظن باعتقاده في ديانة كلية 
كأداة جامعة للكمال الزهدي. ظ 

وليس الصوفية اليوحيّون» ولا فقراء الكل 3 الزهاد الفرس أو 5 هم الذين 
عناهجهم في الكمال يستثيرون ويجتذبون, مثل الرهبان النصارى والمتقين م اهتمام 
ابن عربي وإعجابه. ولا نزاع في الثقة التي يستحقها - كرسّل هداية روحية - كل الأنبياء في 
الشريعة القدرعة» التي يندرج تحتهاء في نظر المسلم» عبس اشع رملفة يحي 

وإذاء فليست كل الأديان» ولا أي ديانة كانت» هي التي يُصرّح ابن عربي أنها وسائل أو 
وسائط لبلوغ مرتبة الولاية» بل فققط تلك التي حافظت خلال القرون على الوحي الإلهي 
المنزل على البشرء وهي: اليهودية والمسيحية والإسلام. ذلك أن هذه الأديان الثلاثة في نظر 
ابن عربي» كما هي في نظر كل مسلم, تؤلف في جوهرها ديناً واحدأء يتطوّر ويتكيف عرضاً 

مع الظروف الوقتيّة الطارئة للقرون في الأوامر السرمدية للعناية الإلهية. والإسلام» وهو ختام 

راحل هذا تور اطول ينص ويستوعب في عقيدته كل القاعد النزلة نزي صحيح فى 

لمسيحية واليهودية» ولهذا فإن المسيحي أو اليهودي الذي يع يعتنق الإسلام لا يغيّر حقا من دينه). 
ار ل 0 


لقد صار قلبي قابلا كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 
وبيت لأوثان وكعبة طائف وألواح توراة ومصحف قرآن 
أدين بدين الحب أنى توبجحهت ركائبه فالحب ديني وإيماني 


وهذه الأبيات وردت في كتاب ذخائر الأعلاق لابن عربي الذي هو شرح ترجمان الأشواق (طبعة 
بيروت» سنة 1312ه» ص 40-39) لكن من الغريب أنه يسبقها بيت غير وارد هناء والبيت هو: 

ومرعاه ما بين الترائب والحشا ويا عجباً من روضة وسط نيران ظ 

وهو الذي يضفي المعنى على كل الأبيات. وفضلاً عن ذلك» فإن ابن عربي» عند شرحه 
للأبيات | الثلاثة الباقية» لا يشير أبدا إلى هذه الديانة الكلية» بل على العكسء يفسّر البيت الأخير 
قائلاً إنه يشير إلى الإسلام» وهذا نص كلامه: (ص 40): «يشير إلى قوله فاتبعوني يحببكم الله 
فلهذا أسماه دين الحب. .. وقوله فا حب ديني وإكاني : أي ما ثم دين أعلى من دين قام على المحبة 
والشوق لمن أدين له به وأمر به على غيب وهذا مخصوص بالمحمدية» فإن محمد صلى الله عليه 
وسلم له من بين سائر الأنبياء مقام المحبة بكمالهاء ومع أنه صفيٌ ونح وخليل» وغير ذلك من 
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ل ل واي 
جع الفتوحات ج1 ص239:291. 

0 الفتوحات ج1 ص 715: «وأنا بودن باجو مودي واللطيران به مر من واعو عق 
في دينه وكتابه من حيث إكاني بكتابي. قال تعالى : ظوَالموْمبُونَ كل آمَنَّ بالله وَملائكته وَكمبه 

وَرُسُله لا تقَرّقَ بَيْنَ أحَد من رسّله. 064 كاي بع كه ودبي وبع را لني 
وكتابه مندرج في كتابي وديني ». 

وكذلك الفتوحات ج 4 ص 166: «النصراني تزاح اسان اا ملسو ا دينهم ‏ 
فإن من دينهم الايمان بمحمد صلى الله عليه وسلم؛ » والدخول في شرعه إذا أرسل» وإن رسالته 
عافق فما يدل أحد من أهل الدين دينه إذا أسلم - فافهم». ظ 

(اسين بلانيوس» ابن عربي» حياته ومذهبه» ترحمه عن الإسبانية» د. عبد الرحمن بدوي» 
وكالة المطبوعات/ الكويت ودار القلم/ بيروت» ط 1979» الصفحات 264 إلى 267) [أما بيت 
لأوثان فالقصد منها توجه الوثني بالعبادة لوثنه اعتقادا بالوهيعة وليس إلى ذات الوثن فاين 
عربي غير مشرك بالله]. 

أما تأثر ابن عربي ممدارس الغنوصية الهندية أو الفلسفة الإغريقية وتأثر كثير من متصوّفة 
الإسلام بتلك المذاهب» فقد جرى نفيه أيضاً عبر دراسات عديدة» أهمها ما كتبه (لوي ماسينيون 
ثم وثّقه العديد من تلاميذه في ما بعد» ومن بينهم الأب اليسوعي (بولس نويا) الذي كان مؤيّدا 
لأستاذه في «أن المتصوّفة المسلمين هم نتاج تحربتهم ومُعطى القرآنء أكثر ما هم مقلّدون لهذا أو 
ذاك من ينابيع الحضارات القديمة» مثلما كان يقول الدارسون الغربيون السابقون.. 

والدارسون الغربيون للصوفية الإسلامية) الذين سبقوا ماسينيوك» مالوا دائماً إن افتراض 
مصادر غير إسلامية للتصوّف. باعتبار أن طقوس المتصوّفة وشطحاتهم ومراتبهم, يمكن النظر 
إليها كتأثيرات مسيحية ويهودية وحتى هندية» باعتبار أن هذا النظر يرى إلى الإسلام كدين ذي 
نظام ره لي ار م الصافية التي صدرت عن المتصوّفة, وهذه الروية 
تندرج في مفهوم استشراقي معاد للإسلام» ينسب كل الإبداعات الإسلامية إلى تأثيرات غير 
إسلامية. . 

وإذا كان ماسينيون قد رأى أن التصوف ذو أصل قراني» فإن بولس نويا طوّر هذا المفهوم 
بنشره وتحليله لنصوص مبكرة في تفسير القران» تحمل ملامح المصطلح الصوفي» وبين أن 
التصوف الإسلامي في مراحل نضجه يثل امتداداً لهذه الملامح. كذللك فإكاتو يا انكر هروما 
صوفية مكتشفة» أبرزها لمتصوّفة من الأندلس. وقد ترك الراحل المؤلفات الانية: 

1-ابن عباد الرندي: الرسائل الصغرى والرسائل الكبرى. 

- 0 الله السكندري (أو الإسكندري). 

بين التفسير القرآني والمصطلح الصوفي. 

0 صوفية غير منشورة لصوفيين مسلمين. 

5- كتاب الطواسين للحلاج. ٠‏ 

ومن دراساته المنشورة فى الدوريات: 
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2 الحكيم الترمذي و»لا إله إلا الله»). 

3- قصة يوسف: تفسير صوفي. 

4- رسائل ابن العريف إلى أصحابه المريدين فى الأندلس. 

5- الإسلاميات والتاريخ. ‏ - 

ولعل أهم مؤلفات بولس نويا هو بين التفسير القراني والمصطلح الصوني. 

((5 2275610116 دعل عناوتصطءعة عسوتت ]1 ع1 عند أدددء أعتتتتو]8 :عم دقطة] غه عناوتصدرم عوغع 6[ 
طحم[ ناك تتح )) | ٍ ْ 

ذلك أن المؤلف يبحث في تطور اللغة الصوفية» منطلقا من مؤلفات مقاتل بن سليمان 
(ت150ه) رضي كعات ب التفسير و 0 الكبير 5-3 الوجوم والنظائر امسر اا 
وو بورح ا با ظ 0 

ويحقق كتاب نويا هدفه ويبرهن عليه: إن التصوف ذو منبت قراني». (رحيل بولس نوياء 
تلميذ ماسينيون وخليفته؛ بحلة الفكر العربي» عدد 15» أيار/ مايو - حزيران/ يونيو 1980»؛ ص 
5 - بيروت). 


(3) الحضارة الفرعونية ما بعد بابل الأولى 

الحضارة الفرعونية هى إحدى سُلالات الحضارة البابلية الأولى ما قبل الطوفان؛ وتلك كانت 
الحضارة (الكونية) الأولى ما بعد الهبوط» ول تكن إنسانية خالصة؛ بل أسهمت فيها الكاتنات 
الكونية الأخرى من ملائكة وججنء فاشتغلت أساساً بالعلوم الفلكية كمدخل للعلوم الرياضية 
والنفسية» ويصدق القرآن تلك الوقائع التاريخية حين ربط بين موروث الجن عن تلك 
الحضارة ؛ البابلية الأولى وتأثيرهم في مملكة سليمان لاحقا وَانبحُوا ما تلوأ الشَيَاطِينُ عَلَى 
مُلكِ سلَيْمَانَ نَ وَمَا كفرَ سُليْمَانَ وَلكنّ الشَيَاطِينَ كفرُ وا يُعَلمُودٍ لنّاسَ السَّحْرٌ وَمَا أنزل عَلى 
لكين َال هَارُوتٌ وَمَارُوتَ وَمَا يُحَلَمَان من أحد حَنَى يَقُولا ما نَحْنُ فيه انكف فيتَعَلْمُونَ 


ل ار به منْ أحد إلا بِإذن الله وَيعَلمُونَ م يصيُحُمْ 
ولا ينفعَهم وَل د عَلمُوا لمن اشْتَرَاهُ ما لهُ في الآخرّة من خَلاق وَلبمّسَ ما سَرَوًا به أنفسَهُمْ لو كانوا 
يَعْلْمُونَ 4 ( البقرة : 102). 

1 لم يذكر القران الحضارات الوريئة للحقبة البابلية الأولى» زهي حضارة عاد وتمود 
ومصر: رطام تركب فََل ريك بعاد (6) إِرَمَ ذات عاد (7) كح يُخْلَقْ ملا في البلاد (8) 
وَنْمُوْدَ الذينَ جَابوا الصّحْرٌ بالوّاد )9 وَفْرْعَوْنَ ذي ) اناد (10) الذينَ طْعْوًا في البلاد (11) 
فأكتروا فيهًا الفسَادَ (12) فصب عَلئْهمْ رتك سَوْط ع عَذَاب (13) إن رَبك لبالمرصَاد 24014 
(الفجر: 14-6). ظ 

وقد بدت هذه الحضارات» وبالذات المصرية والثمودية» . الور م لاسن الكالت 
قبل الميلاد» واستندت أيضاً إلى العلوم الرياضية والفلكية. اه 0 يم الآن 
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خلفيات تاريخية واضحة للتطور المتدرّج الذي سبق نشوء تلك الحضارات. بل إن أسرار بناء 
الأهرام وكيفية نقل حجارتها والتحنيط مع هندسة الأهرام نفسها في علاقتها بالدورة الفلكية 
مازالت خارج دائرة الاكتشاف العصري. 

ثم نحد أن هذه الحضارات الأساسية والسابقة على التوراة التي تنزلت حوالى عام 1400 ق. 
م قد ورثت تصوّرات كاملة عن (أصل الخلق) و(الطوفان) وتحدثت ألواحها وسجلاتها عن 
(عقيدة التوحيد). وحتى عن تشريعات المثل في القصاص كالعين بالعين والسن بالسن» والتي 
وضعها حمورابي (1793 - ق. م) وهو سادس سلالة ملوك بابل (الثانية) في تصنيفنا التاريخي» 
وبابل الأولى كما ترد لدى المؤرخين. 

أما عقيدة التوحيد المصرية القدعة» التى سبقت تعدد الآلهة وتقديس الفراعنة وانتصار الثقافة 
الإحيائية الودنية: 

«فمن المؤكد أن نزعة توحيد اله هي إحدى الاتجاهات العظمى للديانة المصرية منذ أقدم 
الأحقاب» وأن هذه النزعة يمكن لها أن ترى في جميع النصوص الهامة نزولا حتى آخر 
الأحقاب» وإنه لمن المؤكد كذلكء أنه قد وجد ضرب من تعدد الآلهة في مصر جنب إلى جنب 
مع مذهب التوحيد منذ أقدم الأزمان. وسواء أكانت التوحيدية أم التعددية هي الأقدم؛ فإن من 
اللاحدوى في حالنا المعرفية الراهنة أن نحاول البحث في هذا الشأن . ووفقا لتيله ءاعثة» كانت 
الديانة المصرية في البدء تعددية» ولكنها تطورت في اتحاهين متناقضين: فمن ناحية تضاعفت 
الكلية وإضافة الالهة السلوة ومو العية حرق حوبي الريك كيرا من التوحيد » ويتبنى 
الدكتور فيدمان مصدصمءلء:77 وجهة النظر القائلة بأث فتن الممكن أن نيز ثلاثة عاضر اساسة 
فى الديانة المصرية: 
٠‏ :- وحدانية شمسية» أي إله واحد هو خالق الكون» الك سر 
007 

- عبادة القدرة التوليدية للطبيعة» وهي العبادة التي تعر عن نفسها في تمجيد الآلهة 

ا ور اق ضري وكذلك في سلسلة من الحيوانات وألهة الاخضرار المتنوّعين. 

دب إدراك بشري للؤله الذي كانت حياته في هذا العام وفي العام لخر رصيورة وي 
لحياة الإنسان المثالية - وهذا الإله الأخير هوء بالطبع؛ أوزيريس. . 

ولكن ههناء ومرة أخرى» كما يقول الدكتور فيدمان» تواجهنا حقيقة مشؤومة مفادها أن 

جميع النصوص التي في حوزتنا هي» من حيث حقبة أصل الديانة المصرية» متأخرة نسبيأء ولهذا 
فإنا جد في هذه التصرص تلك المناصر الدلدثة ة ممتزجة معاء ويخالطها عدد من المسائل الغريبة 
عنهاء بحيث يتعذّر اكتشاف العنصر الأقدم من بينهاء وليس في ميسورنا أن نيحد مثالاً أفضل عن 
الطريقة المفككة التي تتداخل فيها أفكار مختلفة في نص واحد بعينه» بحيث تخلط بين صورة الله 
الأوحد وبين صورة إله من الالهة». 

أما صورة إله التوحيد فواضحة في هذه النصوص: 

القد جمع المرحوم الدكتور ه. بروخ لءدوتم8 :13 عدداً من الصفات المنسوبة إلى الألهة, 
وذلك من نصوص تنتمي إلى الأحقاب كلهاء ومن هذه الصفات ملك أن ندرك أن الأفكار 
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«إن الله رحيم بالنسبة إلى من يحمدونه وهو يسمع دعوة من يدعوه. للحي لعيتق 

من القوي» ويسمع صرخة المغلول بالأغلال. وهو يقضي بين القوي والضعيف. إن الله ليعرف 
من عرفه» ويكافئ من خدمه» ويحمي من اتبعه». 

(راجع : السين ولس بدجء الديانة الفرعونية» أفكار المصريين القدماء عن الحياة ارم تر جمة 
وتقديم يوسف سامي اليوسف» عمانء» دار منارات» 1985» الاقتباسات من الصفحات 0 


ا 
به اع ناث لين 021 فار مات وَالأَس ماهم إن قم توق 


(24) فال كْنْ حَوْلهُ آلا تَسْتَمُوَنَ (25) قَال ره 27 أبائكمُ الَولِينَ (26) قَالَ إن رَسُولَكمْ 
الذي أزسل إلتكم لختون (27) قال رَبّ لمق وَالْغْب وما يَينَّهُما إن كم تَعْقلُونَ (28) 
(اأشعر اء: 28-23): 


أن أخطا فرويد في كتابه موسى والتوحيد: 

لقد عزا فرويد توحيدية موسى إلى حقبة (أخناتون)» وهو الفرعون (أمنحوتب الرابع) الذي 
حكم مصر في ما بين 1369 و1353 ق. م. غير أن أخناتون قد وحّد الآلهة حول إله شمس 
واحد يبتدئ في عالُ الظواهر بقرص الشمس. فعلاقة أخناتون بعقيدة التوحيد المصرية القديعة 
مشكوك فيهاء وإلهه يختلف عن إله موسى» ولم يستشهد موسى به في محاوراته مع فرعون» 
بل إن الاستشهاد الوحيد صدر من أحد المصريين والموحدين» الذي استرجع التراث التوحيدي 2 
الذي كان عليه يوسف قبل أربعة قرون من موسى في مصرء ومد الاستشهاد إلى البيئة الحضارية 
المتكاملة ذاتها نها التي تربط بين موروث مصر الروحي التوحيدي وموروث عاد وثمودء وكافة 
تلك الحضارات الوريثة المرحلة ما بعد الطوفان: لوَقَالَ فرْعَوْنُ ذَرُونٍ أقثل مُوسى وَلْيَدْع ره 
ف أخاف أن يبدل ديئكم و أن يُظْهِرَ في الأرض الْمَسَادٌ 029 وَقَال م مُوسّى إني عدت ريني 
ورب مٌن كل مُتَكبر لا يُوْمُِ بِيَوْم الحسَاب (27) وَقَالَ ربل مُوْمِنٌ م نْ آل فرْعَوْنَ يَكم انه 
ود رج أن يوري أله وقد يليك بيات من ربكم وإن يك كاذنا فل يون بل 
صَادقًا يُصبكم بَعْض الذي يَعَذُكمْ إِنَ الله لا يَهْدي مَنَّ هُوَ مُسزف كذَابٌ (28) يَاقَوْم لم المألك 
اليَوْمظاهرِينَ في الأرض فَمَن يَنصَرنًا. من يأس الله إِنْ بادا قَالٍ فرْعَوْنٌ ما أريكم إِلمَا أرَى وَمَا 
أَهدِيكم إلا سَيَل الرَّشَادَ (29) وَقَال الذي آمَنَ يوم إني أجاف حَليكم مُْلَ يَْم الأخرَابٍ (30) 
مث َب قَوْم نُوح وَعَاد وَنمُودَ وَالذِينَ من بَعْدهم وما الله يُرِيدُ ظلمًا للعباد (31) وَيَا قوم في 
أَحَاف عَلَيكمْ يَْم م اناد (32) يوم يوون دين ما لكم من أله مِنْ عَرِصِم ومن يُْلل اله قم 


ا" 


له مِنْ هَاد (33) ولقدرجاءكم ؛ يوسف من قبل بِالبَيّنات فِمَا لتم في شك ما بجاءَكم به حتَى إذا 
َك فل أن يحت الله من بده رَسُولاً ذلك يُضل الله من هو مَسْرِفٌ عُثكَات (4و)4 (غاد : 
34-6). 

إذا يجيي أن 91 الموروث الروحي التوحيدي لتلك الحضارات والكامن في بداياتها 


بتأثير مرحلة ما قبل الطوفان وتنزل الديانات السماوية اللاحقة» التى أخذت بتصديق ذلك 
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الموروث من دون أن تتأثر بانحرافات الحقب.الإحيائية الوثنية اللاحقة. فكثير من علماء التاريخ 
والأنثروبولوجيا يعودون إلى المقارنة بين ما يرد في الكتب السماوية وما سبق من نصوص عن بدء 
الخليقة والطوفان والتشريعات في تلك الحضارات» بداية من الألف الثالث قبل الميلاد وبالذات 
حضارة مصر الفرعونية وحضارة الرافدين السومرية والأكادية» وهذه مقارنة تستبعد تأثر تلك 
الحضارات.موروث سابق عليهاء أخذت عنه ثم شوهته باتحاه إحيائي وثني» أي موروث ما قبل 
الطوفان. 

(راجع المداخل التأسيسية» القرآن بين التصديق والهيمنة... معنى الاسترجاع النقدي 
لعي الفقرة ج» مسألة نوح). 

يعتبر يعتبر اختراع الكتابة في حدود 3000 قبل الميلاد بداية لما يعرف بالعصور التاريخية» حيث 
ابتدأ الإنسان, بالتدريج» باستخدام الكتابة لتدوين شؤون حياته اليومية» أي جوانب من تاريخه؛ 
في حين نم تكن تتوافر لديه مثل هذه الوسيلة في العصور امعد كبرو دل الاو 
وتسيقة ال ل و ا ل 0 
بظهور أولى السلالات السومرية التي كوّنت أنظمة سياسية فى لعشي نوردت الود 
السومرية (و©:هع01-5). ومن أهم معلوماتنا عن هذه الحقبة من الزمن هن الكتابات الى تركها 
لنا أمراء هذه السلالات» إضافة إلى جداول أو الملوك السومريين» وعدد من النصوص الأدبية 
التى تتحدث عن ماثر بعض ملوك هذا العصر وأمرائه. 

تذكر جداول الملوك السومرية أن «الملوكية» نزلت لأول مرة من السماء في مدينة أريدو 
(بالقرب من أور)» ثم جاء الطوفان اكب الذي اكتسح الأرض ومن عليهاء باستثناء رجل 
الطوفان زيو سدرا (في النص السومري) وأتنايشتم ( في النص البابلي). 

رد ل د اكات الود عد ست ها لال سرود اسافةالنين لكين 
إنهم حكموا قبل الطوفان» إذ خصص لهم 241200 سنة» وأغلب الظن أن مثل هذا الرقم الخيالي 
إنما يعكس فكرة شائعة عند أكثر الأثم القديمة» وهي أن الإنسان كان «في قديم الزمان» يتمتع 
.بعمر طويل وصفات جسدية خارقة. ومن غير المستبعد أيضاً أن جامع الأثبات السومرية ل يكن 
في حوزته غير أسماء ثمانية ملوك من قبل الطوفان» فاضطر إلى تطويل سنوات حكم كل منهم 
ليُخطي الحقبة الزمنية التي تصوّرها واسعة جداء والتي تفصل بين ظهور أول سلالة حاكمة وبين 
حدوث الطوفان. وجدير بالملاحظة أيضا أن ما تذكره جداول الملوك السومرية من أن مصدر 
لحكم ولكلوكية كات أصلد في السماء؛ يدل ضهنا على أن الآلهة: ب وجب معتقدات السومريين: 
كانت هي التي تحكم البشرء وأنها تفوّض أو تنصّب من بينهم من يمارس هذه السلطة على 
الأرضء وهم الحكام والملوك الدنيويون. 

وتذكر أثبات الملوك السومرية أنه بعد أن انتهى الطوفانء نزلت الملوكية ثانية في مدينة 
كيش (ثل الأحيمز) بالقرات من بابل. ولقد كان لمدينة كيش دور سياسي بارز في عصر 
فجر السلالاات» اذ يرجح أن ملوك هذه السلالة نجحوا في تحقيق الوحدة الداخلية للقطر في 
هذا العصر المبكر من تاريخ البلاد ( 2800 ق. م). 

(راجع: العراق في التاريخ» مجموعة من الأساتذة» بغداد» 1983» ص 69 و70). 
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(4) ليس بين الأنبياء من كان راعياً: كلما ذكرت النبوّة استدعت الذاكرة الشعبية الصحراء ورعي الأغنام 
والتأمل» وهذا أمر يحتاج إلى مراجعة تاريخية دقيقة. فكثير من هذه المواصفات 000 الأنبياء 
(أور) القائمة على سدانة الهيكل؛ ا و ا ا ولو 
هناك من رواية تاريخية موثوقة عن أن محمد كان يمتهن رعي الأغنام في صباه» كما لم يثبت أنه تاجر لخديجة 

في أموالهاء أو ذهب مع عمه إلى الشام على طريق بصرى. وهذه دراسة نأمل في إنحازها بإذن الله تحت عنوان 
محمد قبل النبوة. 


(5) خصائص مراتب الأنبياء 


يشير القرآن إلى مراتب الأنبياء الذين لا نفرّق بين أحد منهمء فيختص إبراهيم بإمامة الناس: 
فإوَإذ الى إنْرَاهيمَ ربهُ بكلمّات فَأمهنَ اَي باعل للنّاس إ ما قال ومن ذَرَيّتِي قال لآ ينَال 
عَهْدَي الظاينَف (البقرة: 124). 5 

ويختض محمداً بإمامة المسلمين: إل إِيْ مت أن أء عبد الله حلصا لَّهُ الدّينَ (11) وَأَمِرْتُ لان 
أكون وَل المسشلمينَ (4)12 (الزمر: 12-11). 

. ويختصٌ موسى بإمامة المومنين ونا بجح مُوسَي ياتا وا كُلَمَهُ ريْكَالَ رب أن أنظر إِلَيْكَ 
قال أن ” وان ولكن نظن إلى الخيل فإن اسعقو مكانة فسؤوت ران لما ىر كلجل هله دكا 
موسي صَعَ لا اق قال انك يبت ليك ونا ول للومين) (الأعراف : 143). 

ل ب ع وهيو دين الأنبياء والربانيِينَ من قبل محمد: #إإنا رن 
الَوْرَاةٌ فيهًا هُدَى وَنورٌ يَحَكمُ بها ال لتَيُونَ الذِينَ أسْلْمُواً للذينَ هَادُوا وَالوَيَانيُونَ وَالأَحبَارُ عا 
اسشُحُفظُو من كتَاب الله وَكَايُو عليه شْهَدَاء فلا َحْسَوا النََسّ وَاحْسَوْن وَل تَشْترُوايآياتي ثم 
قليلا وَمَن ميسكم أنرّل الله فأولَكَ هُمْ الكافرُونَ؟ (المائدة: 44 ). 

وقد أخذ الله عهداً من كل الأنبياء على الإيمان بمحمد إماماً لهم جميعاً: يما كان ليش 


للد بر © 


أن يونيَُ الله الكتَاب والحكم وَالنبْوَةَ نم يقُول للئّاس كوثُوا عبَادًا لي من دُون الله وَلِكن كوثواً 


ةلس صم 


بَئينَمَا كسم تُعلمُونَ الْكتَاب وَعَا كش تَدرْسُونَ (79) وَلاييَمْركمْ أن تتّخذوأ الملائكة وَالبَيينَ 
0 ميا رركم بالكفر بَعْدَ إذ شم مُسْلمُونَ (80) وَإذ أحَذ الله مياق ؛ الَبيينَ لما نكم من كتّاب 
وَحكمَّة نم هكم رَسُوِل م مُصَدَق لا مَعِكم لُومين به وَلعَنِصرْنهُ قال أقْرِرْتُ وَأَحَدَتمُ جَلى ذلكم 
اشري لوا ارا قال تاولا ونا كي ين مشاه 410 فقن ول بر ذلك تراك من 
لَْاسقَونَ (82) أفعَيْرَ دين الله يَنعُونَ وَلَهُ أسْلَمَ مّن في السّمَاوَات وَالأَرْض طَوْعًا وَكرْهًا وَل 
كُ يْجَعُونَ (4)83 (آل عمر ان و83-7). 

أما خصائص محمد التي جعلته في هذا المقام» فهي متعلقة باسمه المحمول (أحمد)» أي اسم 
الهوية والخصائص وليس اسم العلم والنداء. تماما كالفرق بين اسم المحمول (المسيح) واسم 
العلم والنداء (عيسى). وهذا أمر يتطلب دراسة في «الخصائص الكونية لاسم أجعينة) د 
المداخل التأسيسية» الأسماء التي تعلمها آدم). 
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(6) الخصائص الحسية في تجربة موسى 
اعتمدت تجربة موسى على مخاطبة الله (الحسّية) له» وعلى مماثلات خوارق الإعجاز في الثقافات 
ظ الاحيائية. فأول استدعاء إلهي له كان عبر (شجرة ملتهبة)ع ثم كان الأمر الإلهي عبر (دصوت 
مسموع) من وراء حجاب. واتخذت الأشكال الأولى في معجزاته صورة العصا التى تتحول 
إلى حيّة» كأرقى تحسيد للقوة (الإحيائية) في :ظاهرة الطبيعة» وهي قوة إحياء حقيقي غيز تلك 
القوى السحرية المتوهمة. فعصا موسى حين ألقى بها في مواجهة حبال السحرة وعصيّهم التي 
(خيّل) إليه أنها, تسعى ) التقفت - عصا موسى - الصور السحرية المتوهمة» وجحردت أعين 
الناظرون عو موترانها السيحويةة توظيدى عل حفيفتهاء » جرد حبال وعصىّ. فالذي حدث أن 
السحر قد أبطل» لا بسحر مضادٌ بل بالتقاف الصور المتوهمة. 

والالتقاف في دلالات ألفاظ القران التي لا تقبل بترادف أو مشترك» هو غير 
الالتقام؛ حيث يكو الابتلاع داخل الجوفء كما كان الأمر بين يونس والحوت الذي 
التقمه فافع لوت وهر ملي م4 (الصافات: 142). 

أما في حال موسى فإن كافة الآيات ترد بلفظ (تلقف): لوَأوْحَيْنا إلى مُوسَى أَنْ ألق عَصَاِكُ 
دا هي تلقَفُ ما يَأفكونَ# (الأعراف: 7). وكذلك: #قالوا يا مُوسَى إِمّا أن تلق وَإِمّا أن 
نكونَ أوَلَ مَنْ لق ىِ(65) قال بَل ألقُوا فَإِذَا حبَالهُمْ وَعصِيُّهُمْ يَُيل إِلَْه من سخرهع أنْهَا تَسْعّي 
(66) فَأوْبَسٌ في رنفسه خيفَة مُوسَى (67) فلن لا نَحفَ إِنّك أنتَ الأعلى (68) وَأَلقٍ مَا في ينك 
ل 
الوا آمَنا برب هَارُونَ وَمُوسَى (70) (طه: 70-5). 

فموسى لم يزاول السحر بل أبطله» وبالمنطلق نفسه» ولكن بقوة إلهية حقيقية وليس خيالية 


متوهمة. 


(0) الرؤية والنظر والشهود 
لا نعني بالتجربة المرئيّة ما يتعلق برؤية الله المنرّه عن الشكل والتجسيم - سيحانة - (ليس 
كمثله شيء) - وقد طلب موسى (رؤية) الله عبر (النظر)؛. معنى أن يرفع عوائق الرؤية الحشية أو 
حجحابه يكن انر ونه موسي ليا كمه ول ون أطي فالا 
ولكن انظرْ إلى الجبّل فإ استقرٌ 2 قر مَكائَهُ فسَوف تون فلمّا تحلى رَبْهُ للب بجَعلةُ دكا وخر مُوسَى 
صَعَقَا لما أقاقَ تآل ه كانله الشتاتك رادل انين (الأعراف” 143). 

أوالنظر د ير تبط بالمخيال والتأمل وقوى الإدراك» خلاف (الرؤية) الحسية بالعين المجرّدة: 
قلا رَأَى ربعا قال من رَبِي © (الأنعام: 77 فالنظر عقلي والروئية حسّية ولهذا قال 
اللّه: 9# و بحوة يَوْمَئذ ناضرة (22) إلى رَيْهَا ناظرّة (4)23 (القيامة: 23-2).. فهنا يتعلق النظر إلى 
الله بالوجه لا بالعين المجردة التي ترىء فيما العقل هو الذي يدرك قيمة الأمر وينفعل به به: لون 
كانَ ذو عُسْرَة قَنَظرَة إلى مَيْسَرَة# (البقرة: 0» وهْإإِنْها بَقَرَةَ صَفْرَاء فاع لوْنهَا نَسْرٌ النَاظرِينَ» 
(البقرة:69). 2 2 

ولهذا خاطب إبراهيم ابنه مطاف لايق آم ريا سافن أي تقليب الرأي 
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فيهاء ثم اتخاذ قرار قاطع كمن يرى الأمر عيانا في - حفيقته: فلم لمع لشفي فالا 
إن أرَى في المنام أن أَدْبَحَكَ فَانظرْ مَاذًا تَرَى قَالَ 00 افعَلَ م تُوْمرُ دي إن شَاء الله من 
الصّابر رين (الصّافات: 02). 

فمُوسى قد طلب الروئية العيانية المباشرة ليتمكن بعدها من النظر العقلي في حثيية الإله - 
سبحانه - فكان (التجلي) وليس الرؤية. فعبر التجلي يقدر موسى جانباً من خصائص الألوهية 
المنزّهة. 

إن لغة القران واستخدامه للمفردات العربية إلى درجة المصطلح د ل وا 
النظر بالعقل والرؤّية بالعين المجرّدة. 

. وكذلك ميّر القرآن بون البصر والروئية العينية؛ فالبصر إدراك وما يَسْنّوي الأعمى وَالْبَصير 
وَالْذِينَ آمَنُوا وَعَملوا الصّاحات ولا المسيء قليلا ما تَتَذَكرُونَ؟ (غافر: 8). 

ويأتي التدقيق حيث أعين تَرى ولا تَبصرء وآذان تستمع ولا تسمع فالبصر إدراك» والسمع 
استيعاب لإوَلقَدُ دَرَانَا هنم كثيرا مّنَ الحنَّ وَالإنس لَهُمْ قلوبٌ لآ بد يفقَهُون بها وَلَهُمْ أغين لا 
ُنْصرُونَ بها وَلَّهُمْ آذَانَ لا يَسْمَعُونَ بها أوْلكك كالآنعام بَلْ هُمْ أَصَل أَوْلئكَ هُمْ العَافلُونَ 4 
(الأعراف: 179). 

وكذلك ميّز القرانٍ بين شهود الأمر.ععنى حضوره. وبين رؤية الأمر بالعين. وهكذا قال: 
شَهْرُ رَمَصَانَ الذي أَنزل فيه القَرآنُ هذى لئاس وَيَينَاتِ من الهُدَى وَالهُْقَان فَمَن شَهِدمدكم 
الشهْرَ فيصم ومن كان مَرِيضًا أو عَلىٍ سَفَرِ فَعدَة من أيَام أجَرَ يريد الله بكم اليْْرَ وَل يريد 
بكم العْسْرَ وَلتُكملوا العدَة ل 055). 
فهنا حضور للُشهر في الزمان والمكان» حيث يكون الإنسان مُقيماء ثم استثنيت ت حالتان» مة 
مريض»ء وغير مقيم مسافر. ولم يطلب الله في هذه الآية رؤية الشهر» وذلك لأن الشهر لا بُرى 
بالعين» ولكن تُرى الأهلة. ورئية الأهلة كرؤية إبراهيم لها لإفلها رأى القمر بازغاًك» والشهور 
حساب ب: «إإن عدّة الشهُور عند الله ه اننا عَشَرَ شَهُرًا في كتَاب الله يَوْمَ خَلقَ السّمَاوَات وَالِأَرْضٍ ظ 
منها َع حرم َلك ادن اليم الوا فهنَ تسكع وتوا امخركين كاف كما انوكم 
كافة وَاعلمُوا أن الله مَعَ المتقِينَ (36) إنما النَسِيءٌ ز زيادة ذ في الكفرٍريُضَل به الذينَ كفرُوا يُحلويَُ 
عَامًا وَيُحَرٌمُونَهُ عَاِمّا ليُوَاطئوا عدَّةً مَا حَرّمٌ الله و ما حرم الله زيْنَ لهم سُوءٌ أَعْمَالهِمْ وَالله 
لا يَهْدي القَوْمَ الكافرِينَ [4)37 (التوبة: 376). والأهلة توقيت تضبط في كل عام 0 
الحجيج في عرفات يسألُونَك عَنِ الأهلة كل هي مَوَاقِيتُ للنّاس وَالْحَج وَليْسَ, اير يأن تَأتوا 
اليُوتَ من ظهورها وَلكنّ البِرّ مْنِ اتقى وأنوا البيُوتَ من أَبْوَابهًا وَاتَقُوا الله لعَلَكَمْ تُفْلحونَ 
(4)189 (البقرة: 189). فأن يشهد الإنسان الشهر يعني أن يكون حالاً حين توقيته» ولا علاقة 
لذلك برؤية الهلال كما يعتقد الكثيرون. 


1 


عع 


69 اللدنية والعندية به 


الللانيي) أوثق صلة الحلا إذ 7 اخصر اللدنية ات نية) الذي يعطي ) أي 0000 5 حجان 
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لتُلقَى القَرَانَ بن دن حكيم عَليمِ# (الدمل: 6). وت إقاد امن الات الإلهية) أما أم الكتاب 
وهي (الآيات المحكمات») التي تعد (أصلا) له من قيل تشيّئه نشيّئه في لغة ماء فهي (لدى) الله يالغة 
ما يلغت من العلوّ والإحكام بحيث تُهيمن على كل متشابه فإوإِنهُ في أمَ الكتَاب لَدَيْنا لعي 
حَكيمٌ # (الزخرف: 4). 

فالعلم اللدني خاصية لا تكون للجميع؛ ولا حتى لبعض الرسل والنبيّين» فيما العلم بأصول 
الكتاب ونحكمه يمكن أن يُوهب للراسخين ذ في العلم ليتجاوزوا به المتشابهات التي لا تطلبها 
نفوسهم أصلا:ظِهُوَ الذي أَلَ علي لكاب مه يات ُكَمَات هُنَّ أم الكتاب وَآخَرْ 
اجات نلعن في وز ُو مان مل د له اتا نأو ويف 
0١‏ رار لوا دإ نيا َب نام لذ ميك أت لوقنب (4)0 79 

والعلم يام الكناب وشمكمه يصسعب تسيل إلى علسم (موضوغي) إلا بالمدى الي يلون 
فيه المتلقي مهيّأ لذلك» لأنه علمٌ مدخله (العبادة والطهر) ومجاله (مكنون القران) وليس 
(باطنه). فمكنون القرآن ليس بالعلم الباطني» فهو (اكتشافي) لمكنون يتكشحّف وليس (علما 
كشفياً باطنياً) كما يعتقد البعض. فهو علم يتعامل مع القران على مستوى الحسرف والوحدة 
والمضمونء» ادا بعطاء القرآن | المتجدد بكرمه: إلا يسم راق الوم (75) وَإِنَهُ لقسَمْ 
ْو تَلَمُونَ عَظِيمْ (06) إِنَهلََرْآنَ كر (77) في كاب مُحَنُونَ 00ت د الطوروة رو 
تنزيل مَّن رَّبّ العَالمِينَ (4)80© (الواقعة: 80-75) 
(9) المعجزات الحشية ليست للأنبياء 
خلافاً لأتباعهم» يتولى الله تكوين الأنبياء (المسلمين) منهج نظر لفعالية الغيب في حركة الواقع 
فالمعجزات لغيرهم» وتأتي ضمن الخصائص التاريخية لنبوّاتهم وتكوين شعوبهم؛ ومنهاج 
تيم فالعبد 0 0 داك عار ولكنة أرشد موسكئ إلى وال اليل 
لي اس إذ إن موسى قد التقاه مؤمنا اله فلا حاجة إلى 
إجراء المعجزات. أما المعجزات التي جرت لموسى نفسه حين جاء إلى الشجرة الملتهبة» وحين حير 
رأى عصاه تنحول إلى حيّة فتلك تالية لاعانه بالله وليست سابقة عليه» وكان مالها المقصود 
هو التحدي لسحرة فرعون. وكذلك ما جرى من معجزات أخرىء سواء في أرض مصر أو في 
حال عبورها أو بعد ذلك» فمالها أحكام الهيمنة الإلهية على عقول بني إسرائيل ووجدانهم. 
فموسى نبي (مسلم) لا يحتاج إلى معجزات «(اليهود)» ولكنه كان يحتاج إليها لمواجهة ثقافة 
عصره الإحيائية» القائمة على السجر والخوارق» والمستندة إلى الموروث البابلي القديم الأول. 

«أاطلت إبزاهوي وهر تب (عسلماء إحياء الموتى» فلم يكن من قبيل طلب المعجزة التي 

تفضى إلى الاعان» فهو قد آمن بالله من قبل وعقليا :ولد اتيْنَا إْرَاهِِمَ رَشْدَهٌ من قبْل 

كي اميت (الأنياء 1. وذلك بعد أن أنكر إبراهيم على الشمس كسوفهاء وعلى 
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القمر خسوفه؛ وعلى الكواكب طمسهاء اكرات لها والأفول انتقاص للهيئة ويس اجتجابا 
ضمن الدورة اليومية» وإبراهيم منذ صباه يعلم أنها تحتجب يومياء فانتقل من التطلع إلى ألوهيّة 
الظواهر الآفلة إلى الكامل الذي فطرها وشيّأها وذ قال إِبْرَاهيم لأبيه آزَرَ 5 أْصتامًا الَهَة 
إن رَاك وَقَوْمَك في ضَلال مين (74) وَكَذَلكٌ ثري إيُرَاهِيِم مَلَكوَتٌ السَّمَاوَات وَالأرْض 
يون من الموقين (75لمابحنَ عليه الل رَأَى كَوْعباقَالِ هَذَا بي قلِمًا قل َال لا 
أحبٌ الآفلينَ (76) فلمًا رَأي القَمَرَ يَازِعًا قال مَذا رَ بي فلمًا أفل قال ل كن ل يهندي رَبَي 
لأكوَنٌ مي اكوم الضَالَينَ (77) فَلَما رَأى الشّمْس بَاَِة قال هَذَا ري هذا اك قله 
فلت قال يَا قَوْم م إن برية ما تُشْركونَ (78 إِني وَجَهْتُ وَجتهيَ للذي فطرَ السَمَاوَات 
وَالأَرْض نيا وَمَاأنَا منَ المشْركينَ (4)79 (الأنعام:79-74). ظ 

أما تحقق إبراهيم من قدرة الله بالمعجزة الخإرقة» فقد حصل له ىار 
إلى النار ولم يحترق لقاو حرفو ونوا هدك إن حُُمْ فَاعلينَ (65) فلن تأنار حون ذا 
وَسَلامًا عَلى إِيْرَ اهيمَ (69) وَأرَ ادُوا به كيدا فجَلمَاهُمْ آلأخَسَرِينَ 4070 (الأنبياء: 70-8). 

ولهذا فإن إبراهيم م يطلب إحياء الموتى كمعجزة تحضّه على الا يمان لكنه طلبها ليطمئن 
قلبه إلى أمرآخر يختلف كُلياً عن التثبّت الإيهاني؛ وهو أمر يتعلق بمصير المفطورات بعد (فنائها)» 
| من بعد أن عرف مصيرها المتعلق بالل فاطرهاء من بعد (أفولها)» فإن كان الله يُجدّد ما يأفل 

من الظواهر باسترجاعها إلى كامل هيئتهاء ؛ فكيف يفعل تجاه فنائها أو موتها؟ وذ قَالَ إِيْرَاهِيمُ 
رَبَ أرني كنف تحبي المؤنى قال إَوَلم تومن قَال بَلى وَلكن ليَطْمَئنَ قَلبِي قَال مذ ريه من الطير 


فَصَرَهن إِلَيِْك ” م اجعل عَلى كل بحبّل مَنْهُنَ بجَْءًا ثم اذْعْهُنَ يَأتِينك سَعْيا وَاعْلمْ أن الله عَزِيزٌ 


حكيمٌ 4 (البقرة: 20)). 


(10) العالم ما بين الحلولية والدفعة الإلهية الأولى 
لقد انتهى العلم الطبيعي (الموؤمن) بعد جاذبية نيوتن ن إلى القول بأن الكون منتظم بذاته» وأن 
الله قد أودع فيه قوانينه منذ (الدفعة الأولى)» ثم احتجب عنه (راء جع الهامش رقم (1) من هذا 
الفصل). فعناية الله بالكون مسبقة. فالله هنا يؤخذ .معنى (الصانع) وليس (الخالق), ويمكن 
الصانع أن ينفصل عن إنتاجه ليمضي الإنتاج بقوانينه الذاتية من بعده» فلا يكون غيابه سيب في 
فناء الكونء فإذا (حذفت وجود الله عند الاغريق» أو إذا جرّدت الكون عنه» يبقى مع ذلك 
الكون ولو بطريقة فوضوية» وقد جاء نيوتن بقوانينه فجرّد الكون عن الله» ولكنه اّعى تنظيمه. 
فمفهوم الدفعة الأولى موصول بالتفكير الإغريقي الذي استحيته أورويا إِيَان نهضتهاء وقد أجاد 
الدكتور (شارل مالك) في توضيحه لهذا الأمر: «السؤال هو: كيف نشأ الكون» من حيث هو 
تركيب منظم - الكون ككل أو أي جزء مُكوّن مُنظم منهء كهذا الإنسان الذي أتحاور معهء أو 

هذا الكلب النابح الذي أسمع وأرى؟. 

والجواب عليه هو: أولاء إما أ أنني لا أعرف» وهو جوابٍ السحر والصدفةء وإماء ثانياء أن 
الكرة كك أو كا عام قو متش شيعه نف وما الثأء ككل أو كأجزاءء صنعه صانع 
مستقل عنه. والإغريق ذهبوا إلى الجواب الثالث» في جميع أطوار تفكيرهم المسؤولء أي إنهم 
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بت وبهتم ١‏ إعحية وجو ممص كنم أو اج ولمجيس للصسه ممصم لمتبسممم رصي وكيم ممصم جم 
كوي نتيس ا حصب جر جنع ميخ قو تيت ب ابي مج وى وكيا جنب وا 

م6 مرج لك جم “كيه ميحس | ”كب و( كي (كببنة بج اورجه 
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دده مسن كعم ابي مرك عاو اوم اجن ع وريه 
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الابراهيميين المؤمنين؛ فالله ضرورة لازمة لوجود الكون إطلاقأء .مما في ذلك تنظيمه وترتيبه». 
أما الحلولية» روحية كانت أو مادية» فيوجزها لناد. شارل مالك على النحو الآتي في (تأليه 
الكون): ١‏ 
«يقول هوايتهاد - وعشرات 0000 هذاء قولوة: كل 
بطريقته الخاصة» الشيء نفسه - إن الكون في كليته وفي كل جزء منه؛ تُحدَّثٌُء أي إنه مجموعة 
حوادث. هذا الكون المحدّث هو خالق نفسه بنفسه» أي لا شيء على الإطلاق قبله أو بعده 
أو فوقه أو وراءه. هذا يعني أن عبارة «غير الكون الحدت )هاعر الحادثة» لا تعني شيئا على 
الإطلاق. 0 نقول «خالق نفسه بنفسه» نعني ((نحدث نفسه بنفسه». كلمة «الخلق» هنا تعني 
«الإحداث» فقط. ولأن الكون هو هكذاء أصبح الكون ذاته - السماوات والأرض وما 
هما ها فى :ذلك نت الإنسان» وكل أثر وتراث إنسانيين في الوجود - معبودّك الأحين. 
فبما أن لا شيء على الإطلاق هو «خارج)» ما يسمّى «الحضار ة الإنسانية»» «(خارجحك» أنت 
ااي واد اكلما زا رو جع مسي مور ا 0 هذه 
ردي استوا لووط ره الله الخالق» وزال تماما ل 
كما يُشْدد عليه التراث الإبراهيمي في التوراة والإنجيل والقرآن» ولم يتبق أمامك سوى الكون. 
وما أنك دين بطبعك (وبالغة التي اعتمدناها في هذه المقدمة؛ ما أن مرائب الوججود الثمانيء 
< بوي ا 0 27 بينهماء الذي 
كما رأيناء لا تعرف» في حدود المنطق الذي أنت فيه «غيره) كائنا أسمى. هذه 0-0 
الكوز زمولوجية («ووتعطتهدم لمعنعه[مصومء)» المعر وفة في الهند والصين» وفي سنائر المذاهب 
الوثنية في أفريقياء وفي صفوف بعض العلماء (وفي الحقيقة» في صفوف الأكثرية الساحقة 
العلماء) في اليهودية والمسيحية والإسلام الذين» نظرا 5200 حياتهم كلها لهذه له 
أو تلك من الوجود الحشي - الجماد. الحركةع الفلك» النبات» الحيوان» إلخ. «غلبوا على 
أمرهم كونيًا», أي سحقهم وسحرهم واستعبدهم الكون, وبالتالي» إما ارتدوا إلى طبقة في 
تراتهم سبقت اعتناق أجدادهم للدعوة الإبراهيمية أو ضلوا عن معطيات ترائهم الإبراهيمي؛ 
المميّر تمييزأ قاطعا جازما صارما مطلقاء بين الله وبين الكون» بكل ما يشمل الكون من جماد 
وحركة وحياة وبشر وفكر وتاريخ وثقافة وحضارة وصنع إنسانء أعني بين الخالق وبين جميع 
المخلوقات» «ما يُرى» منها و»ما لا يُرى»» التي إنما وجدت لأن الخالق قال لها: «كوني», 
فكانت من العدم. وبقدر ما لا تعترف الالحادية» الشيوعية أو غير الشيوعية» إلا بالمادة والحركة, 
ررح تل تير لاني وروطي زو لعا كيردي بض اوعد رهد التو من الكوورانت 
الأمرء إلى بجرد المادة والحركة باعتبارها كل مظهر روحي أو عقلي أو ثقافي أو أدبي أو جمالي 
بجرد 2 (ممعصره مع طمنتمع) يرغيه بحر المادة والحركة اللامتناهي» ويفرزه تلقائيا بالصدفة أو 
بالسحرء بذاك القد ر تكون الالحادية هي أيضاً حلولية كوزمولوجية» أي إن كاثتها الأسمى هو 
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المادة والحركة لا غير» اللتين إليهما فقط يعود اخر الأمر كل شيء؛ ومنهما فقط ينشأ كل شيء». 
(شارل مالك؛ المقدمة» القسم الأول» المجلد الأول» صفحات 294/293/292/ 
5 در النهار» بيروت» 1977). 


0 التوسطات الججدلية في الفعل الإلهي 
بين المطلق والنسبي والموضوعي (الأمر والإرادة والمشيئة) < 
عبر تحربة الأحوال الثلاثة التي تننهي بقول الله سبحانه لثم جئت على قدر يا موسى # (طه:40) 
يبدو للقارئ كأن (الجبرية الإلهية) نافذة بقدرها المستحوذ على الإنسان والطبيعة» فلا مكان 
للتوسطات الجدلية» ولااموضع خحرية الاختيار. 

غير أن تحليلنا لا يتجه قطعا إلى هذه الغاية, ولكننا نعذر من يعضل عليه فهمهاء 5 
المطلوت شمر مو بون متهعمة تاخد يالكوانية وأا لتوسطاف لبي دن جية) ورور العمل من 
(داخل الذات المدركة) من حهة أخرى 

فالذات المدركة وهى (موسى) تتصرّف بنحو طبيعى» وبردود فعلها الذاتية» سواء فى 
مواجهة المصري الذي وكزه. أو في العلاقة مع البنتين اللتين سقا لهما. وهذا تصرّف يرتبط 
بشروط (موضوعية) في ما نطلق عليه سلوكيات مستوى (المشيئة). وهي سلوكية (مؤمنة)) 
ولكن من دون أن تدخل في حسبانها مسألة الاستحواذ الإلهي على الفعل اسان الوصرعي 
في الحالتين المذكورتين. 

الجاف الأساسي هناء الذي يجب أن يفهم بدقة أنه في هذا المستوف الذاك وظهره 
تصوّراته» تكون علاقة الإنسان بربه علاقة (موضوعية) مؤمنة لا تتناهى لبحث قضايا الاستحواذ 
الإلهي على الفعل» ولهذا المستوى فلسفاته وأفكاره. حيث تظهر (حرية) الإنسان واستقلالية 
القانون الطبيعي على أكمل الوجوه» سواء كان الإنسان مؤّمناً أو ملحدا. 

وهذا الجانب غير مدان إلهيا إلا من زاويته الإلحادية فقط» وفي إطاره تكوّنت (العقلية 
الإبراهيمية) التي اكتشفت وجود الله من خلال الظواهر والمنظورات. ا 
مستوى:عالم المشيئة الملوضوعي إل أفناتغده زعي و(إماما للناس)ء, ولكن في إطار التعلق 
بالقدرات المكانية للفعل الإلهى . فالعقلية الإبراهيمية قد طوّرت إلهيا من استقلالية ظواهر 
المكان واستقلالية المكان الكوني ي كله إلى تفهّم كيفية استحواذ الله على المكان من دون حلولية 
فيه» أي .يمنطق (الخلة) حيث يصبح المكان (امتدادا) لكلمة الإلهية كفاطر للسموات والأرض» 
ومشبخرا للمكانامن أجل الانسان ويطلب سه الشكر (القريان) على المكاتة: 

بالنسبة إلى موسى» فقد كان المظلوب أكثر من التمثل لعالم المكان والمشكة الموضوغية. 
فالمطلوب هو فهم الترابط بين (المكان والزمان) في الفعل الإلهي» أي إدخال قدر التوقيت 
ا كر لماذا وصل موسى تحديدا إلى أرض مدين» وفي تلك اللحظة؟ ولماذا 
وصل هو والعبد الصالح تحديداً إلى موضع الجدار أو مكانه في ذلك التوقيت الزماني؟ ؟ ثم تمضى 
الأسئلة الرابطة بين الزمان والمكان من بعد موسى؛ ومن بعد أن نكون قد استوعبنا الدرس: لماذا 
حيظ دزا والرجاله بن ارؤدا عقر قر اكرو1اذا تاو ا نيوا لجيج فل بيد رونا زهرية فين 
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< محمد؟ ولماذا كان موسى قبل أربعة عشر قرنا من إخراجهم من المدينة المنوّرة؟ ولماذا ظهر النفط ش 
في مكانه من لجزيرة؛ حين بداية عودةالإرائيلين إلى الأرض الندسة؟ وئاذ توزعت القاّات 
على هذا النحو؟ 

إن كل دراسة (موضوعية) من شأنها أن تدرس كل ظاهرة عبر قوانينها الذات نية» كأن يقال إن 
النفط قد ظهر حين توافرت عناصر اكتشافه» وإنه لولا جهد الشركات المنقبة لما تم العنور عليه 
تماما كتفسير ظاهرة هروب موسى إلى أرض مدين» وإرجاعها إلى سبب موضوعي هو قتله 
للمصري. وما عدا ذلك يصبح مجحرّد (تأويلات غير موضوعية). 

هنا تحديداء وفيما يظير للناين كناو يات غير مو ضواعية يكمن المستوى (الثاني) في الفعل 
الإلهي» أي المستوى (الإرادي)» وهو مستوى يتوسط بنسبية محددة ما بين المطلق والموضوعي» 
حيث تبدأ صيغة التساؤئلات هناء ودائما ب(لماذا؟) حدث هذاء ؛ في هذا المكان وفي هذه اللحظة؟ 
لعف راك ررك رفم لحف التي دري اللواقي الراطتاعن الك لكايه اجيؤاره 
(كيف محيي الموتى). | 

هذه اللماذا هي فاتحة التطلع من المكانية (كيف) إلى الكونية» حيث يجري البحث في مفهوم 
(المصادفة) وعمًا إذا كان من وراء كل ما يبدو صدفة عمل إلهي منظم. فإذا أدركت عقولنا - عبر 
البحث في المصادفات المكانية والزمانية - وجود عمل إلهي ناظم ل اه 
منطق عالم المشيئة (كيف؟) إلى منطق عالم الإرادة (لاذا؟)» ووقتها ننتقل من (الرشد العقلى) 
إلى (الحكمة). 

هنا تأخذ بكلية غالم المشيعة وكيفيقه لتربطه بالزمن» من ذوق أن تلغى كيفيات عا ) المشيئة 
أو نسوقها نحو (جبرية) في الفعل. 'فإذا كان الله قد وقت قدوم موسى والعبد الصالح إلى الجدار 
الذي يريد أن ينقض .منطق عالم الإرادة» إلا أن موسى قد رفض الاستجابة لبناء الجدار أو رفعه؛ 
وكذلك أدان فعل الخرق في السفينة» وأدان قتل الغلام. ول يُنقص ذلك من إعان موسى وهو 
في مرحلة النبوة. 

. وتعود المسألة هنا إلى مقاطل الإليى نحن مليوس لإا لابين رقا امورو 
يحاسب عليه الإنسان نتيجة معرفته به. فالله +على:مستوئ المشيقة ينتّه الإنسات إلى قوانيئ 
الوجود على المستوى العقلي» كما تكشف الأمر لإبراهيم» فيُّدِين من يشرك ويحاور الإنسان 
عوجب هذه المقولات. أما في حالة الفعل الإرادي» فالمسألة تختلفء إذ إنها مينيّة على نسبية 
وعلى توسطء ليست قيدا على الإنسان ولكنها لا#فهامه والارتقاء .مستواه 2 ثرَ إلى َك 
كيِفَ مَدّ الظل وَلَوْ شَاء مجعلَُ سَاكنا نم بعَلنَا الشّمْسَ عَلَيْهِ دليلاً (و4) نم بَطْبِنَاه إِلْيْنَا قَبِضّا 
يسير!ا (4)46 (الفرقان: 46-45). وكذلك: قل َرَأية إن جيل ل عَليُمْ لي درمة1 الل 
يوم القيائة من لَه اله نيكم يجيا فلا مود 710) كُل أَرْ إن بعل ال حلم الها 
0 إلى يَوْم الْقيَامَة مَن له غَيْرُ اله يأ لله يُأتيكم بِليْل تَسْكنُونَ فيه أفلا نَبْصرُونَ (4)72 (القصص: 
0 ففي تصوّرات عالم المشيئة الموضوعية يجري «التأليف» بين (الكيفية) التي خلق 
عليها الكون ووجود (فاطر) له منّجه إليه بالشكر على المكان. 

أما في تصورات عالم الإرادة النسبية يجري (التوحيد) بين يُحرّيات الزمان والمكان في الكون 
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منطق لماذاء ووجود إله (مريد) منظم للزمان والمكان في وحدتهما الكلية؛ ولكن من دون أن 
يجعل الله منطق هذا التنظيم (جبرية) علينا. إن الإله هنا يدلنا فقط على ما فعله هوء وبالتالي 
على ما (ينبغي) لنا أن نفعله, لا على ما (يجب) علينا فعله. فإذا بدا الأمر من نوع (الجبر) ,عمنطق 
(الإرادة) فإنه ليسن كذلك على مستوى تصوّرات عا المشيئة. 

ولكن ما هي القيمة العملية لفهم الإرادة: 

يظهر من هذا القول كأن محاولة فهم الإرادة الإلهية في مسيرة الفعل الإنساني والقوانين 
الطبيعية يحرد (إضافة) يمكن الاستغناء عنهاء ولكن الحقيقة غير ذلك. فمحاولة فهم هذه الإرادة 
في اتحاد الز من بالمكان» تعطي العقل الإنساني قدارات (تركيتية 0 
الحركة والصيرورة» وعنطق كوني يتحرر من الموضعية الجزيئية. فهنا يتتقل العقل إلى السؤال 
الفلسفي... لماذا؟ وعليك أنت - أيها الإنسان - أن تجيب وتقدر وتخطط للحاضر والمستقبل 
عوجب ذلك. ١‏ 

يشأ الله قط أن يوازي بين فعله على مستوى الإرادة وإصدار قوانين جبرية تستلب بنحو 
لاهوتي أحادي جدل الطبيعة وجدل الإنسان. فمن نهايات التأمل في الكون وحركته على 
مستوى الإرادة يقود إلى رنفي العبثية) وإلى (نفي الصدفة) ويثبت ت (الغاية) و(الاتجاه), ولكن من 
دون إعطاء الغاية والاتجاه معنى جبرياء وإلا لكانت أولى معام البرية أن نُساق إلى المن بال 
يتواقا: 

إن قوة هذا المنطق النسبي الإرادي الذي لا إيتمظهر بالجبرية أنه الي بين (لامتناهيين) في 
الكبر وفي الصغرء اللامتناهي الفلكي الكوني كبراً واللامتناهي الذرّي الكوني صغرا . فهي نسبية 
إرادية تحصل ضمن مطلق» مطلق يطلق الكون كنا هن مطلق الانناتن ( وقل فرحنا هذا الإطلاق 
اللامتناهي في الصفحات السابقة). فمن يصل إلى مستوى (التوحيد بين القراءتين) ليرى فعل 
الارادة الالهية النسبية في الكون» فإنه لن ينتهي إلى (الجبرية) كفلسفة» وذلك لسبب بسيط 
وأوّلي وهو أن الانتهاء فلسفيا إلى هذه الجبرية يعني (تقنين) الفعل الإلهي نفسه؛ و(ضبط) حركته 
الخاضرة والمستقبلة» واستخلاص (برنامج عمل) استراتيجي مفصل» » لا تفاجئه أي متغيّرات ولا 
تنائ:عنه أئ تفسابات: وهذا معناه بقول آخر أن نكتشف العقل الإلهي من جهة وأن نكتنشف 
إواذاتةيين اللامسناهيات الكؤنية كرا وضغراء عا في ذلك تظلق الإنسان. ش 

وقنها فقط نصل إلى تقئين الإرادة الالهية لنتخذ منها قانونا جبرياء أي حين يصل وعينا 
الكوني إلى مطلق اللامتناهي. 


المطلق اللامتناهي وعالم الأمر 
. +خين نصل: إلى :ذلك الوعي ارين زه الى ادعام انالا مر 1 
الإلهية النسبية إلى مستوى الأمر المطلق» حيث يكون هنا (الدمج بين القراءتين)» وتلك مرحلة 
لا يصلها كائن من كان. ولكن ولكن ولكن: 

إن الله يجري هذا المستوى - ليس علما ولكن تصرّفاً وسلوكا - على نوع محدد من أكمل 
جددرا امي ترق الرا بلي ركيم مي (انر/ اوطاادا. وير يعارم ارما بار 
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بى وهذا مستوى من الأمر أرقى من التمثّلٍ الملائكي: نيا يها الذِينَ آمَُوا قوا أُنفْسَكمْ 

َإَهْليِكمْ نَارَا وَقُودَُا النَاسُ وَالحجَارَ مُعَليْهًا مَلائكة غغلاظً شف ذدَادٌ لا يَعْصُونَ 
للها أمَرَهُمْ وَيَفحَلسُونَ مَا يُوْمَرُونَ؟ (التحريم:6). ْ 

ف نمه السلزة عا الأمررراى يف كل حائفن الدنة( الدود سيك ارقن اوتيكاه» 

لله فوق موجبات عام المشيئة الموضوعي وعالم الإرادة النسبي افأن كران سلما و اول اميف 

ولايد اللارامن لين عورا فى لل لكان ود متاق اد فى الارن وجرا اول 


زتها ول كل يرث أذ ون من الشلموة (1و) واولا فقي ادي 
سه وَمَنٍِصَلٍ فْقَلَ ا أنَا من المدذرِينَ (92) وَكُلٍ الحَمدُ لله سَيريكم آياته فعْرفُوِنَهَاوََاِرَيّك 
بعَاقَل عَما تَعْمَلونَ (4)93 (النمل: 93-91). فهو الذي أسرى يه الله: إِسْبْحَانَ الذي أرق 
عبْدهَ ليلا مّنَّ المشجد الحرًا م إل المشجد الأقْصَى الذي بَارَكنا حَوْلَهُ ليه من آيات نه هَوَ السّميعُ 
المَصَيْر (الإسراء: 1). وهو المنصور في الدارين» ليس الحياة الدنيا فقط» ولكن في الآخرة أيضاء 
فمرجعيته لا تقتصر على ايلبياة الدنياء ولكنها تمتد إلى يوم يكون فيه الملك للواحد القهار: فإمَنٍ 
كانَ يَظنٌ أن لن يَنِصْرَهُ الله في الدنيًا وَالآخرة فَليَمْدَدْ بسَبَب إلى اليسَمَاء ٠‏ نَم ليقطغ فَليَنظِرْ هَل 
يبن كيد ما يَخيظ) (الحجّ: 5). وله إمامة | الأ نبياء: وَإِدأحَذَ الله مياق لين | نكم مّن 
كب وَحكمة نَم هكم رَسُول مُصَدَقٍِ ل معَكمْ لَُوْمينَ به ولتَصرْئْةُ قَالَ ررح وَأحَدْم على 
ذلكمٌ إضري قالوا أَقرَرْنًا قال فَاشْهَدُوأ وَأنا مَعكم مْنَ الْشَاهِدَينَ» (آل عمران: 1). 

تلك (من) خصائص (أحمد) في الدنيا والآخرة» وهي من متعلقات الأمر الإلهي (والدمج 

بين القراءتين). 

ولكن» مارس دوره على مستوى المشيئة: 

مارس دوره هنا .موجب (عال المشيئة) ليفتح أمام البشرية كلها (عالمية الخطاب وحاكمية 
الكتاب وشرعة التخفيف والرحمة) - رسولا بشريا - لا تحري على يديه حتى المعجزات: 
لوَلقَدْكذيّث رُسْلِمّنِقَبلك قَصيَرُوا عَلَى مَا كذبُوأ ودوك حت أََاهُمْ نَضْرْنا ولا مدل لكلمّات 
لله وَلَقَد بحاَكُ من ها المرْسَلنَ (الأنعام: 4 ) وكذلك: لوَقَالوا ن توْمنَ لَك حَتَّى تَفجرَ لَنا 

له الأنْهَارَ خلإلهًا تفجيرًا 2910 
أو تشقط السّمَا ء كما زَعَمْتٌ عَليْنَا كسفا أو تأر ي بالله واملائكة قبيلا (92) أكون لَك بيت م 
خرف أو تزقى في السَّمَاء وَل نوْمنَ لوْقيِك حت كَل عَليْنَا كتايًا نقرِوَةُ قل سُبْحَانَ رَئِي هَل 
كنت إلا برا سول (93) وَمَا نَع اس أن يووا إذ جاعم اّهُدَى إلا أن قالوا أبعم اله بر 

سلا (94) قل لو كان في الأْض يَلائكة يعَسُونَ مُطمعونَ لَلنَا ليم من السمَاء ملكا شولا 
00م بالله شَهِيدًا بيني ويد يكم إنه كان بعبّاده خبيرًا يَصيرًا (4)95 (الإسراء: 95-0). 

ثم يأتي من يفتسرض له معجزات كجريان لبن من بين أصابعه أو تكثير خبز ليضاهوه .عن 
سبقه من الأنبياء» وهؤلاء - مع غيرتهم - قد جهلوا منهاج نبوته ورسالته وخصائصه وخصائص 
نبوّته» فاختصروه إلى وعيهم الذاتي وهو أكبر من ذلك بكثير وما لا يدرك منه إلا قليلا. فهو من 
لا ار ا 


319 


عج0 


000 

ماوق وه ا قرح قوو تامار السو لات سد د 
كج دجم يضعب مم كي كيب 6 م كيم | فيس ليم جيم يس سعم | بسب 10 نوحمم 7ج اليطام 

1 الحنسع ) ج((6) كس ع كب بأ كب جا ©) كش “ب 7ص ب (2) 6ب 


نويا ع اوسية اك طون 7ووية سا ويك و اد 


الفصل الثالث 


الكون قراءتان ني فراءة واحدة (الوعي المحمدي) 


جدلية الغيب والإنسان والطبيعة على مستوى المشيئة الموضوعية 


مزالق الوضعية واللاهوت 


نستخلص من تحليل الملاحظات التأكيد الإلهي لحيوية الفعل البشري ضمن إطار 
موضعي محدد للحركة الكونية وظواهرهاء وكا يعطيه العلم البشري المتكافئ مع هذه 
الموضعية. وتربط الآيات بين هذه الروح العلمية البشرية المشيّدة للحضارات» وقدرة 
التسخير الإلهي في مطلقهاء بحيث يدرك الإنسان أنه فاعل في إطار كوني ممهّد 
وضمن تفاعل قائم على الوحدة وليس على الصراع. فالإنسان باعتباره ابن الموضع» 
حر في حركته الموضعية ومسؤؤول في حدودها المكافئة» ما يعطيه وضعه و تحربته. 
فالخطأ ا المفهومي الأكبر هو في توهّم الإنسان منازعته الفعل مع الله حين يُقيمٍ فعله في 
مقابل الخلق الإلهي. هكذا أخطأت مدارس الفكر الإسلامي, والتويتعفي نيد 
حين صادرت الفعل الإنساني لمصلحة الفعل الإلهى المطلق فارتبكت أوراقها فى ما 
بعد أمام مشكلة الثواب والعقاب» وأسهمت في فلسفة روح العجز الحضاري لدى 
الإنسان العربي. نتيجتان سلبيتان بسبب تحليل خاطئ» م عي بين فارق القدرة الزلهية 
والفعل البشريء ول يربط بينهما في إطار منهجي قراني 

وكما جنحت مدارس في الفكر الإسلامي, 000 الطبيعى؛ 
در اعيحوعة الفعل الاقمان مر القنراك لوطع إل القدر ارك الوطعية ققاضيت 
علاقته بالقدرة الإلهية؛ وبحثت عن توازن مختل» ثم اقم كته إل القول ان الكوق 
منظم والإنسان فاعل فيه؛ من دون أن تقيم طبيعة فعله وعلاقة هذا الفعل بالمشيئة الإلهية. 
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بحا يوضم يني الحم وي خوج جد كي يدك ارك يوام يسبت | لي اج 
بصحة لهم ١‏ (ج/60) تم رجه يضم (لترمم يمر وا مسيم لي 6 كم يس كه 16 تيبر 
لمحسب 6 كيك تست بصي« كج كيك “صر ديككر (كري مبمم 
حنم بكي جم بك 0 لكي جره لسسرن كيا6) بيه لمرو دمصي كسم لزي 
كي كسمم أ يقي ص ل جرممم «(ستس) (كيم) ممسام أكي مسسستم يتوم ود كيم 
لي ل ان ا ا ا ل ل اف 1 
ا ري ل 0 ورد ل 
داتع م وروم اود وروجه يصتوعم وام ابي 
رحسي يم كر ود كو تي ورتير 77 ص66 م كسر 17 ورقسع «صزك) 27 (تإضحع 
ص دوسي يرسك مإ يجرصم د وسمني ل اترصسسو وممي يحبتو بكم لك دير كوم 
يك 2 جرس جار و كسمم كن الو وك ل د لم لد 
1-5 امم ١‏ (ى بقار م مسي لمي (ز) اسيم لمري يسم © لكي 
7 بك © قو جا ومست كسب زم سرب في جر لتسرة برجي 


1 ْم يميد 


رن ريد د ا ا كو عاو 1ق بد دا 
ص |6 و ) مسح جا سم لسسع نت كجبط] | ]عبطي رج ) ترب سمه كته ]| 
كج كيم ص كه سيت ١ج‏ رمس جاسكم 27 ينيم جيم يتفي | ومس 7 ]عسوم حب تعد في 

ا ل ل اا ان ان 
لل يض فد 
ال ونوا بال بو اناا الم لبان الس ال اللا ار 
يقبتو 6 مس م كوم رمه ]سه سكسم “كط قرم “تش “اسم ويج م0 
لصحي صركو) لتووجر كس 77 بجت كي يكب كيم كيه بحسم شيب 
م كي رصم ]م ج كيم 27 وكيس “عسو 0١‏ 6ك كسم كر 0 سي ”)ىم إبتو )م 
ا لس ل ا ل ل لت ا 

م ممااعة )و تمصوص و ف[ كب كر ف كه 17 عسة موأ ف ركس تيمر ور 


رصتنم 6 م مسح | م منستتيم | ربنم مرحت : و بع ونويع سي | و صم | 


كتوق قا اناق تدان واغعراة لوعي ديدي 


كوننات كرا فى باعاي» أي كرغ السيكير وتكرون الاراهر :دالت لعن اسن 
إلى الأسنات» أ إنها قراءة في عالم الصفات التي تتجلى في الخلق» وعالم الصفات 
عالم موضوعيء ولذلك جاءت. القراءة هنا عبر علم متعلق بالقلم» والقلم بالنسبة إلى 
الإنسان (وسيط خارجي) لمعرفة موضوعية وليست ذاتية. 

فالقراءة الثانية هي قراءة بالتفهّم العلمي الحضاري (القلم)» لتجليات القدرة في 
نشاط الظواهر ووجودها وحركتها وتفاعلاتهاء وهو ما درج الناس على تسميته 
على الوضعي و انيه القلم الركفي» رولك راطا ا نقرٌ بتحويل دلالات هذا العلم 
الموضعي ومذها كفلسفة وضعية. 

في هذه الآية تحديداً جرى الربط والجمع بين علمين: علو ران ترم علد 
السجل الكوني» متعلق بقدرة لله التي تتتجاوز في فعلها كل شروط الواقع الموضوعيء 
وتكيّفه من داخله كما تكيّفه من خارجه ليستوي إلى نتائج معينة تحددها (الإرادة 
الإلهية». وعلم موضعي قائم على أطر موضوعية دده في الضاط الظواهر وكينانيا 
وعلاقاتها. و(ربّك) في الحالتين كما يرد اسمه هو المتجلي. يتجلى في القراءة الأولى 
بالقدرة المطلقة, ويتجلى في القراءة الثانية بالكون المنظم وشروط الحركة وقوانينها 
. وأشكال الظواهر وخصائصها الطبيعية. فهما قراءتان (ريّانية وإنسانية) تتم الأولى 
لله والثانية معي والقراة اثانية هي ممبيز للإنسان وتأكيد لقدراته؛ نما يعطيه الكرم 
الربان» أي علم القلم الإنساني. 

والرابط بين العلمين رابط فلسفي بوحدة منهجية. فالعلم الموضعي المتكافئ 
و حقيقة الإنسان مشدودان إلى تجليات القدرة» فلا يتميّر عنها بالوضعية؛ ويبحث عن 
التأليه الذاتي ما يراه من قدرة بالعلم على السيطرة. فكل قراءة أشبه بنصف دائرة توؤدي 
فى حال تطابقهما إلى دائرة منهجية. فطموحات الإنسان العلمية ومنجزاته الحضارية 
5 على الخلق التكويني المستوي على قاعدة التسخير. فهناك اندماج كامل 
بالفعل البشري في الخلق الإلهي» ولا ؛ يتم الوعي بذلك وعياً حقيقياًء إلا بجمع القراءتين 
في قراءة واحدة. وبجمعهما معاً تتّضح معالم المنهج الفلسفي المستمدٌ من القرانا إذ 
يدرك الإنسان وقتها أنه يفعل بعلمه الموضعي في كون مسخر بآيات الرحمة» فيسوده 
الشعور بالسلام مع ربه ومع ذاته ومع الكون ومع مجتمعه. 
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جسم يتفم مسيم لقي م بست لكي رب بم كب وبع ىكب 
ل يقطنم ب مص 5 كيت جر كور ومس تي ب مسي بع ومسي 1 
عوج مج حص رحب رصت 0 2 بيك 57 6ك ٠١‏ كرك جم أبضم 99 |) يق امم “لكل يصن كر + مي 
)جلاع كيه تياكب يب جمس تت و6 هريس كهميم مصدكمة در كسمي © رست ) 6 يا 
عرصم «س كم ”رصم 7م ص كرأ )ارصح د كوج مر كرد كه بقل يتورجر وتركج 
لمم رضي فم م يصو ججرم؟ (كرى م بج 6ك ]مم6 ١م‏ مسي حرسم 7ك كسب كر اج 0ج | 
جد ات له ددري ايا 3 («تجججم) ل كو 1 
وصن) يسرم كصم معن لتم 7ت كسم لوحم لج دين جم و5 كيم ”]تععمم يصنستيبر ) 


تنم | لي كليس 6 ونم جم | و كيم | ]تتم 


< اد 

كبته) بم “لس كوو ). وكيس كرحم لتم بصعتم © « ين كيل “وريب ينم كسب 
لمهم دكي مسيم حجكم 27 م ا جنصة ٠١‏ كيو كه 6 60١‏ كسد لور 27 تروص 
كا عر ا م ا ا ا ل ال 160 
مصي] فى ديم كيم “لك كب مص كر ركتبي يد بيعم اكيس سد لقتو 60ج 
نا بت زان يي اس ب ا ل لم ل 1 
عو ل د اس ان ااا ل ا ا ل 01 
لعي تو ل تدج ري عا يد امضيكةد ل قد كي [فى كل امكافية 
الور ا 
بره لججة بو داس م لتب كيت ب عصيب بتو وكميج جا ا جو بيسن يت جيم 
رسك © عيض ين ندم لومم ذه جتوا) سبب | بج كيم حش عد ك6 و يمدت جب | يع كت كم 
جك( سف ررك ]كي مو جرب تعر ب و كو مسوم ديص وي مكو 27 جو 60 
صم ( هيت م يكسم عمط ارصم مجسم ككصز) كبر مركم ”© ”توم 
ب بحسي © # بها تكو جكه ب يقرجم| وه كيم 66ص كسم مهن 1 يمسوحيم لمتريكم 
6 متسر لصوم لع در )“قري كمي يصنحؤرة بويع © مسب كب جود يمك 


م مسوم ع م 5 كي 


الكون قراءتان في قراءة واحدة (الوعي المحمدي) 


وعنده أنه يجب علينا أن نتحرّى في كل حدث طبيعي فعل الله المباشر [القدرة 
ولس اللسيكر ] الداقال رفكو أن قار لدان لتشم ير كاه مودو لفق 
اله فيها احتراقاء وأن الله قد يحرق الإنسان بالنار من دون أن يحس بالألم بل قد 
يحس باللذة إذا شاء الله ذلك» وأن الله قد يخلق في الإنسان الإدراك مع العمى» والعلم 

مع ال موت بحسب مذهبه. ونا شئل ذات يوم: أتدكر أنك الآن في مكة جالس تحت 
قبة» أم أنك لا تدرك ذلك لأن الله لم يخلق العلم بذلك فيك؟ أجاب لا أنكر. فما كان 
من السائل إلا أن أطلق عليه لقب صالح قبة'. ظ 

وهكذا نحد أن تعطيل القراءة الثانية يؤدي إلى الانتقاص من قيمة الفعل البشري» 
وبالتاليى القيمة الوجحودية للإنسان في الحياة» وهو أمر يختلف عن النهج القرآني» 
كاوجعلنا مت يوضوح نيزن الفكر القرآني والفكر الإسلامي. وذلك باعتبار أن هذه 
الاتجاهات التي يأخذ بها صالح بن عمروء جعلته يغفل حقائق التسخير وموضعية 
العلم كأساس في المسؤولية البشرية» فاضطرب تفكيره أمام تلازّم الأحداث الطبيعية, 
فاتخذ (نظرية الاتساق) وهي توليد عقلي في المقام الأول» مشابهة لنظرية (التساوق 
الأرل) لدى لاود 

إن التحول بهذه (المواقف) إلى (اتجاهات فكرية) من دون وضعها في دائرة المنظور 
القرآني الشاملة» قد أضعف كثيرا من انطلاقة الإنسان العربي الحضارية» وشدّه إلى 
منطق العجز والبقاء قيد الانفعال بالقدرة الإلهية» فى وقت يحسٌ فيه هذا الانسان 
نفسه باحتجاب اتحاهات الإرادة الالهية 0 ع ره فلا يعرف من أين يبدأ؟ 
ولا كيف يضع فعله في إطار التسخير الكوني؟ 


تعطيل القراءة الأولى ومفهوم الطغيان 


كذلك فقد: أدئ 0 القراءة 0 9 0 الاستغر اق لكاي / في القر اءة الثانية 30 


1 مقالات الإسلاميين للأشعري ص 407/406 والصياغة هنا للدكتور ماجد فخري؛ دراسات في 07 
العربي» ص 83. 
2 دراسات في الفكر العربي» المصدر نفسهء ص 87. 
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وو الع الوم وم اقم كور و اك وحم وو و دم 
ككس كه 27 «يسترع ا بم رمم كر و مين مص كم روص ممم 27 بوسر وك 
ا ل ل ل ل ل ل له مدني 
دشن كات ف رات زملد فى ف بلي اي لك ري دن رد 
8و :قم 
(9 )”تيح مأ جأ (1) تيبر وي + (9) اتبجم وي م 46 :تسوج 
6# ج61 يته كسب كر تمص © و كسم تتوصهمم (و) لمي ينيم لك رصعة جرم كس لك 60ج 
لج 10 سبريي لتب كم فض مك لإسين يوسب لكوم م كسك لكب اتعتم ف 
رجهم مج ب لمعك 
69 نيجس كمس قري تسب كر رصم كص جر 60 إصط6 ورت رمسم كرعس يترم 
اد ا ل ع دل ل ال لوي و ص ةر كت 
هس ومنت قوسم سكم جمج) ٠٠١‏ يصتتسم | فح موص 66 مرجم قري ٠و2‏ م سي 
(أتبييسة) موب ا ل ا ل لي لل ل لي 
لمرصم) ريص كل شبن إل سرعم بيصم كني مصنحيد جع بي حب كيس ٠ج‏ )و مر 
م سد ل ةا 2 قم د ال ممتي (كمم يتمص | 
كم 7 صوم م يصتصم حك تم برص جنر جعععد تتم يتم كرب 1 
كسم لكي بصم كس كسميسة كي 6000 ]| بجعم | وكيز ريد اجبسسما د يني 60 
و م مج دك كت يم جسم يستبسسرصم حل كتسعيم ا كيك ع ١ب‏ كته 27 جو ١‏ إعصمر الم 
(ك بهم ( كيم يم 6 حي 17 تعب كر و6 سبح | د ومسي لمعم حم سح 0ب و »| 
عي كس لهم كام و يشمي | وميم لستصنصسم يم )سمي متعم د مح كلسم © مسي «صتام 
لمم عم «مصي 6 قر “كيك 17 جا ماكصسم 6 ص “كي وأمصيرر كت 3 كيو صو مه 
كيم نومص ك6 مصم اترى أب كبسسس بج كي 27 يكيش يو كه يترصم 6ك 
سي مهد بم و( بسب كم لمعم لد جم 16 7ك كتيس 6 كن 2 6 كن يتمسب كم وميم لسر 
يي كسار لشي 6 (لى م مسيم و3كر بسن | 
ييه مبكريي رامت تنو تووونا! اد لو ال عو لي 2 
ع د لد 003( تيان امات يم يود لساك 1 


مووي ل لع وعد 01 وود نورودي وات تيك و دي 


الكون قراءتان في قراءة واحدة (الوعي المحمدي) 


نفسه بلا شكء فاعلاً متعدد القدرات» ومبدعاً إلى أقصى حدود الإبداع. فالحركة 
الكونية مهيّأة بالشروط ال موضوعية» ومقئّنة بنحو يستجيب للتحليل والتأليف العلمي. 
أي مركبة على كل ضرورات الدفع الحضاري. هذه الوضعية الكونية مع ما يقابلها 
من قدرات إنسانية مكافئة بالوعي والعلم؛ الو له لفافةالانمان سموين لا رورمل 
القدرة الإلهية - شعورا بالاستغناء عن أي تأثير يردُ عليه من خارج الطبيعة. يغفل في 
هذه الحالة عن ايات التسخير في الطبيعة نفسهاء ويبتدئ بفعله من حيث يقف لا من 
كيت أن 0 

كيف تكون علاقة الإنسان بالطبيعة... في هذه الحالة؟ تكون علاقة قهر 
وصراع؛ إذ تفقد الظاهرة الطبيعية معناها الإنساني المسختّرة له ا 
كله شكل القوى المتصارعة والمتضادة والمتنابذة» ويصبح موقف الإنسان هو موقف 
السيطرة عليها بالعلم» وتمجيد ذاته من خلال إنحازاته الحضارية المتنامية. 

هنا يتحول الإنسان إلى إله» ولكنه إله يستمد قيمه من عالم الطبيعة الذي اندمج فيه 
وتوحد به. يصبح قانون الطبيعة هو قانونه» وفلسفتها هي فلسفته» فيتحول بالموضعي 
إلى المطلق» وبالقلم إلى القدرة» ويغفل عن وضعه الحقيقي في إطار الكون المسخخرء 
وعن وضع الكون .ما فيه ذات الإنسان في إطار القدرة الإلهية. 

هذا الانتصار القلمي هو الذي ولك الاحساس بالاستعلاء» عبر منهجية الصراع 
(الطغيان). هاتان حقيقتان: طغيان الانسان الت نجعن ازقافاة بالعلو الحضاري. 


استرجاع الفعل الدنيوي إلى الله 

لبي الل الأمر في سل احلتوة»اقية الاتتدان ممتطمرا ف لفاك ملكا لقا 
في الأرض» إذ يردّه إلى الحقيقة الكونية: : إن إلى رَبك الوّجعَى # (العلق: 8. والرُجعى 
هنا - خلافاً لقول المفسرين - لا تعني الإرجاع الأخرويء بل هي دلالة العود على 
6 نفسه. وهي تصريف من (الرجع) أي الاسترداد الاني» كالسماء ذات الرجع: في 
حالة التفاعل المستمر بالحركة بين الأرض والسماء. وكقول البعض: أءدًا مما وَكنَا 
رابا ذلك ربع بَعيدٌ ‏ (ق : 3)؛ بعد أن ظنوا بتلاشيهم في الأرض فلا ييقى منهم ما 
يستردّهم الله به. فيردٌ الله عليهم: قد عَلِمْنَا ما تَنقَصٌ الأَرْضُ منْهُمْ وَعندَنَا كتَابٌ 
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حفيظ 6 (ق: 4). وهذه دلالة على بقائهم ضمن أشكال متحولة, غير أن استمراريتهم 
الوجودية لا تنقطع. المعنى هناء أن الله يستردٌ الفعل إليه بنفي نتائجه على الصعيد 
الذتيوريق نفسة. ١‏ 

فهمّنا لهذه المسألة هنا يحتاج إلى نوع من التركيز. فارتداد الفعل إلى الله ليُهيمن 
على نتائجه؛ لا يعني أن القدرة الإلهية كانت غائبة في حال الفعل نفسه. إلا أن الإنسان 
باستعلائه القلمي هو الذي غيّبها من وعيه» لذلك ل تقل الآية: (كلا إن الإنسان ليطغى 
أن استغنى) بل إأن رك اسْتَعْنَى # (العلق: 26 لي بوي اس وري 
تعبّر عن الحقيقة. وهي أن الإنسان ليس مستغنياً في الأصلء ففعله قائم على التسخير 
وقوة عمله تأتي على سطح قوة العمل الإلهي. ا ا ا 
ذات المعنى الإنساني» كذلك فإن وعيه الإنساني مع خلق الله له» هو علم متكافئ مع 
شروط الحركة الموضوعية نفسهاء وليس ظاهرة مستقلة التركيب» لذلك فالاستغناء هنا 
هو شعور وهمي وليس حقيقة كونية. 

الإنسان إذأ في علمه واستعلائه بالعلم, 1 القدرة الالهية له. 
فهو (أي الإنسان) بها يفعل» وذلك بحكم التكافوٌ المخلوق بينه وبين عالمه. وبحكم 
التسخير الرابط: «وَالله خَلفَكَمْ وَمَا تَعْمَلُونَ 4 (الصافات: 6». أي إن فعل الإنسان 
نفسه أو عمله؛ مخلوق بحكم وجوده وتحرّكه في دائرة التكافو بين مخلوقية العام على 
نهج طبيعي معين» ومخلوقية الإنسان على النهج نفسه. وتتضح معالم: طوَالله حَلفَكمْ 
وَمَا تَحْمَلُونَ 4 (الصافات: : 6 في التفصيل الذي تحويه الآية َيِل وَالْبعَالَ وَالحمير 
لرَكبُوهًا وَِيئة وَيَخَلقُ مَا لا َعْلَمُونَ# (النحل: 8. تالأ قدا ناس اذا ع ردي له رفيا 
على سطح قوة الفعل الرباني المبذولة في النسيج الكوني» .ما في ذلك وجود الإنسان 
نفسه وسح اي الس را 
ْ 


3 


جك 00 5١‏ مم 0 رك 0 59 0 0 يتك 


5 5 داس 


0 الأول للا كروت «ه) لكا رود جه شع زدغوة د 
سن الرَّارِعُونَ (64) لَوْ نَشَاء معَلنَاهُ خَطامًا فَظلتُمْ تَفَكهُونَ (65) نا لْْرَمُونَ (66) يل 
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الكون قراءتان في قراءة واحدة (الوعي المحمدي) 


ْْنُ ترُومُونَ (67) أفرم امء الذي تَْرَُونَ ( 68) شم أنرَمُوه ٠‏ نمؤن أمْ َي 
المنزلونَ (69) لو نشَاء لَه 35 فلولا ص ون (070 فرتم اه التي رون 
71 شم نام مَجَرتَا من حي المنشوُونَ (72) نحن بَحعَلنَاهَا تَذْكرَة وَمَمَاعَا لمُقَوِينَ 
(73) سَبْحْ باشم رَبك العَظيم (4)74 (الواقعة: 74-58). 

لله - إذا - يرجع بالقعل على الإنسانء لأن الفعل في أصله راجع إلى الله 
ضمن محتوى القدرة والتسخير والخلق الإنساني» وهو ما يعرف بالاقتضاء في 
الكل والتكافو في التقابل بين الإنسان والطبيعة بقوانينها الموضعية. ٠‏ ورجوع 
لله بالفعل على الإنسان هو مفهوم (دتيجوى) وليسس (أخرويا) كينا رأينا. 
وليش كنا وفع فى خاطر المفسريرة. ذاو كان القسيد ا خروا لكان المع اغوي 
أن تختتم الآية ب(إن إلى ربك المنتهى) وليس «الرُجعى». فالرّجحعى هنا هي من 
ماثلات (ولله عاقبة الأمور) أي بارتداد القدرة الإلهية على الإنسان ضمن 
مقومات الفعل نفسه وشروطه وبنحو دنيوي. وفي هذا السياق أيضاء يخختلف 
الاستخدام القرآني للفظ يِف تَكفْرُونَ الله وَكُشْم أموانًا فأَحيَاكم ' م متك 
ْ ع خيكة ث إنه ُرْجَعُونَ4 (البقرة: 28). من الرجع عن لوَقَطْعْنَاهُمْ في الأزض آم 

مَنْهُمُ الصّالحونَ وَمنْهُمْ دُونَ ذَلكَ وَيَلَوْنَاهُمْ بالحسَئات وَالسّيّنَات لَعَلَهُمْ يَرْجعُونَ4 

عير : 168)» فهي من الرجوع. فالرجوع ارتداد في إطار الحركة نفسهاء في إطار 
الفعل نفسه؛ في إطار الخلق نفسه؛ وعلى نحو آنٍ دُنيوي. أما الرحع فإنه العود إلى ما 
كان الأمر عليه في السابق. 

ويأتي سياق السورة ليوكد الإطار 200 لأَيْتَ الذي يَنْهَى (9 عَبْدَ 
إذَا صَلَى (10) أزايك إن كان عَلَى الهُنَى 0110 أو أَمَرَ بالَقَوَى (12) أرانت إن كذبٌ 
نَوَلى (13) أل يَْلَمْ ِأنَ لله يَرَى (14 ) كلا لبن لم ينه لَسْقَعًا بالنّاصيَة صيّة (15) نَاصيّة 
كاذيّة خَاطئَة (16) فدح اديه (17) سَنَدْعٌ الزبانيَة َه (18) كلا لا نُطعْهُ وَاسْجدُ وَاقْتَربُ 
(4019 (العلق: و-19). 

قل يبدو الإشكال الوحيد هنا ذاف لتقي على الى [اخروي هو ورود 
عبارة وسَنَدع الرّيَانيَة نيَةي ( العلق: 18). فالزبانية كما ذهب أغلب المفسرين هم 
ملائكة العذاب فى النار» حيث يدفعون بالكقرة ة إلى جهنم» والحقيقة أن كلمة زبانية 
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تدا لي د الت يي و بور عاو نسدد 
ينرس سسب 6 مصى «جتي سس 
6 ني الكل مرضي كمجن مت جلت © كس مسي جيو| بسكي بيع ول شيع | كي يحيسم 
كمي لكل عم( كجض (إعسم | وكقسس 27م جين + كعد 6) قر قعصي كسيكرا احم و كسمم 
دك لين ين د نا شف ل د م مسج | المحشمية ججستيهم مم ' اس مي 
كي يبتو جممصدة كك كم رب م كته «كيسيم بم جسته ذل بي كس ) ق وكيش امس 
اي نك لطي الو يك لوو وس لت ان ل 
جم ١‏ جمد كس 6 يحي إجبد | ونيم | ]ني ]سم كم إن تي جيم محصيع | جه حت رمعي و اعت © إحب كس 
) لجسي يي كسمم 7 كسب كر 6 | 7ت متترى حك وي حفصتي | 6 رمم «اكتسم صب “672 
عد ىم مور مإ قطكم] مركسة) دوج بم مر جز بخ سر كص دي حير 
كج كي ترم ال يسه أب تجن لمجي لت لامب يت جوم 


ديك 1 
هم لسسع يست ضما توا مسيم (للتخن) تم يو (يتت ما) 16و 
(01-1 صم) جل (1ز) متعدبة :ل يحعيد بي تي ب (1ع) م68 ا مح 


261 0 ينع سلس 6 ا حربي ص ها م مسج 7 : مسح 
(01) مستي لمعتب م بزع 4 ج جب جمسييع جد جكب ييحم يسم للستي «وكمبيع | حم 
0 كه ميت ستيه و رمم | لي مسي و كح (جييي سصط) 5 مج وك عقرن 4 
تكو ل متوهم “تكب يسم قرطي وسيم فلبه) :يسيع ممه ذي ذو مسرم 
كمسبم بك مسوم 922 :صم ) جزم )ةب جتتب جا نه بص لبي وا لوعي م 
ميديم لبقتي جم بتكي( لجوج جر كوو لمي ها ناي لوب ج45 جربو 
و سمس ) رب رح تتم 0(] مسسي) وطلسجم سي اس جا "عل دي ا 4 
مسيم يدي كسب 6 مت كي .مستت 6 1١‏ إعدم ١‏ مصسيم كر كشي + موك اسيم شي 
متبط و(جم | يعو رمب و كي (كبصي وفديت )| ف ربس وني +2 ١كبعم‏ مها ١‏ له كب 
لك ليم تبج كاك يوج 10 + كسم متشريم 6 و بممسمم| مسنم م لمهم هتيم يتم )لسوتي 
قر “ل جر 9 يعم كم ططجاجب جيب يويد وضد سكوب +60 مجو 
كص ”2 رصم يجحت مر اجيج وكسم بس تت تيم ت ومصم» وك ع 2 م 


وصنتنرمم | م بج مسم ير | م اجنسستيم | يلمحت :ون بج مسي سم بصم 


الكون قراءتان في قراءة واحدة (الوعي المحمدي) 


في حالة توافق الإنسان بفعله مع إرادة الله. .. ووجود الله بالقدرة في مسيرة الفعل 
البشري» يرجع موضوعياً إلى حقيقة مهمة» وهي أنه في حين يوجد تكافو بين الانسان 
والإطار ا موضعي الحركته» بحيث يصبح هذا الإنسان قادراً على الفعل» إلا أنه لا يو جد 
تكافوٌ بين الإنسان والحركة الكونية في حجمها المطلق. فيريد الإنسان أمرا يتوافق مع 
إرادة الله ويتحرك له بأسبابه الموضعية. وفي هذه الحالة, فإن فعل الإنسان المتوافق مع 
الإرادة سيأتي محدوداً في نتائجه مع محدودية التكافو بين الانسان والحركة 0 
فيأتي تدخل الفعل الإلهي كدعم للفعل البشريء ليعطيه أكثر من نتائجه الموضوعية, 
وليدفعه بأكثر من قدراته ويُصححح مساره. هذا ما يُسمّى (التوفيق) المرتبط (بالتوكل), 
أي إن قاعدة التوكل تستند إلى حركة موضوعية فعلية بتحرك الإنسان في موضعيته؛ 
فيعطيه الله من قدرته المطلقة. وهكذا يتضح وجود الله في مسيرة الفعل البشري. 7 
هذه الحالة تحديداء يصبح وجود عناية وتوفيق. 

وتدخّل الله في مسيرة الفعل البشري يأخذ شكلاً آخر في تجارب الانحراف ' 
الحضاريء وذلك باختلال هذا العمل وحجبه عن نتائجه المتوقعة» وصرفه إلى العبثية 
والأزمة (إوَالذين فوا مالم كَسرَابٍ يقيعة يَحْسَبه الطنآنُ ما حََى ذا جاه 
جه شَيْنَا وود لله عددة فوَفَاةُ حسَاَهُ وَالله سي الحسَاب (39) أَوْ كَظلمَات في بَحْرٍ 


ها 


2 


حي يَْشَاهُ مَوْجٌ من فؤْقه مَوْجٌ من فَؤْقه سَحَابٌ ظَلْمَاتٌ بَعْضُهًا فَوْقَ بض إِذَا حرج 
يدهم يكذ يَرَاهَاوَمَن لم يَجعَلٍ الله نور ما لمن ُو (4)40 (النور: 40-39). 

إن هذا المبدأ المخاص بوجود الله في مسيرة الفعل البشري» وفيا وات لا 
باق دوم شيدق غنو اتات حتمية» فلله تقدير الأمور وللإنسان تدبيرها في إطاره 
الموضعي. وكم يبدو لنا أن الله قد قدّر التضليل في أمر ماء حيث يكون قد قدّر العكس 
مامأء والمسألة ترجع في النهاية إلى أمر دقيق. فكيف يطرح الله الأمر؟ 
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الفصل الرابء 


الله والانسان والحضارة 


التفاعل بين عالمي الغيب اللحيادة 


كسان ارق واو لوال زه لله بها فى مقابل علاقة 
الإنسان؟ وكيف يستقيم مفهوم قدرة الله المطلقة مع مفاهيم العلم القياسية والاختبارية 
والتطبيقية؟ وهل الكون مستقل بحركته الطبيعية أم خاضع آنيا لله؟ 

إن أهمية التجربة الموسوية أنها قد منحت موسى (بُعداً غيبياً) في تفكيره لتأكيد 
وجود الله في الفعل الإنساني والحركة» من دون حلولية أو ما ورائية...ولكنها م 
تمنحه (علماً غيبياً) في إطار منهجيء علماً تتحدد قواعده وتضبط حقائقه. .. ليدرس 
بطريقة موضوعية وتستمد منه تطبيقات محددة. إن الله يطرح لنا أن النسيج الكوني... 
البناء الطبيعي كامل الخلق والتكوين» فقد أحسن الله كل شيء خلقه. فالطبيعة في 
القرآن هي عالم (شهادة)» أي وضوح وتعامل مع حقائق ملموسة. وبا أن جدلية 
الحياة في عالم الشهادة تقوم على خصائص الطبيعة في صراعاتها وتبابذهاء ما يعني 
انسحاقاً للإنسان على أرضية التناقضاتء فإن الله يتخذ لنفسه في عالم (الشهادة ) 
صفة (الرحمة) ناظرا إلى معاناة الإنسان» وحتى إلى خطاياه» في هذا الواقع المعقد, 
بعين الرحمة والعناية... ويضع الله في مقابل عالم الشهادة... عالم الطبيعة...عاما 
آخر» هو عالم (الغيب) حيث لا جدلية ولا متصارعات... هناك يتخذ الله لنفسه صفة 
(العزة)... والعزة قوة كلية جاذبة لا تعرف (الفرق)» ولكن كل شيء يرتد إلى الله 
1 ذلك عا الْغَيْبِ وَالشَهَادَة العريز الرّحِيمٌ (6) الذي 
ا كل شَيْء لَه بَدَأْ خَلقَ الإنسَان من طين 6 (السجدة :7-6). 
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سس (رص) مج مر ٠٠١‏ طقس (كبصس وني 7 ( مص فصب 6 5 كيم ل مستي | 
خي كيم ) .دكب مب يمح كري وكتسم) وي جل وكيم لمجي ) و0 كسم لصوت 
ا ا 1 يا الو 1 لقي ل 131 
كي (لتمبسييية مسي حنتتيع لم بي كس رجهو (١‏ معد )6 سبرب ) تبني ل مصبديسم ذل توم 
يكس وج سيم م حنستتيم | 7ش بح لبا كسسسمسم | ١‏ أ مع يوي ومصنصسمم | حجر 7ت ما مسب 686 


ال دكن[ 


بعصم لمكم يب | 
وتم ضعو 21١‏ تحور يكم ا 0 :21 ١‏ م 17 7 
صو وس حدر يب و بإيصد اضر بز وز و كي ح كسم بوم بود ع 
تكد :6 مو جضا كيد 4 5 مو جز بسو بوم سكم 
رحد و6 ختيم ل بي 10 وج جسم ل و كي تدك جك لقص وكسم تمك عو | 
كيم 6 7٠٠١‏ كب كي 6 يصحتسم | ف كسس بي ف كسم بج ١‏ سمح 170 و سمي م سر يريس (7كنبج0 ب |) 
متدان نكن السب يدن قد تنايينة 2[ ل ينكين سي 1 لي 
الل ا ا ا 
مق جخ كم كه ج كيم مص كدة مج لاق ون وكيم ٠١‏ تي سا تك له 
نسم 6 ار ب ١‏ يس م6 وتم 7ه 567٠-١‏ :ومنسم) ا (0) بوبم 
ل ل و نك ا ول ا رم 
كي بيس 0 برسم يي () قنع م مسي جرب سج بوب كي أ وسيم 
فج (و مضي بابي مجع متجي لبج جب (6) جكب د يبس سبع وج 2 
0 حا دب ل يي 1 مصيم 2 بي ةي :وج سيم م تيم لتر بي متا 
سوج بع معد ببس 6: كمي | لصيدة | 17 . لك لد رح وا كي 
كب مو . ص ان و ا ان نر سيد 0د 5 لزنه 
١60ب‏ يصجمم ) ل سس 7 تمستترسم] رجي لجح ب؟ ج )| م إعمي 0١‏ يري هجتي 
يعتنرم ( ]عي 7ت بم 7إسعية بع 7 لبي م ا ا ين اي ل كل 
حا يي نل مض لكل جو تحن بم © ويج كه فضي مسيم يعم لبتم 


تتجورية ل لع مودت فى لوو توروي قاض تيوك وي 1117 


الله والإنسان والحضارة 


من (طين) ثم (جعل) نسله من سلالة من ماء مهين. فالخلق أمر إلهي والجعل صيرورة 
طبيعية» وهكذا يلتقي جدل الغيب بجدل الطبيعة» ولكنه لقاء على غير انفصال» وإنما 
ضمن قراءة كونية واحدة. كل آيات (الجعل) في القران تعبر عن صيرورة طبيعية نسبية 
يخاطب بها العقل الإنساني في واقع المتحولات الطبيعية ومعناها للإنسان. .. إنها دورة 
انيمو ظإإنَ الله فاق الحبٌّ وَالنَوَى يُخرِجٌ الح من ايْت ورج اميت من الحيّ لك 
1 رفون (95) فالق الإصّبّاح و الل كا المتدير الف شان 
تقديرٌ الع يز العَلييم (4096 (الأنعام: 96-5) ضمن قوانين عالم الشهادة و 0 

0 ا العبورورة ون 'قهبية العاكقة الضوية كلاه لقي لله له 
(يخلق) النجوم لنهتدي بهاء فقد خلقها كظواهر فلكية ضمن بيئىة كونية شاملة, 
ولكنه جعلها لنهتدي بها طوَهُوَ الذي جَعَلَ لَكمْ النجُوم لتهمَدُو بهَا في ظُلمَات الب 
وَابْسْر قد فَصَلَا الآيّات لقَوْم يَعْلْمُونَ4 (الأنعام : 67. 

فالجعل يحمل دلالة العلاقة النسبية بالخلق وظواهره في كل آيات الكتاب.. 
وهو إشارة إلى نسبية العلاقة ما بين ظواهر الخلق وحياة الإنسان صبدى غا ل البيعة! 
الشهادة. كذلك هو (جعل) مو على (الرخهة)., :أأما لشلى,فضنادن خارج التسينة 
قائم على العزة التي لا تعرف (فرقا) عن الله في غا لم الغيب. 

بمكن المدقق في القرآن أن يعتمد على آية: طوَالْأنْعَامَ خَلَقَهًا لَكُمْ فيهًا دف 
وَمَنَافْعٌ وَمنْهًا تَكلُونَ 6 (الأنعام: 5 ليستدل على عدم قيام الفارق في الاستخدام 
0 العبارتين» إذ يستخدم الله هنا (خلق) لتعطي نسبية العلاقة. إن الأمر ليس 
قطعاً على هذا الحو وا يد سر اصاخ أسلوبنا في التحليل اللغوي للقرآن: 
لخَاقَ الخارات والأرضص باحق تَعَالى ء عَمّا يُشْرِكُونَ (3) خَلَقَ الإنسَانَ من نطفة 
فإِذا هو خصيمٌ مين (4) وَالْأَنْعَاءَ حلي لَك فيهًا دف وَمَنافِعٌ وَمنها أكون 
(4)5 (النحل: 5-3). 

في الآية (4) تكررت كلمة (الخلق) ولكنها لم تعطف بالواو على كلمة خلق 
السموات في الآية (3)» غير أن «والأنعام خلقها» فى الاية (5) جاءت معطوفة على 
ما قبلها... خلق الإنسان... فالخلق فى الأنعام ليس ارتباطاً بالدفء والمنافع والأكل - 
للإنسان» فهذا (جعل) ولكنه معطوف على خلق الإنسان» أي على ظاهرة الخلق 
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أن قري فت لومم حص كيم 
١م‏ لج ومسل - يخم متهم ير يها لشم ميم م6 ووإتسمم 7ك كسب كر 
ل كم ١‏ ميس قبي ستيج ام يعس |6 بح كسا( وب لؤسم 6 متتيم | ]عب مم م سح زا 
بيج كسس تبي بممش رمم كي ب تصسسمع ” إصصن © ار “رجي :0 لجسي الوح 
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د كوصم مبوكر رسيي كسمم لج رمع رمعو وك يوم ”2 وجب8 66 ١‏ لهسي يضوا> | 


اي كات ينك ل ظضا الوم ينان يك 1 


لله والأتساق و الخضارة 


الكونية) في حدود نسبية العلاقة بين الوعي الإنساني ومركباته الطبيعية... في إطار 
هذا الوضع المعقد جعل الله لنا الجمع بين القراءتين... الغيبية والوضعية.. طريقا لوعي 
كوني إلهي. - 

إن الحكمة الالهية المطلقة» والقدرة الألمة المطلقة» والإرادة الالهية المطلقة. . 
حين تنحول إلى عالم الصيرورة والجعل فإنها تكتسب في وعينا الطبيعي دلالاات 
(الفرق) وليس (الجمع)» ولكنها بالتعبير المطلق تتخذ دلالات (الجمع).. 
الاب ااا الولو 0 
عاتن ادر اه ماو اندر الله أ عدي يدا 00 
سي ال ا الوعي الإنساني 
سان 0 عبر ا 0 التطور. الهدف هو (اكتشاف) العلاقة بين الخالق 

إن معظم سياق 7 ايات 1 1 إلى ظواهر الخلق لتتوع والمعاني | الأتهافة 
للظاهرة الطبيعية وإلى آثار الرحمة والتسخير. ايات هدفها أن تدفع الاإنساث» وبشدة؛ 
ليتفاعل مع الحياة مستوياً على قاعدة التسخير» فيصبح تفاعله في هذه الحالة نوعا 
من الاندماج بالوحدة مع الكون ومع ذاته» ما يؤدي إلى تحقيق مفهوم حضاري قائم 
على سلام كوني في ظل إله يوجه الأمر بالرحمة والعناية. ...معنى آخرء انكشاف 
الوعي الإنساني على قيم الخلق الإلهي لتكون قيمه هو كخليفة في الأرض. 0-6 
وس وس ان 0 
ا حدة الكونية الضابطة لعناصر 2 ى الطبيعية المتعددة الخصائص في تحاذبها 
وتقابلها... فعمد فقط إلى التعامل مع منطق الصراع والنفي في الحركة الكونيةمعزل 
عن الوحدة الضابطة لحركة الظواهر. وهكذا أعطى الصراع والتضاد في الطبيعة - 
وتو يدوق قدا قكيا ار ناقك عه لوج ةر إن مش كلة كل الارض العلسقض. 
هذا التحول... مع وجوده في الطبيعة» فترات كونية طويلة حتى يصبح جذرياً على 
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يحتسم 6 م سسسب 6 سنستتيم | ون سرد : وت بيع يموي مساج | ويم عم 


الله والاتسان والحضارة 


فما نحن فيه جدل متجدد ودائم بين الحضور الإلهي الكامل والفعل البشري 
ونتائجهء من دون أن ندفع عن الإنسان مسؤوليته الذاتية» أي مسؤولية الخلافة بكامل 
متعلقاتها الحضارية والكونية. والقدرة الإلهية ليست قائمة فى الكون كفكرة تعجيزية 
ف قار ختدودية] العا نان بو لككندي] قاقيجة كفو واي لقف لان ساروا كيس 
من قدراته الذاتية. فالعلم الذي تعطيه تجحربة الإنسان الموضعية الذاتية هو علم محدود: 
قياساً إلى إنجحازات الإنسان الحضارية: طوَيَسْألُونَكَ عَنٍ الرُوح قل الوُوح من أثر 
بي وَمَا أوتيكُم من العم إل ليلدك (الإسراء: 5). واستخدام صيغة المبني للمجهول 
في لوَمَا أوتيثُم 4 تعني أن الله و هو المؤتي أصلاً دروفيه ال عضر ارون لاه 
تركيب هذا الوعي» وهو عنصر التكافق بين التركيب الإنساني والحركة الموضعية؛ في 
مافعل الإنسان الحضاريء وإن انطلق من هذا التكافوًى إلا أن حجمه ونتائجه تستوي 
على قاغدة فعل إلهي كامل. فما أوتيتم من العلم إلا قليلاً ليس القصد منها تحقير 
الونسان في مقابل العلم الإلهي» ولكن القصد منها رد الوعي الإنساني إلى عوامل 
محددة في البناء الكوني» وهو العلم الموضعي القلمي القائم على شروط الحركة. ورد 
الوعي الموضعي إلى عنصر وسيط بين الله والإنسان (الموضع) بلفظة (ما أوتيتم)» يعني 
أن فعل الاإنسان ينطلق من فكر الموضع وشروطه العلمية المستوعبة الراسخة على أسس 
موضوعية. غير أن إيحاز الإنسان الحضاري يسمو - بفعل الله في الخلق أصلاً - إلى ما 
هو أكبر من نتائجه الموضعية: لكلا د موُلاء وَهَولاء منْ عَطَاء رَبك وَمَا كَانَ عَطَاء 
رَبك تَحْظورٌ ا (الإسراء: 0). فالعطاء غير محظور مع أن علم الموضع قليل. وما بين 
المطلق والقليل؛ يأتي الإسناد الإلهي للفعل الحضاري ضمن الكيفية التي أشرنا إليها في 
الصفحات السابقة بقة. إن هذا المعنى يجعل القول بنفي المعنى الموضوعي للحركة قولا 
ظ غير سليم» وهذا ما نعترض به على أفكار صالح بن عمرو الذي قال إنه لا يعي نفسه 
نحت القبة إلا إذا خلق الله فيه هذا الوعىء فالله قد خلق فيه هذا الوعى حين جعل 
تركيبته للإنسان مكافتاً في وعيه للإطار الموضعي لكر كل زمانا اومكانا وش كه 
صالح تكمن في إهماله للقراءة الثانية. 

وهذا العلم الإنساني (القلمي) الذي يأتي مكافقاً للموضعية ليس محدوداً في ذاته 
وليس قليلاً في ذاته أي في حدود ما تعطيه تجربته ولكنه قود وفليا قياس ا 
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افوس تسا ل الى د لوي 0 ل ل ل 
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ظ ددا 01 ( ترح بم رمسم يع | )سمه 


00 ال سي الو اي م 
5-6 مجتصم دي لمم ل ا ا 


تنوم 6 م مسم جع |6 امنستتيم | رجتم مح : و بجع وتو سم | و صم 


الله والإنسان والحضارة 


التي سبقت ثورته العلمية والتكنولوجية. ولم يضع هذا الامتداد تحت تصرفه أسرارا 
جايده كن رداق علبها رخص في كر ركه خاي لتقي( وفورقها. برزو يوبن ف بل 
معلومات جديدة أودعها الله رحم التسخير الكوني» وحفز الإنسان للوصول إليها 

متى ما اقتضى تطوره واقنضت حاجته الرقي إليها آَل روا أن الله سَخرَ لَّكُم مّا في 
المَاوَات وَمَا في الأزض وَأسْبع عَلِكمْ نمه ظاهرة وبَاطة ومن اناس مَن يُجَادلُ في 
اله بير عم وَلآهْدَّى وَلا كتَاب مُيرٍ» ( لقمان : 20). 

بهذا المعنى يصبح الله حاضرا في وجود الإنسان وتطوره ضمن فعل كوني حضاري 
ومتطور» من دون أن يلغي ذلك المعتئ الملوضوعي لوجود الإنسان وفعله الذاتي. 
وهكذا يستقيم معنى الخلافة باعتباره معنى متعلقاً بالله وبالانسان في الوقت نفسه. 
فالإنسان خليفة» وخلافته ليست صورية أو عاجزة» بل هي خلافة أسجدت لها 
الملائكة» وعلم.موجبها الإنسان الأسماء كلهاء فهي خلافة بكل معاني القوة والإبداع 
والفعل. وكون الإنسان خليفة الله تعطي الإنسان في فعله من قوة الله وقدرته وتسخيره. 
فلفظة خليفة : تعني أن يخلف الإنسان غيره في موقعه. وهذا ليس بالموقع البسيط عن 

000 قوته وقدرته لفعل الإنسان وتحقيقه مهمات الخلافة... 
فالخلافة ذات عمق ذاتي في أصل تكوين الإنسان وقدراته» وذات عمق إلهي في 
التسخير المطلق الذي يدفع بفعل الإنسان الحضاري. فالله بحكم هذا الو ضع يصبح 
مسؤولا عم بحئه الإنسا في لكر لأ الإنسائ يحدث م يحدث حضارب بده 
الله الكوني له» وعلى نحو آني وبكيفية ربانية شرحنا بعض أبعادها. 

هذا التوضيح القرأني لقيام الفعل الإنساني بالقدرة الإلهية جرٌ بعض المفسرين والمفكرين 
إلى استنتاجات خاطئة لأنهم نشطوا عقلياً خارج الوعي القرآني للمسائل في وعدت 
المنهجية. فالبعض من المفسرين لم يدرك معنى (الذنب) البشري بردّه الفعل الإنساني مطلقا 
إلى القدرة الإلهية مهملا سياق القراءة الثانية . والبعض من المفكرين طعن في مضمون القدرة 
الإلهية في الفعل البشري مهملاً سياق القراءة الأول. وتولدت الاستنتناحات بعضها عن 
بعض بطريقة جدلية» ووصلت إلى طزق مسدودة. أما نحن؛ وبجمعنا بين القراءتين» فإنها . 
نسعى إلى ضبط المسائل في إطار وحدتها المنهجية» لنتبين وجود القدرة الإلهية في مسار 
الفعل الخضاري البشري وانعكاسهاعليه بنتائج محددة. فماهي هذه النتائج؟ 
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الله و الانساق والحضارة 


يتخذها الإنسان في سلوكه الحضاري بما يخالف الحقيقة الكونية يعتبرها الله (باطلاً) 
ليس جديرا بالبقاء. .. وليس هذا الباطل إلا الوجه المعاكس (للحق) المتجلي في الخلق 
الكوني ونهجه وحكمته: وما حَلقْنَا السّمَاوَات وَالأرْض وَمَا بَيْنَهُمَا لاعبينَ (38) ما 
حَلقَاهُمَا إلا باحق وَلكنّ أكثرَهُمْ لا يَعْلَمُونَ ( 4)39 (الدخان: 39-8). 

فالحق هو المعاني الإيجابية المتجسدة في الخلق الكوني من تسخير ورحمة ووحدة 
وسلام, أما الباطل فهو الأشكال السلوكية التي تحاول أن تبطل هذه المعاني وتزيّفها 
وتعطيها معان معاكسة. وبا أن هذه الأشكال (الباطلة) تقوم على مقوّمات التسخير 
نفسها - مع تعمّد نفيها - أي تنطلق بالحق لتزيّفه» فقد جعل الله معركة جلاء الحق 
(معركته) التي لا يتهاون فيها. فالله لا يسلم الكون ليعبث فيه الإنسان .ما يخالف 
حقيقة النهج الكوني» فيقذف الله الحق على الباطل فيدمغه فهو زاهق. 

إن من سمات الهيمنة الإلهية الكونية في سياقها الآني الذي يدفع بفعل الإنسان 
الحضاريء أنها تأتي في الوقت نفسه كضمانة كونية لسلوك الإنسان الحضاري» أي 
توجيه الإنسان إلى طريق الوحدة والسلام وليس إلى طريق الصراع والحرب. فقدرة 
الله المطلقة الدافعة للإنسان ليست سيفا مصلتا على رقاب البشرء إلا إذا اختار البشر 
أنفسهم الانحراف ,ما خلقه الله لهم وجعلهم مستخلفين فيه عن الحق. وليس هذا 
زومر مانا ملي الاقياية الكو حقيقة تتجلى في طبيعة الخلق الكونيٍ والعلاقة بين 
الظواهر المكونة لتعطى المعنى الإنساني» والمسخرة للإنسان علاقة التسخير والوحدة 
والسلام . فهل يقبل الله أن يأني فعل الإنسان المستند إلى قدرته المطلقة فساداً في الأرض 
ودماراً: لقتال الله املك المح لا له إلا مُوَرَبُ العرْضٍ الكريم» (الموؤمنون : 116). 

يعود الله بالإنسان في كل الايات القرانية لساغده على امسجلااة نيجه انوا يِ 
المتكافئ وتحرية الخلق الكوني» فيضرب الله للناس أمثالهم ليسلكوا كما يقتضي الخلق 
الكو ويتحدوا بحكمته ونتيجته. ويحمّل الله القرآن من التشريعات والتوجيهات ما 
نفسره بأنه الإدراك الموضوعي المقابل للحركة الكونية ليستمد منها الإنسان سلوكه 
ومنهجيته» بحيث يحيا في سلام مع ربه ومع الكون ومع ذاته الاجتماعية؛ ويطرح الله 
أمامه السبل التشريعية لذلك ولا يهمل شاردة ولا واردة. 

كل ما أتى به القرآن من تشريع وتوجيه له دلالاته في النسيج الكوني وفي حكمته. 


213 


ع1 


ا وري 0 حي وطنصام © كي > ؤي سمدم دجسم تدج ترد ]| لنتسسي 
١‏ ريسوه متهم ) 7ت كر فكي دي حتية به «تشر ررم ررس كسسو محب فس ب مسي 
مم متتصعة دوم ١كبصم‏ 17 م سيت ين صنح | م606 (كمشتصم | و بصم ييه رعشتو ع 
اتجك ‏ ةك لاسي ا ا ا 2 
عينم 6 ينيم ٠٠٠١‏ قي جم مسي جسم كب يتس كر مم 6م ا م 
ومح كم كبيس يسم (محسعة 66 توص كي “كل بعرم يمس 6 ولي صم كس مم حم 
0 لحميعنم 6 رعشتسم د جيه صر كراج | مب ليحي لمم وك ميم تناك 
كمسب جو مسي مح تمس إل ب بكم سي ني وتررمم) و كسم ومرصم م رمسم سيم 
هيخ ريد اميد رحد و م مرت عو لامي 
٠٠‏ يجتشل 6 وبري يشهم أ و )مج (كبي لدبي رمعب | ( كلس م6 7١‏ كبيس مم اج يحتيرجي و كيب ممسيم 
كس 66 ستيج | > تت كم حم رمه كباس فيس تج جم مسي 7 قلس م6 : عت ) جب © ينت كسيب كر | وج كه | 
]ره “كس 6 مس6 ترص مم صن لم كس رجي دمع وعم © كوم يذ حيسم 6 لاسمصسمع 
صمي ل 1س 0 كان سوك لكل ات لد ل 1 
يب كعم 170 م كسسة تيمم لمرصيم د | وى ممصي (قسصية لو نكمم ) هذ (1) تس 
0 ِ (9 بوم وي 5 45 اي ل ان النكي 2 
يتن بوكب ب بج بتكم كم وميم سعط (مرسى و كب) ”تر تررم مو جوم ”2 ممصا 
مس ١‏ تطحو 6 ريصت رع > إصي؟ ) “كس وم رص مسسسييه 6 سبح رطست 177 ممم | مسبم 
يس كر ليم مج كدت لمح 600يك | وم كيم )م6 لمريم د م مسوج | جا كصسية ١‏ ليسم (كل 
ا 1 عن فل من اننيد تن مد فدى لانن ان بيتوي 11 
لتستمسم | يصسوح فلح إمنجي 7 تو اجية صم ١‏ تر ج رتو مم وذ كيز ب سسسم يم | وعدم جر لقي 
جحي وك يا مترصصة جم مسجب دمص ()ى أل كته كيم 
واوا دبالو د “كب كير له | كي متايه 7 )عسيم رن عستم وكيم 
ا م ل ل ل ا 
فايال انيقي تاش لواريل اب الاو 


وتنم 0 اج مسسم يم م سنستتيم | وتم بحن :ين جم يتس سم | بتر عدم 


أ : الخامس 


الارتداد الذاتي إلى فكر الموضع - 


حين يرتد الإنسان من الكونية» بالأبعاد التى ذكرناهاء إلى ا موضعية» فإنه يختصر بذلك 
نفسه إلى حدودها الطبيعية الدنياء كما يختصر وجوده إلى حدود الحركة وشروطها 
المادية الضيقة قياسأً إلى الاتساع الكوني. ثم ينعكس هذا الموقف على كيفية البناء 
الحضاري للؤنسان» على مستوى الأسلوب والنتائج. . ظ 

ماذا. يخسر الإنسان بالارتداد. من الشمولية الكونية إلى الموضعية...؟ إنه يخسر 
المعنى الحقيقي الكلى لوجوده وتجربته؛ إذ إنه يستمد هذه المعانى من متضمنات الكونية 
وليس من متضمنات الموضعية. ليس ثمة نسيج موضعي مشيّأ على حكمة معينة يستمد 
منها الإنسان مفهوم التسخير والرحمة» إذ يكتشف نفسه وقد أسقط القراءة الأولى 
في ضيق التقابل الثنائي بينه وبين ظواهر الحركة المشروطة. وهنا لا يتبين اللإنسان إلا 
قعل 3 اتديولق /ذممة ا لسروط ادر كه حوس نص 0انة. وسحيق بهذ الله نراقي تال مزق 
رؤية متاحات التسخير في الإطار الملوضعي نفسه. فثمة رغبة دفينة في أعماق الإنسان 
ليكون السيد المطلق لهذا الموضع؛ فلا يقبل أن يوجد الله فيه ولو على مستوى الرحمة 
ع فطلب الرحمة كما يبدو للبعض هو من شيم الضعفاء. 


تضم المطلق الذاتي للإنسان 
وبنهر ا لاننان» سه ادا على الإنحاز الحضاري المتطور في ظل العلاقة الثنائية 
بينه وبين الشروط الموضعية للحركة (غافلاً عن الله). لم يقل يوما (إن شاء الله) 
وقد وص لا إلى القمر. ويؤدي هذا الإنجاز إلى تضخيم شعور الإنسان بذاته وإلى 
تكريس معان المطلق الذاتي في داخله؛ من هنا يعمد الإنسان إلى نسج تصوره 
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الارتداد الذاتي إلى فكر الموضع 


الضيق» منطلقا من مطلقه الذاتي وكائنيته الطبيعية. 

فى هذه الحالة يختصر الإنسان الكون بكل أبعاده وفعاليته الوجودية إلى حدود 
الرؤية الضيقة. تفقد القيم الإنساتية المقابلة للنسيج الكوني فى كليته معانيها الأخلاقية, 
ويفقد اللإنسان معناه الإنساني» ويتحول إلى وحدة بيولوجية متعددة الخصائص فى 
حدود ما تعطيه تجربة ا مكان من توجهات غريزية بحتة. حتى أبسط المعاني التي يعيشها 
الإنسان كحقيقة واقعة» كالحب والظواهر العاطفية» تحول هي الأخرى إلى العمل 
المختبري لتأخذ طريقها إلى التنشخيص العلمي؛ ولتتحول إلى معلومة علمية. ‏ - 

لاو طن اردان كدو اأرعي فلن نجه صن عمة إل حفر قد سيلف 
فجعل ظواهر ما يعلم في الحركة قيدأً علمياً على وعيه تبطل خارج حدوده كل أنواع 
المعلومات والمدركات. وكما يحاول الإنسان سبر أغواره الذاتية بفكر محدود فإنه ‏ 
يحاول كذلك سبر الغور الكوني بفكر محدود, فلا يخرج إلا بفهم جزئي موضعي لا 
تستقيم معه الحقائق في كليتها. وهكذا نحد أن ارتداد الإنسان الذاتي إلى فكر المعلومة 
الموضعية في المكان الجزئي (الظاهرة)» لا ينتج منه إلا طمس لأبعاد الكونية في التجربة 
الإنسانية وتقييد لفعالية الإنسان بتقييد فعالية الوجود نفسها في البدء. 
في هذا المجال لاحظ بعضهم تلك الأخلاقية المتعالية والمتعجرفة التي يعالج بها بعض 
العَلمناء الوضعيين المتطرفين والفلاسفة مشكلة المعرفة . فحين نقبل بوجهة نظرهم., فإننا 
لن نحد أساساً لحقيقة موثوقة في الفن والأدب والدين. كل هذه المنظومات سيحكم 
عليها بالبتر كعاطفية وذاتية» لأنه لا يمكن تناولها بالقياس العلمي ولا يمكن إخضاعها 
للمعنى العلمي المعروف .كمصطلح التجريبية. دالعلم الواضعي يقصر افيه مقط علي 
تلك الموضوعات 5 الحياة القابلة للمعالحة التحقيقية 006 الحقيقة 2 المعلومة 
العلمية مرتهنة للوضع الاختباري» إلى أبعد مدى ممكن. 0 ظ 

هكذا حكم على المعرفة الكونية - خارج ما تعطيه المعلومة العلمية - بالنفي عن 
عالم الوعي العلمي» غير أن آثار هذه المعرفة تظل حية في تكوين الإنسانء لأنه يمارسها 
عبر اتصاله الإدراكي اليومي بالحياة... إن الإنسان يمارس في مقابل الكون (تنبها كلياً) 
وعلى نحو شاملء غير أن المعلومة العلمية تريد اختصار هذا التنبه الكلي إلى تنبه جزئي 
اختباري قابل للتحكم في الأشياء. بل يرفض الأسلوب العلمي حتى إدماج المعرفة 
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الارتداد الذاتي إلى فكر الموضع 


نوع من الجهل العلمي بالظواهر الكونية الطبيعية نفسها في علاقاتها. ولن تحل نظرية 
العنصر المفقود ولا نظرية النمو عبر خصائص التطور المعقدة مشكلة الإصرار على 
التعديع العلمن المرئي» إنها حل تشكلة نفسية لاعلميةه و لكتدتد: ظاهري وخاطء: 

من هناء لا يسعنا إلا أن نرفض التأويل الفلسفي للمعلومة العلمية الموضعية» 
لأنها تتناقض تناقضاً فادحاً مع التركيب الطبيعي نفسه للخلق الكوني» ولكننا نقبل 
بها ونتعامل معها ونقيم عليها قواعد حياتنا في حدودها الموضعية باعتبارها صيغة من 
صيغ التركيب الكوني وليس باعتبارها الصيغة المطلقة. 
إننا نلاحظ دوماء في تاريخ تأثير النظرية العلمية على الفكر والفلسفة البشرية؛ أن 
الفكر البشري يحضي في تأويل النظرية العلمية على نحو أرسطي ليصنع منها نظاماً 
كوي اناد هر كترود يديو انون نه اميه أي إن الحكم الفلسفي الذي تتنخذه 
النظرية العلمية على الصعيد الاجتماعي هو أكبر من حجمها الذي تتخذه على الصعيد 
الطبيعي نفسه. هكذا الإنسان .جرد أن يجد نظرية علمية يهرع إلى بناء نظام فلسفي 
كوق غلك أساسهاء وحين يعار على انظرية اخرى غغالفة اكت تطوار اءبقانة سرعان ما 
ينقض الأول ليعشق الثانية عشقا كونيا . هكذا تأتي علاقة « اوساو وله الورميدي 
بجرى التطور الثوري. 

فبعد «النقد الكانتي») لقولات العقل» سقط بناء فلسفي تاريخي كامل في حياة 
البشرية» ثم جاء العلم ليطرح نظريات جديدة بديلاً من المقولات العقلية. وترافق هذا 
| العطاء العلمي الجزئي مع قابلية اجتماعية ثورية تطورية كانت تنفي القديم وتستبدله 
بالجديد. وهكذا يهدم الإنسان عبر الزمن التمثلات الأيديولوجية القدكة. ظ 

لسنا في معرض الدفاع هنا عن هذه التمثلات الأيديولوجية القديمة» فهي 
قد وردت إلى مختبرات الحضارة الأوروبية عبر الفكر الكنسي المسيحي الذي لا 
يعكس حقيقة الفكر الديني المسيحي» وقد كان لهذا الجانب تأثيره الحاسم في 
بحرى التطور الفكري الأوروبي وفي طبيعة النقد الذي قوبلت به الأفكار الدينية 
هتالف كذلك فإننا لسكا فى معرض الثافسة الفسبينية ها لكيفية بقع العق ا 
يفي ارمق اننال غناي ما مهنا ف علا المجسال خني اهو تقد الققل العليى 
ف تأريزةه الفلسي. ومن لكي لى جما وهاه اللا رون معت ديت 
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الارتداد الذاتي إلى فكر الموضع 


الفكرة التطورية الدارونية لتقدم مفهوماً عن أصل الإنسان مختلفاً عن مفهوم الكنيسة: 
المفهوم التطوري. وهنا أصبح أمام الأوروبي أن يتأوّل فلسفة جديدة» فتحوّل بالفكرة 
الإلهية من الماورائية الآلية إلى الحلولية فى النمو عبر مراحل التطور المعقدة الخصائص» 
وسكا فضي لفان اوري نياك صو ع1 اوقا شيينة. الانية يه عا بور 
العصر العلمية. 1 ظ 
يحدث هذا التأويل دوماً في إطار الدفع التاريخي لقوى المجتمع التي تبحث عن 
غطاء فلسفى لشرعيتها فى مقابل المؤسسات التقليدية القليمة. وقد استطاعت قوى 
التطور أن يه بالفعل 57 المؤسسات» ما جعل إنسان المعلومة العلمية يبدو أكثر 
التصاقا بقيمتها التأويلية. ثم جاءت اكتشافات العلم في التحريك والديناميكية نافية 
إلى حد ما مفهوم الحلولية والتطورية المتعلقة بالعنصر المفقود» ورادّة الحركة إلى ذاتية 
المتحرك» فتولدت المفاهيم المادية الجدلية»: وأسقطت نفسها على حركة التاريخ, 
وهكذا ولدت الماركسية. وقبعت الحلولية التطورية في أروقة المجتمع الرأسمالي» 
واتحجهت التحريكية المادية (الجدلية) لتقود البشرية نحو منعطف اشتراكي. أما الكنيسة 
فقد بقيت في زاوية ضيقة من تركيب الدماغ الأوروبي» تنشط فيه كما تدشط بعض 
أنوا ع البكتيريا في الحظات الضعفء أي بعد الخمسين أو الستين من العمر أحيانا. 
صراعات اللاهوت والوضعية وغياب الحقيقة الكونية 
لا يسع من يتصل بتكوين العقل الأوروبي إلا أن يلاحظ أن الصراع القائم بين التأويل 
الفلسفي للمعلومة العلمية من جانب » والفكر الديني الكنسي من جانب آخرء كان 
لتر ان النابسابق: الشقيفة دكوية ف طرق مهار عه اي احقفة كنا جاء نيا 
القرآن. لذلك من الصعب أن نرد كل الخطيئة إلى الفكر الوضعى فى تأويله للمعلومة 
الإافية تسق لق ستنح ‏ كنيية السققة لكر قت لكرها الس وبا بلك ع ها 
الناريعة كيه السماعة ر كدت دان لقرى الت در جهوت الفكرى, 
جسدت الله في إنسان ثم غيّبت الحركة عن الواقع» ثم جاء العلم فغيّبها بإلهها المتجسد 
وغيّبها عن الحركة في الواقع. فالسياق التاريخي لتطوير الفكر الأوروبي هو سياق 
يتسم بالتطرف القائم على ردود الفعل السلبية» حيث يضيع المدخل الصحيح وتضيع 


251 


26 


ل الخو ل ل ل ات ل ا 
وتسم نوم م ١كبيم‏ يضتو م ري سم تسم إرس 6ر17 ”7 (إوم 6 ست له 
يي عم م كته دن كيم لتتتسم وص ) لسيصد ]يم جم عمسم (]سصصة وبين | م تمصت 
يم 
لمحممم م1 قوم ي* بم جيم ) تكسي مل تكمري © صن 0 قوم جر لكيس يترشحيعم وكيم 
كبويع و “تمه جه تو كر قم كشي صم 6 دو بحسم يرصم مومح) تم 
م كيم دحيم اتيت 27 رتتسم وك ري ل مع كسم كسمم (١‏ كيس 6ل 
جحي 7ت ممعم بي ارصم ممصم سد > 6ح 170 صنتو 6 016157 كيم | © مسو يي | ليحي | لوحب 
ظ ظ ف 1 
و سس ل ان ل مد 1 ل 2 
مصعم 262 را لمصصسيع) يتوم ووم مي ذلك وك بو دحب كط موي ام 
لبجم "كرس كنك 6 كيك 69 سبحم ج كصصمو جوم كر © ١‏ ارم حي اي و كيسم 
غم صن متهم بخص توصي ' أب لص محو؟ دعر «كمم كر 57 كوم درجم 
( تيم ل هوم يحت 6) يم | 9) مسب سيب 0 
]جم بطبيم) ومسي شيم سيم © كرست ا 0 
ين 606ب ينسم ١ت‏ يتيشم تررس ]| ”. 0م يمسر مج ممكية جر م بوصو رسيت 6 
تجو ديصي مسمي ”تزه عمتسي جر بام يصصتس 0 كوج ١3كت‏ ري بورضم ذم 
6 كسم مسيم اج كير توم ستيم| ل كحم 6ب 646 ديت بت يم كعم لدب 
087 ستد بيسن نون كاد ود دين موا سيان ديقف كاشايناد 
القاسك أبن مان متا ل دي ل ال ل 
6700 كر سم ري به سنج لد جع بصن كم م قشي ١‏ كين مم بم د وم كسس عي 
661 6يع | 9)سصمم لتسيم جر كيح قير جه لكام 2ك 0 دك لمي كم (كزى مر كني 
[١‏ وتسم ] متم سم م6 [ج كلتم | لسوتي حم مسي 
ني [مرسم] لسوتي ممصم “كترم جب كحت[ كيم رتتسم حت حسم | 
كيك جاكيم ١‏ إصد بوجي جو كاوس مت كسم 6 صمب بتر بجوم ) ولمتسسمن جك كسم “كي 
٠‏ «لمترسم جيه لكك إجرو مسج ج سمي مضت وبتسطينر لومس ) م بتكو بيتيم 


عنتمم | ١ ١‏ مسي م حنسستيم | رمحت وت بيم وستس سا وتم صم 


الارتداد الذاتي إلى فكر الموضع 


وهذه بخلاف العلاقات التركيبية التي تقوم على التطور عبر خصائص مادية قابلة 
طبيعياً للتفاعل بعضها مع بعض. كمثال على هذه العلاقات الخلقية حالة دودة تعيش 
داخل الكهوف المظلمة الكلسية وتتغذى بتحويل الطين إلى مواد عضوية فى جوفها. 
وكينان اجر على و الكتينه الحائرة جره ساون فصر لله انق دا ليذ 
سوى اتحاد بين ذرتين من الهايدروجين مقابل كل ذرة من الأوكسجين. غير أن هذا 
الماء حين ينزل على.تربة لا يتجاوز سطحها متراً واحداً نحده يخرج حياة متنوعة من 
عدة نباتات وأشجار» وهي في تركيبها لا تستوي على توليد واحد. وكذلك الإنسان 
نفسه الذي استمد عنصر حياته من الماء: لومي لذن كقوُوا أن السَمَاوَات وَالأَرْضَ 
كائنا رنَْا فَتََْاهمَا وَبَعَلنَا منَ الماء كل شَيْء > حي أفلا يُوْممُوتَ؟ك (الأنبياء: 0). 
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خللاصات وخاتمة الجزء الأول 


مداخل ومقدمات 


إن جوهر كتاب «العالمية الإسلامية الثانية) ينقوّم على أنه محاولة للإسهام في 
حل المأزق لساري العاني برل ادل بطر روا كعضو اجاور الوويين 
ولو عه والاجهعرية) طعا على أن تستعمد هذه الرؤية الكونية من وحي 
الكتاب القراي كلقع النق يتغاة ل تموفيوها تلتق «الكوق عطلق: الأسيات: 
فالقران هو المعادل بالوعي للوج ود الكوني وحركته؛ وذلك .ما يودي إلى تفعيل 
(جدلية ثلاثية) أطرافها (الغيب والانسان والطبيعة)» من دون أن يستلب طرف 
طرفاً آخر. ويجري فهم هذه الجدلية الثلابية.منطق (الجمع بين القراءتين). 

فكتابنا وقد انطلق من القرآن» إلا أنه قد (أعاد استكشافه) كوعي كوني يرقى على 
اللاهوت والوضعية معأء وكوعي مطلق يتجاوز كل تقيبد تاريخاني ولكن من دون 
أن يحدث (قطيعة معرفية) لا مع مر حلة التنزيل قبل أربعة عشر قرناً ولامع (أصول) 
الكتب السماوية السابقة والتجارب الدينية التي لازمتها. فالقرآن بوصفه خائماً للكتب» 
احتوى موروث الذكر الروحي كله وووابخننا سني ديا فالتعامل مع القران يعني 
التعامل مع كل الكتب السماوية التي يتضمنها بعد أن استرجع موضوعاتها الأساسية 
(استرجاعا نقديا).نطق (التصديق والهيمنة معاً). 

فالقرآن (كوني) في موضوعاته و(مطلق) في تركيبه» و(يسترجع نقدياً) الموروث 
الروحي للبشرية كلها مع خاصية (الحفظ المحرم)» ولهذا يتميز (بضوابط منهجية) 
.في صياغته و(بضوابط معرفية) في قراءته التحليلية وليس التفسيرية» والكلية وليس 


وفي هذا الإطار يحمل القرآن خصائص (الخطاب العالمي) الذي يستوعب 
ويتجاوز مختلف المناهج المعرفية العالمية ومختلف الأنساق الحضارية العالمية» فلا ينغلق 
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العلل الاسخية الناية يفدلة القريجتر الاتسناق والطيعة 


عن كوو كد اسورد حندة وو لخعلن اويا ني ماده و ليذا #انفان 
- حين تأسيسه لعالميته الأولى - لأن تتفاعل به كافة الأنساق الحضارية والمناهج المعرفية 
الى البحويت انمايا حول (الوسط) من العالم القديم حيث ملتقى القارات (آسيا 
وأوروبا وأفريقيا)» وبامتداد ما بين المحيطين الهادئ شرقاً والأطلسي غرباً. 

فتعاملنا مع القران هو تعامل (منهجي معرفي) خارج أي خصوصية تاريخانية أو 
حغرافية - بشرية» ولكن من دون إحداث أي قطيعة معرفية» منطلقين من (كونيته) 
ورإطاوافية) ورعائية خطايه) لإعادة تقدعه إلى البشرية - من بعد إعادة اكتشافه منهجيا 
20-0 - في إطار عابي او دري امرك ركيت 
والأعردايه 

فالوضعية قد ساقت الإنسان إما إلى (.حدل الإنسان) الذاتي وإما إلى ((حدل الطبيعة) 
الخبري)» وكلاهما يجرد الانسان من مقوماته الكونيةة#اناد يذو جدل الآإنشان إل 
تفريغ المطلق اللونساني ولا محدوديته في العبثية واللاانتماء والفردية والليبرالية» يدي 
جدل الطبيعة إلى جبرية وحتمية تستلبان خصائص الكونية الإنسانية. 

واللاهوت قد ساق الإنسان إلى جبرية غيبية أحادية» حيث يستلب الغيب الإنسان 
واليوا مدا ليع انار فين الطاق والتسوي تي با انمه لاير1 ترواامويسي) 
بالذاث» :و لهذا أنبنا على ليله 

انالك دون 1 مونل لدي لشي كر وا ليه ال 
الوضيعية واللؤغريه ينطوو الوعيل الى :فى مقدوره تداك القطيمة ادر ةنميه 
اللاهوت والوضعية معأء مؤكداً نفي أي عقلية (إحيائية) أو (ثنائية) نطق (جدلي)) 
حيث يجري تفاعل الغيب والإنسان والطبيعة ضمن (توسطات جدلية) ومعزل عن 
أي استلاب. فالغيب مطلقء» والإنسان مطلق» ولخرد مطلقء أما الإله فإنه (أزلي) 
ووو امطلعايف لخاد 

وكل مطلق من هذه المطلقات (سرمدي)؛ 10 . فالأزلية الالهية 
تختص بالديكومة واللاشيئية» فهي غير قابلة للصيرورة والتبدل لأنها غير قابلة للتشيّو 
اليس كمثله شيء#. أما المطلق الإنساني والكوني فهما متشيّئان وقابلان للصيرورة 
والتبدل ضمن لامتناهياتهما وسرمديتهما. 
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خلاصات واعة الجزء الأول 


فالكون (لامتناه) في الكبر ولا متناه في الصغر» و(سرمدي) حيث وجد في الرتق 
مور بدن بدن ال حت شير ل رضيو لوانت 2 اد اف 

وكذلك الإنسان (لامتناه) في تكوينه؛ لأنه من مادة الكون و(لامحدود) فى نزوعه 
وقواه اللامرئية. وقد شرحنا ذلك في تعلقه الجمالي والفني وفي معاناة اللامنتمى. 
وكذلك (سرمدي)». فإذا بدأت حياته بالماء فإن أصله الماقبل > ل 0 لوت 
كيف تكفُرُونَ بالل وَكُهْمْ أَمْوَانا دياحم ؛ شك : 0 تَرْبحَعُونَ 4 
(البقرة ا ا 
ِوَمَا هذه الحا ادا لهو وَلَبٌ ون الدَارَ الآخر رََ لهي الحيَوَانُ لَوْ كَانُوا يَعْلَمُونَ# 
(العنكبوت : 164). 

والقران مطلق لأنه محيط باللامتناهيات الكونية والانسانية وبسرمديتها» حيث إنه 
الكتاب الكوني الوحيد الذي يعزز هذه الإطلاقية وبمنع استلابها لاهوتياً أو وضعياً 
فى لهم ناكد لمي والمعرفية التي طرحناه بها ضمن إعادة الاكتشاف وبالجمع 

ار ا 

ولأن ما بين المطلقات الثلاثة (الغيب والإنسان والطبيعة) تفاعل دون استلاب» 
كان لا بد من اكتشاف طبيعة هذا التفاعل .ممعزل عن المنطقين اللاهوتي والوضعي» 
بالانطلاق من وعي القرآن الكسوني المحيط ودلالاته. فوجدنا أن قدرات التفاعل 
الجدلي تنبع من قوة الإطلاق ذاتها. فلو كان الكون الطبيعي غير سرمدي ومتناه . 
اق ا كسلحيم عليه ندر لالض الحبرية كادية وا اعبيات نامك ة) غير أن سر 
ولاتناهيه كبر وصغراً يحولان دون ذلك» بحيث يطرح العلم اليوم مفهوم (النسبية ' 
الاحتمالية) 25 إطار الصيرورة والجدلية ويمنطق الاوبستمولوجيا (المعرفية) المفتو حة 
علمياً وغير القابلة للتمذهب الوضعي. 

وكذلك الاإنسان في مطلقه ولامتناهياته وس رمديته فهو غير قابل للتعيين والتقييد في 
المحدود مهما ادعى اللاهوتيون من جبرية غيبية (فهموهامن تحربة موسى وتفسيرهم لبعض 
الايات)» ومهما اذُعى الوضعيون من حتميات اجتماعية أو إنسانية أو وجودية عبثية. 

ويأتي القرآن بوعيه الكوني المطلق والمحيط ليعزز هذه الإطلاقية الكونية والانسانية؛ 
وينفي عنها الجبرية» ولكنه ينفي عنها في الوقت ذاته (أحادية الاتحاه)» بحيث لا 
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تؤدي (النسبية الاحتمالية) في المطلق الكوني إلى (الفوضى)» وبحيث لا يؤدي مطلق 
الإنسان ونزوعه اللامحدود إلى (العبثية)» فيؤكد المطلق الثالث المتفاعل مع المطلقين» 
وهو مطلق (الغيب)» فتنتفي (الأحادية) في الاتحاه لكل مطلق لمصلحة التفاعل هده 
المطلقات (جدلية الغيب والإنسان والطبيعة). وإلا لكان الكون قد خلق عبنا أو لهوا 

وَمَا خَلقََا السَّمَاوَاتَ وَالأَرْضٌ وَما بَيْنَّهُمَا لاعبينَ (38) ما حَلَقَْاهُمَا إلا بالحقّ وَلَكنّ 
أَكترَهُْ لامر نَ (39)* (الدخان: 8د-وت3). ظ 

< فقدرات التفاعل - كما قلنا - لا تقوم على الاستلاب. فالاستلاب جبرية» 55 
تحديد, والإطلاقية لازمة للتفاعل دون استلاب» ومن هنا يكون التدخل بين المطلقات 
الفلاثة (جدلياً) . فكيف نكتشف طبيعة هذا 0 الجدلي الثلاثي» وكيف نقرأه» وما 


هو المنهج؟ 


منهج (الجمع بين القراءتين) 
لول رو العو انق ني لخاد ومن ل رين ين 
لجأوا إلى التبسيط وأخذوا (بالثنائية) و(التقابلية) بين القران ككتاب مسطور والكون 
ككتاب منثور» من دون وعي منهم (الجدلية) القراءتين» إذ توهم بعضهم أننا نعني 
بالقراءتين أنه جرد النظر فى الكون المنثور (الوجود) والكون المسطور (القرآن) 
سحو انالك القر انرما مسولبية على ايات الوجود ضمن تقابل ثنائي» وقد غلب 
عليهم الظن بأنهم يعززون بذلك قولنا بأن القرآن معادل موضوعي للوجود الكوني 
وحركته. فيتتهي الجمع بين القراءتين - في هذه الحالة - بأن نأخذ من القرآن قوله: 
##وجعلنا من الماء كل شيء حي ©» ثم نبحث عن عنصر الحياة في الماء. وهذه قراءة 
لا علاقة لها بالجمع بين القراءتين. فالإنسان قادر عبر متاحاته العلمية على اكتشاف 
عنصر الحياة وقوته في الماء وطحالبه. ومن هنا تبدو قيمة القرآن ثانوية أو غير ضرورية؛ 
تاذام يمظن اللأثان مامعظة الها ذا شفي اذجحع عليه كدرانه وكات عل 
الذاتي. ظ 
ثم لا يعدو هذا الأمر أن يكون مجرد (تصديق) أدبي ومعنوي لايات القران باستخدام 
هذه الثنائية التقابلية. ظ 
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إن الجمع بين القراءتين كبحث في العلاقة بين عالمي الغيب والشهادة» والقران 
والكون» هو جمع بين قراءتين .منطق (جدلي) وليس (ثنائي)» وقراءة في (إطلاق) 
وليس في (متقابلات محدودة). وقد أوض حنا.عا فيه الكفاية معنى المطلقات الثلاثة 
وكيفية تحاوز القرآن للعقلية الاحيائية والعقلية الثنائية باتحاه القراءة الجدلية التحليلية, 
فكيف نعود بعد ذلك لتتناقض مع منهجية القرآن المعرفية وقراءته الجبلية التحليلية 
منطق القراءة الثنائية التقابلية. فاالجمع بين القراءتين هو قراءة بجدلية في إطلاق. فمن 
لم يكتشف هذه الإطلاقية ومن ل يتبيّن مفهوم التفاعل الجددي لا يستطيع أن 
يجمع بين القراءتين» ومن هنا نطرح: 


شروط القراءتين والقارئ 
إن من شروط الجمع بين القراءتين أن يستوعب القارئ إطلاقية الكون وإطلاقية قية القرآن. 
فالكون طبيعة لا تعطي إلا ظواهر الحركة» أما القران فحروفء وليس سوى الإنسان 
الذي يستجيب ,عطلقه هو لكوا من الإطلاق في القران وفي الكون وفي نفسه ..فالقارئ 
الذي ل" سعحيت لكواهة ن الإطلاق في نفسه هو أولاً لا يستطيع أن يتكافاً مع شروط 
القراءة الجدلية وقدراتها النقدية والتحليلية ومنهجيتها المعرفية المفتوحة. فأن يقيّد 
القارئ نفسه بتراثية أيديولوجية أو بعقلية ثنائية فإنه يغلق على نفسه باب الجمع بين 
لاسن 

ثم إن الجمع بين القراءتين ليس محض (اجتهاد فردي) يستدل به على (عبقرية 
القارئ). فلو كانت العبقرية الفردية مصدر الجمع بين القراءتين لتوصل الإنسان 
خإو ا واوا و دوي الاو كي ب 
أن الإنسان لم يستطع بعد - فى الرعو من خلود جهو درام .٠‏ الإطلاق فيه - 
ا ا يا ع 
الرغم من أنه ينجز حضارياً على قاعدة كون مسخحر له. ولهذا كانت ضرورة 
(الوحي المطلق) الذي صدر عن الذي خلقء والذي علم بالقلم» الإله الأزلي الذي 
جور ف تاق كون ووشاس لاسا و صا اسن 1 


259 


الفلية الاجلكية النافةسحوللية الغزية و لأساف و الطيفة 


غير أنها مئّة لا تُئال إلا من خلال (القلق الإنساني) الذي يستوجبهاء واستفحال 
(الشعور بالأزمة) في ذات القارئ» مع التفاعل مع المقدمات المعرفية التي ذكرناها 
واليقين الإيماني بتأثير الغيب وتداخله مع الإنسان والطبيعة» فهذا نمج فلسفي متكامل 
يتطلب النفاذ إلى (مكنون) القرآن وليس ظاهره أو باطنه مإفلا أقسمُ بموَاقع النجوم 
3 نسم لو تَلمُونَ َظيمْ (76) نه ران كرِمٌ (77) في كتّاب مُكنُونَ (78) لا 
له عَسّهُ إلا المطَهّرُوفَ (وج) تتزيل ” مرب ب العَالمينَ (0 0 (الواقعة: 80-75). ظ 

فهو كمواقع النجوم في بنائيته» وكريم ليستمر في العطاء» ومكنون ليتكشف. فهو 
ليس بالكتاب المدرسي» بل يتطلب الجهد الجهيد, واللّه هو المعلم في النهاية. 

غير أنه ليس من مقصدي تعقيد الأمر على قارئ يريد أن يجمع بين القراءتين وقد 
استشرف الآفاق التي ذكرتهاء من حيث إنها قراءة جدلية وليست ثنائية» وقراءة في 
إطلاق وليس في أحاديات جبرية أو عبثية. فأمام من يريد أن يجمع بين القراءتين أن 
ادل إبيامر رمات بنيدية رندر) تيثر دلي ليمت والالسااامن فماهي 
هذه المحددات المنهجية والمعرفية؟ 


المحددات المنهجية والمعرفية 

أولى هذه المحددات احتواء كل ما هو (نسبي) أو (جبري) بالمطلق» فقد رأينا في تحربة 

موسى أنه لا مصادفة في الكون وذلك بتحليلنا لتجاربه الثلاث مع العبد الصالح, 

ووثقنا مسألة (التوقبت)» فهي (نْمّ جنْتَ عَلَى قَدَّرِ يا مُوسَى». فهنا (جبرية) لا تقل 

عن صرامة وجبرية ما يظهر للناس في القوانين المادية الطبيعية. عرسي امن 
عل يسقط ولا يصعد» وكذلك قوانين التفاعلات الكيميائية. 

 ىلعو غير أن هذه(الجبريات) كلهاء وهذه (الحتميات) كلهاء على مستوى الإنسان‎ ٠ 

. مستوى الطبيعة» لا تعر عن (استلاب»)» بل تعر عن (مستوى مشروط) في تفاعللات 

الإطلاق الكوني من الحجر الأصم إلى الطائر الذي يطير بجناحيه في جو السماء. 
فهناك عدة مستويات يتمظهر فيها المطلق في بنائية الكون والإانسان وحركتهماء 

من الحجر إلى النبات إلى الحيوان والإنسان بنزوعه اللامحدود وقواه اللامرئية. 


ولكن: 
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خلاصات وخاتمة الجرء الأول 


لكل مستوى من هذه المستويات (منظومته المتكاملة). فللمادة الصماء منظومتها 
الطبيعية» وللنبات منظومته» وكذلك للحيوان» سواء على مستوى الخصائص أو 
السلوك. فلا يمكن أن نطلب من الحجر أن يتحول إلى نبات أو إلى إنسان» ولكن ذلك 
لا يعني أن الكون الموجود فيه هذا الحجر هو كون غير مطلق» سرمدي في الكبر وفي 
الصغر. فكل محدود كوني يفهم ضمن الإطلاق والمنظومة التي يوجد ضمنها وفيها 
يتحرك. فأين هو موقع (جبرية موسى)» وضمن أي (منظومة) تتحرك؟ 


منظومة الجبرية الملوسوية 
لم يطرح مطلق القران جبرية موسى خارج منظومتها المتكاملة والمختلفة تماما عن 
منظومة أخرى طرحها القران لمحمد والمسلمين. فقد رأينا فى الجزء الثانى من العالمية 
كيف أن تحربة موسى هي (تحربة إيمانية حسية)؛ وعلاقة (الغيب) بها علاقة (مباشرة 
(شجرة ملتهبة)» وترافقه (المعجزات الحسية المنظومة) من شق البحر إلى تشقق الصخر 
ليخرج منه الماء» إلى تظليلهم بالغمام وإنزال المن والسلوى. ويكون الخطاب الإلهي 
(حصريا) لبني إسرائيل» ويأمرهم (بالتوطن) في الأرض (المقدسة). وفي هذا الإطار ‏ 
الحسي المباشر للتجربة الموسوية - اليهودية يأتي التنزيل التوراتي (عهدا وقانونا ووصايا 
عشر) و تكون (اشاكيننة )اله سناغرة عارسها الك عديتيفهاته تفال مدعي الأنيا قاد 
(اجتهاد) ولا (تصرف) ولا (استخلاف)» وكلما مات نبي يخلفه نبي لنقل تعليمات 
الله المباشرة إلى الشعب الإسرائيلي» .ما في ذلك شرائع حسية غليظة سمّاها الله (شرعة 
الإصر والأغلال) فى مقابل المعجزات الخارقة عطاءً» وفى إطار التجربة الايمانية الحسية 
المباشرة. فلا فداء ولا عفو» ولكن مسخ إلى قردة وخنازير. 

إنها منظومة حسية متكاملة تهيمن عليها (الإرادة) الالهية المباشرة و(الحجاكمية 
الإلهية المباشرة). وهكذا يتمظهر المطلق فى جبرية الحالة الموسوية - اليهودية» كما 
يتمظهر مطلق الكونية في حالات الحجر والنبات والطائر الذي يطير بجناحيه في جو 
السجاء: ظ ظ 

وقد عرد الإسرائيليون فى مرحلة لاحقة على مظهر واحد فقط فى هذه المنظومة 
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وعتنرسم | 6 ١‏ سحي م منسستيم | ونم محم : ورت جم مني سي وت صم 


خلاصات وخائمة الجزء الأول 

الانتعلاك. خل يداد لهها (شاكفية الكتاب) الذي عه غير عليه النظات 
ليتفاعل مع كافة المناهج المعرفية ومختلف الأنساق الحضارية للشعوب» وشرعة (اللوصير 
والأغلال) التي ارتتطكة شرفلا #مطوسة الفحدرية اللدينة ومسيعز انها الطيعية اخارقة 
تنسخ بشرعة (التخفيف والرحمة) التي ترتبط بامتناع خوارق المعجزات» فلا ينابيع 
تتفجر ولا من ولا سلوى. والعلاقة بالغيب تصبح (غير مباشرة)) فالعلاقة وال قسة 
غير حسية مضمونها (وحي لدني). وتتحول النبوءة من الأرض (المقدسة) إلى الأرض 
(المحرمة)» وعوضاً عن الدعوة إلى (التوطن) يمر العرب (بالخروج) إلى الناس» 
وتختتم النبوة وكذلك الرسالة. [انظر ما كتبناه في حلة الشاهد - قبرص - بعنوان 
(مفاهيم المسلمين هل بحاجة للتجديد»» 1991]. 

هنا نسخ كامل» ومنظومة أخرى في إطار تحقيق المطلق. وحتى أركز على و ضيح 
الأمر وأثبته في ذهن القارئ ليتبين الفارق بين منظومتين يتحرك في إطارهما المطلق, 
أورد المقارنات الآنية بين المنظومتين الحسية اليهودية والإطلاقية الإسلامية. 


المقارنات بين المنظومتين الإسلامية الغيبيّة واليهودية الحسية: 


469 


وا 0 ل 0 
وَإِيّاي فَارْهَبُو نك (البقرة: 40). ويمتد هذا الخطاب القومى التخصيصي ل 
مخاورة موسى لفرعون ليأذن سخروج بني إسرائيل: لوَقَال مُوسَى يا فرعَوْدُ إن 
رَسُولَ من رّبٌ العَالِينَ (104) - حَقيقٌ عَلَى أن لأ أَُولَ عَلَى الله إلا كذ نكم 
2 ينه من ربكم فأزسل مَعيّ بني إِسْرَائِيلَ (0105 4 (سورة الأعراف : 105-104). 


المقابل: 
0 يتحه المخطاب الإلهي خاتم الرسل والنبيين 2 غلنة وعلى سائر اليا الصلاة 
والسلام - باتحاه عالمي: قل يا يها اناس إِني 00 اله إليَكمْ بحميعًا الذي 
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تيمم كد ا سير م ف شاد رسن ا يف كفي 0 


(0 


861 و 
ص 0 ممع صب وب أ م لل 0 


وصنتنسم | 6 م مسحيي | م مستتيم | ونم سحت :وت بج وميك وت م 


خلااصات وخابمة الجزء الأول 


صن عسات : 2060 

5 تحدي العناد الفرعوني بآيات حسية مبصرة لوَقَالُوأ َهْمَا تابه م نآ سرك 
بهَاَمَانَحْن لَك مُرْمينَ (132) فَأرْسَْنَا عَلَيِِم الطوفانَ وَاََْاد وَلفمَلَ وَالضفَادَ 
وَالدَمَ آيات مُفصَّلات فاستكرو | ركااوا قَوّما بحرمينَ (4)133 (الأعراف: 132- 
3). 


المقابل: 
ج.انّسم المسار الإسلامي بخلوّه من هذا النوع من المعجزات الحسية المنظورة 
الخارقة, وقد أكد القرآان هذا الامتناع؛ من ذلك: 
- لوََالوان نُوَْ لَك حتَى تَفْجْرَ نا منَ الأض يَنبوعًا (90) أو َكونَ لَك جل من 
٠‏ نخيل وَعِنَب فَتَفْجَرَ الأنْهَار خلالهًا تَفُجِيرًا (91) أو تُسْقط السّمَاء كَمَارَعَمْتَ عَلَيْنَ 
٠‏ كسا أو نَا: ِي بالل وَاللائكة قبيلاً (92) أو يون لَك بَيْتَ من ررض أَوْ َك في 
لسَمَاء ون نو ريك > حتى تََزّل عَلَينَا كتابا : ََرَوُهُ قل سُبْحَانَ رَبّي هَل كنت إلا 
0 (4)93.(الإسراء: 0و-95). ظ 
هنا طلب الأميّون العرب ينبوعاء كانبجاس الماء من الصخر لقوم موسى؛ كما 
طلبوا معجزات حسية خارقة أخرى ممائلة» ولكن امتنع | لله - القدير - عن ذلك. 
2- وأوضح الله - سبحسانه - ما كانت عليه حال الرسول الموقر حين امتنعت 
هذه الخوارق من الآيات| الحسية : إن كان كبْرَعَلدِت إِعْرَاضْهع إن اسْتَطغْتَ 
أن تَبْتِي قا في الأض أو سلما في السّمَا ء فتَأتِيْهُم بآيّة وَل شَاء الله لجَمَعَهُمْ عَلَى 
البدى ماد كر ” 3 من الججاهلينَ (الأنعام: 5. وهنا تأكيد إلهي جازم بامتناع 
هذا النوع من المنوارق في المسار الإسلامي. أي إن طبيعة هذا المسار الوسلامي 
تشارقة نوه لمرييعة اماد اليهودي الذي يتطلب الخوارق الحسية» ولذلك حذّرنا 
لله - العليم - من الجهل بالأمر الذي يحبس الخوارق عن طبيعة مسارنا 3 
كرود ا للد رعس اوسناك أبرالر حلي لا طليت اررق لحسية: وابعاء 
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ل صب كيو حور شي 6 سكل كل مسر تيم يشسيي] 6 كيه حش كي ببسب 
خسم 0 لت قن د يجام لس عي لاماي 2 
ناي لس ديك ل لم ل د ررك ا اعنم لل 
يك يه يكن ويسم ) لبك كم حم بقع لس لسيمي كور ب 
ظ '(01-801؟ حينم 901(19) ”سيم 
م ا ا ال د يل ا د جر 1 وق 
وك ف اهل تمص بع 240 د بيو معم قب لديم بك بجي 6 ج) ]ا جب ا 
ور جر لشو ١‏ (1وو) جم تكب دو تعر جور جر لمج رجي 6 جيم عب ج يلسم 
]يرجه ليس ب (وع) لمتهيم "لبي أ؟ جا دبك برعا سيبح جا لبو 
ص أب جب شيجو مي مر ج جب ب كوم 7ب 1 يله 
جا نيعم تنكم “كل كترم جر 7 أتو كم لكين كعم إل بكس كس شرج ورج 066 
ري بجع دمن ينيم ) وى كري لمجم لبقم 0 إسسم واجتسمم ينه كسم يصطتت] | 
لسو في (كصسيم ع بس ص شري لمم وممصم ف ليج عرص مسي بصي مهيب رصاع 
كس تبن © بس متزي ري و سكيع | ماع ليع (ويية كم بينسس ع مسي 
اجتف ليسي يسك ممتي لكي مسي ج| سوم ا ا يس 0 
العو انا ل شوك كود © "بكصا واكمي مكب ب معز روا 
2-00 سن جني لس يك ايند حو ين 1 0 ل الاي 111 يا اليد 
إسعرعة متك كر 60٠١‏ لصي ) جم كبري ب بيعي جور بق 0ب 10 كر م < 
بجأ 5 ص جر كرب مي بج و46 : يج سم يقيع | سبي ته بيد م وعد 
عمد حك ييصع يقر م دوكس وك لمرصم 10 كسيع جور ج60 مهم دبعم مركب 
ل ان لين ني القن يس رين للد اط 1 ل يا كاد عد 
يعم يقبام لستوحي كسمم «(ومجيي؟ 6 © مصيع © ليسم م لمتوحصصة ج تجرد شيرع 
يكم يرطي كس كي ير إممسسم ع ٠١‏ كس كر جر إمم (كسللي |( مسيم | كيهب مم6 ا 
م ا ون العا ا قي ا ا 1ك 4252002 
جم كيح ب ل جر لبجب 0 م موسيم :قي تشيية وأ - مضه 
ع مو ص م وهس ثم اص سوج رصي “سسب تر توم 


2 0-7 مستبم يتمص ديت ب تك وتوص 


المسار الموضوعي التاريخي للحالة الإسرائيلية التي هي أكثر تخلفاً من الحالة الإسلامية 
ومسارها. وعلى الرغم من أن بعض المفسرين - رضوان الله عليهم - قد تأوّلوا وجها 
آخرلمعنى (النسخ) باعتباره نسخا في آيات القرآن الكريم وليس نسخاً للحالة التاريخية 
الإسرائيلية ونمطها الديني الحسي كما أوضحنا حين ربطنا الآيات ربطأً كلياً وعضويا 
من دون تحزئة السياق» فإننا نأتي بهذا الوجه لمعنى (النسخ) في ما نوضحه ضمن 
المقارنة المتعددة الجوانب بين الإسلام واليهودية. فنحن من مدرسة لا تعتقد أن هناك 
آيات في القرآن المقروء ينسخ بعضها بعضاء ولكن هناك متشابهات تعارض صعب 
على البعض اكتشاف ما يوحد بينهاء إما لإشكاليات فى استخدام اللغة وإما لعدم 
الأغذك دين التسير حا يوخلة الكتاب العضنوية واكساف متهسسيفة الزابطة لكل 
آياته من الفاتحة إلى المعوذتين» أو نتيجة الأخذ ببعض الأحاديث التي تبدو متعارضة مع 
صريح القران» من دون التدقيق الكافي في هذه الأحاديث وصحة نسبتها إلى الرسول 
صلى الله عليه وسلم. 

فخلاصة أمرنا - من بعد ما بيّناه - أن النسخ يع: عت عاورا كاله دوية تاريس: 
قائمة على المدرك الحسي إلى علاقة قة قائمة على المدرك الغيبي وقوى الوعي الثلاث: 
سمعاً وبصرا وفؤادأء فلزم أن ينهانا الله عن طلب ما كان لقوم موسى من معجزات 
في سورة البقرة. وكما حذرنا من الجهل بهذا الأمر في سورة الأنعام؛ وأكد لنا امتناع 
المعجزات في سورة الإسراء» فهذه سور عدة أحكمت هذا المعنى للنسخ التاريخي 
ردك اكتشافب لامر نه ل العلم الذي يعني اكتشاف الفارق َع المستاوية :وقد 
أوضحنا حكمة هذا الفارق. 

كذلك نود أن نشير إلى أن البعض ممن يجهلون هذا الفارق وحذّرهم الله من الجهل 
به قد انساقوا وراء (حمية) عصبوية» ظنا منهم أن خلوٌ الرسالة الإسلامية من المعجزات 
ا حسية إما يقلل من مرتبة الرسول صلى الله عليه وسلم إزاء مراتب الرسل الآخرين من 
الذين أتوا بهذه الخوارق» وبالذات موسى وعيسىء صلوات الله عليهماء فنسبوا إلى 
الرسول الموقّر معجزات حسية» وما أدركوا أنهم بذلك يُقللون من شأن خاتم النبيين 
بجهلهم - الذي حذر فك الندحت بالطيعة والنوعية المفارقة للإسلام. وسيتضح ذلك من 
الكشف عن الجوانب المقارنة بين الديانتين» الناسخة الاسلامية والمنسوخة اليهودية. 
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ا م صم يي ميسج 0 | بصم “كترم يت ص 3 
وبأب بدي حي جاب بج لمجي ركب جلدم حل جتنا جرب لمجيوعد بيو ايحديد 
4ج جر دوع نص جب وعد مي ذا وروم ليم كم مسو امسو 
ختبا عبج أب لك بي كما تاتب جع ج07 ١ض‏ 27 :و سن ب 6 
وجح كم مسيم به 7 يمسم شيم جبستصحة (ج كيم ) رمتعم (كسسيم | ]9 100 معد كبيج 
يسم 160 بتري كسمي | قري و ارصح “شيم لم6 م صتكيسم كس | (سبي6 -_؟ 
5596١‏ :#كين) ج051 جا بودب لمعومر لبو ب ف لموجييز ب (وع) وجب 
جك بجت سم لعجبص و بجت بز ب اليس جم وب 0م كك ولبجو جأ4 مامه 
قم ف جنم لم جك يمسم يعدب 8 وكين اقب ميم البعاة م 
م56 وكيم) ومسب لبسو ما لبور« للورية صب 0 
يلتبي بس لبقايي حم كتير بصيو بيس عو بسع كرا سوج 
د كيب أكمر بوجي ج00 لوو وبر ج461 اجو “1117 حبكي ) 
وي لعي تاد بو وا لوجتي د كرب لبق 902 جو كيو بوه مو 
لمجو من بي +461 :لسهومم )نيد 177 كيم عسي حت بيعم ةم _ج 
"(09 :تعم) اسيم عت مار 
376 برسم يسني بسي كد ليوب بسح بت ينجي | 
ب فل جو بجت يكب جب صب كبا سيج 0ب 4:0 كويب وب 10 جما 
)59 ب و مك لمج ص جيم م لبوي ا 
جرب بي 4 وي 0 امجيس لمجعم بر شبييم جسم كت 4 كروص مقا دج 
0 00 فيد ١‏ ورا ل ا لمعب ا 
ل ع ا ل 9 
16 لمحتب م ليم :السو حيى ع لمهم 
ينمت مج 6 ميسنت مح كس ب أن كي 177 معج| ( شيم |6 (١‏ ص6 كحم لهم م 
اسمس 6 (شمم .يتامم يسيم حيل رصم د تم كس تبنم تومي ديجم لسع م 


2( 
وتنم 6 إن سس 1م سنستعيم | وتم مح : وت بجع حورطم 


خلاصات وخاتمة الجزء الأول 


0 أو تَمَطعَ أَيْديهمْ وَأَرْجُلهُمٍ مّنْ خلاف ا منّ الأرْض ذلك لَهُمْ 
خزْيٌّ في الدَنْيَا وََهُمْ في الآخرّة عَذَابٌ عَظيمٌ (4)33 (المائدة: 33-32). وقد طبّق 
عه الأنصار في المديتة المنورة هذا النص التشريعي المعمول به في التوراة عليهم 
عودرير له ورسوله» في غزوة الخندق وحلفهم مع الأحزاب؛ وهو نص وارد 

بحق اليهود وليس المسلمين» إلا أن بعض الفقهاء قد استمدٌ منه تشريعاً يوصف 
1 الحرابة) طبّقه على المسلمين من دون الرجوع إلى مبغذأ الآيات الدالة على 
خصوصية الشريعة اليهودية كنوع من الإصر والأغلال؛ تماماً كالنص بحقهم في ما 
يختص بالقتل الجماعى ضمن الحالة الفردية حيث لا تقبل الفدية. 
6-- ويتخذ أذ قري لاجدرك ان قتعي ونون زانهانلما» ذا تقل عقوية قباسي ار 
حيري رحد يا سياد اح امغر طبيخة العمل فس ولي كن جد ” كبن 
عَليْهمْ فيهًا أن العف بالنّفس َالعَنَ بالعيْن والأنفٍ بالأن وَالأذن لذن ن وَالْسّنَ 
ا َاجُوُوحَ 5 به ُو كفَارَة أ ومن يكم با نل ا له 


م 


3 


وعم و عا ف و0 
وَمَوْعطَةَ للْْتَقِينَ (4)46 (المائدة:46-45). فأصل هذا التشريع كان عليهم من 
قبل عيسى» عليه الصلاة والسلام» ونكتشف فيه أن عفوهم في حال الجروح لا 
يعتبر صدقة بل (كفارة) «إفَمَنْ تَصَدَّقَ به فَهُوَ كفارة لهك والفارق بين الكفارة 
والصدقة, أن الكفارة الاك من مظاك بلحي العوطاوني 0ه إلى حسنات 
أو إضافة حسناتء؛ وما ذلك إلا لأن الإسرائيلي الذي شق له البحر وتدنى له المن 
والسلوقق وظلل بالعمام و اتيحس له ماهر الضكر لا يقامل :فى سال العتوياك 
والغضب الإلهي عليه إلا.ما يماثل العطاء الحسي الخارق» فهذه من تلك» 0 
جعلت صدقته كفارة» لأن المطلوب منه مماثل لما أعطي له؛ وهو دائما - 
الإسرائيلي - في ما يعطيه دون مستوى ما يأخذء فيما الله يشرع لعفو المسلم : 0 
بوصف هذا العفو صدقة وليس كفارة: يا يها الذينَآمنُوا كت عَلَيْكُمْ القصَاصُ 

في الَْلَى الخ لخر وَاْعبِدُ بابد وَالأَنتَى بالأنى هَمَنْ عُفي لَهُ من أخيه شَيْء فنا 
اروف وَأَدَاء يه بإنحسَان ذلك تَحُفيفٌ من ربْكمْ وَرَحْمَةفَمَنِ اعْتَدَى بَعْدَ ذَلكَ 
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العالمية الإسلامية الثانية: حدلية الغيب والإنسان والطبيعة 


ْله عَذَّابٌ أَلِيمٌ 4 (البقرة: 178). فهنا أشار الله إلى مبدأ (التتخفيف) في التشريع على 
المسلمين» وجعل الفدية اتباع.معروف وإحسان. 

7- لقد أكد الله هذه الإصر والأغلال بحق اليهود حين لأ إليه موسى وقومه للاعتذارعن 
عبادة العجل» سائلين الله اتتخفيف» فأوضح الله لهم استمرار الإصر والأغلال كعقاب 
حسي خارق كاثل العطاء الإعجازي الحسي الخارق» إلا أن يتبعوا النبي الأمى الذي 
تتميز شرعته بالتخفيف المقرون بالرحمة وبالجالية. فكان هذا مبتدأ الع اليد 
بنسخ المسار الديني التوراتي ونسخ الشريعة التوراتية وإصرها وأغلالهاء كما أوردنا 
في سورة البقرة: (الآيات من 105 إلى 108)» وقد كان حوار الله مع موسى والسبعين 
رجلاً على النحو الآني في سياق الآيات: د ام 
لما أحَدَنهُم لرَجفَةَُالَرَبٌ لَوْشفْتَ أهْلكتَهُم من قَْل وَإَِّايٍ نكاما فَعَلَ السّمَهَا 
07 اعوج جد اويا وعد و د 0 


عر بر ره 


2 1١ 


1 1 6 


ل عات 


َال عَذَِي صب به من أ وحمي وسقت عل يم أده لذن يو 
وَيُونُونَ الرّكاة َالْذِينَ هم اتن يُوْمنُونَ 20560 الذينَ يتبعُونَ امول النبيّ أت 


5 و 


الذي يَجِدُوتَهُ مَكتُوبًا عندَهُمْ في التَوْرَاة وَالإبجيل يَأمُرُهُم بالمغؤوف َيَنهَاهُمْ عن 
لكر وَيُحل لهم الطيئات وَيحَرم لهم لحبَائت وَيَطَع عَنهُمْ رُم َال التي 
كَانتْ عَلَيْهمْ فلي نَآمَُوا به وَعَرَوُوهُ وَنَصَُوهُ وَانبعُوا انور اّذي أنزل مََهُ ولك هم 
لمْفُلحُونَ (157)* (الأعراف: 5 157-155) . فبموجب هذه الايات جعل الله التخفيف 
والريسة ووش تخرونات ازمر قار را على الرضزل لين الأو اا 
ال في تلك الوفة نفسها على الجبل. يسى علي الصلاة السلا وجعل حلا 


المقابل: ' 
ك-. 


1- اتسم التشريع الإسلامي بالتخفيف ووضع الاصر والأغلال كما أشار الله لبني 


2/0 


0 ا 


إسرائيل في وقفة الجبل» ليْحل أيضاً تلك الطيبات التي ف عن ؛ وليتجه 
بالدعوة اتحاها عالميا . لهذا جاء تصديق الوعد الإلهي في الاية المتصلة بوقفة الجبل 
من بعد البشارة بالنبي المي وشرعتهٍ المخففة والتلمحة تضرم الهودية. قل 
يَا أيُها لاس إن رَسمُول الله يكم ججميعنا ا الذي لَهُ مُلكَ السَسَمَاوَات 
وَالأَرْض لاإِلهإلأَهْوَ يحي وَيُيتُ فَآمنُوأ 000 المي الذي يُودْمنٌ 
بالله وَكلمَاته اوه لعلْكمْ تَهْتَدُونَ4 (الأعراف: 8). 

2- باتحاه سئّة الرسول العلمية نحو التخفيف والرحمة في التشريع تأكيداً للبشارة به 
في سورة الأعراف» وتحقيقا وتبياناً منهج القرآن؛ تأكد لليهود أنه -. أي الرسول 
ارس الى الأمّي المبعوث إلى الناس كافة والقائم على الشريعة المخففة, 
فجعلوا همهم الطعن في أهم علامتين من علامات الرسالة الإسلامية» وذلك 
بالطعن في شرعتها المخففة وفي عالميتها. فعبر الطعن في هذين الأمرين بالذات 
يتحاولوت إبطال جوهر الرسالة الاسلامية الناسخة لهم ولدورهم ولدينهم: ولقد 
حذرنا الله - سبحانه - كثيرأ من هذا التوجه اليهودي حين ذكر في مبتد أ آي سخ 
وما يو لِْينَ كَفَرُوا منْ أَهل الْكتَابِروَلاً المشْرِكينَ أن يُتَرّلَ عَلَيْكُم ‏ مْنْ خَيْرٍ مّن 
بكم وَالله يَخْقَصٌ برَححمته من يشَاء وَالله ذو الْفَضْل الطيم6 (البقرة: 5). 

ومع هذا التحذير الإلهي لناء الذي عائل عذيره لآم من ابليسن: وقعنا في خطأ 
ما دس عليناء وبالذات حين نسب إلى الرسول تنفيذه الأحكام التي هي من نوع 
الإصر والأغلال وليست واردة في القرآن الكريم» ول نتنبّه نحن إلى مغزى هذا 
. الدس الذي يحضي إلى أبعد من قيمة الأحكام نفسها. . فالمقصود به في النهاية البرهان . 
على أن محمدا ينبع ما كانت عليه شرعة اليهوة, وبالتالي تبطل عالميته» ولذلك لا 
بد من مراجعة بعض هذه التشريعات المدسوسة علينا من دون أن ننتيّه إلى خطورة 
مغزاها حين دسّوها على الرسول ول يأمر بأيّ منهاء ولدينا دراسة لاحقة وموتقة 
بشأن هذا الموضوع تحديداً. ظ 

أماما حدث في المدينة المنورة يوم الأحزاب من تطبيق لحدٌ (الحرابة) على اليهود 
والمنصوص عليه في سورة (المائدة:33)» فهو تطبيق لنص التوراة عليهم بعد أن 
رفضوا الإسلام» وقد أوكل الرسول الحكم عليهم بنص التوراة إلى سيد الأنصارء 
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فوارق الشرعة والمنهج ظ 





هذه هي الفوارق الجوهرية بين الديانتين» وبالتالي ينبغي على الفكر الإسلامي 
أن يتعمّق في معاني (عالمية الخطاب) و(حاكمية الكتاب)» مع ربط العالمية (بشرعة 
والرحمة)» وعدم الأخذ.ما كان في شرائع الدين اليهودي المتجه نحو القومية 
والمدركات الحسية. وبذلك نصل إلى فهم (النظام الديني الإسلامي) وأبعاده الفكرية 
والفل ي منهاجه» الذي أكد القران نسقه النو يي المممّر بالقول: (المائدة: 48). 
فالله يقو : (جعلنا - منكم - شرعة ومنهاجاً)» ول يقل لكل جعلنا شرعة ومنهاجاً 
أو لكل منكم جعلناء بل جعل مصدر الجعل (منكم) رجوعاً إلى النسق المميز الذي 
شرحنا محدداته | من ختم النبوّة والرسالة إلى حرمة البيت. ومع إعادة النظر فر 
فهم القران الكريم والمجيد والمكنون وفق هذه المعطيات» فالإسلام هو دين المستقبل 
كما هو دين الحاضر والماضي» وأهمية هذه المقارنة أنها توضح أفاق العلاقة بين المطلق 
والنسبي. وبهذا يجمع الله لنا في كتابنا الخاتم لكل؟؟ الكتب والمصدق لها ما بين 
الثابت والمتحوّل في الزمان والمكان. 

هذا نموذج لكيفية الجمع بين القراءتين في قراءة المطلق وفق جدلية الغيب والإنسان 
والطبيعة» حيث يكون الحجر الأصِمٌ مركبا ضمن إطلاقية الكون اللامتناهي في الكبر 
واللامتناهي في الصغر. ففي داخل الإطلاقية الكونية والإنسانية تتعدد المنظومات» 
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فهناك ما هو جبري ولكن ضمن منظومته؛ وهناك ما هو نسبي؛ وهناك ما هو مطلق 
تتحقق لديه افاق الحرية المتكاملة. ظ ظ 

وفى إطار تعدد المنظومات ضمن المطلق» تتعدد أنماط الخطاب الالهى تبعاً لكل 
حالة فى ما سنوضحه فى الكتاب الثانى» من العائلية الآدمية إلى الحصرية الاسرائيلية 
الحسية ممنطقها القومي - القبلي» إلى عالمية الإسلام الأولى التي تحركت في إطار 
الأميين ومثلت التأستيس الخضاري لعالمة طايه اودتليها: ذلكل تارم 0 
وشرعتها ومنهجها. 

أما ثاني المحددات المنهجية في الجمع بين القراءتين فيختص ب: 


التوسطات الجدلية في الفعل الإلهي 

فكل الايات التي يبدو من سياقها الجبرية المتناقضة مع الإطلاق يجب أن تعاد قراءتها 
في إطار الإطلاق وضمن توسطات جدلية» كالاية: عا ل ذا راد هيد ديل 

لَهُ كن فيكو (يس: 82). فالتوسطات المدلية لطعم فااعان ثلاثية تبدأ بالأمر 
وتتشكل في صيرورتها عبر الإرادة لتنتهي إلى التشيّوُ. فهناك 0 من خلق 
فجائي» وقد شرحنا ذلك في ملحق المداخل التأسيسية في الرقم (14)» وفي المداخل 
التأسيسية نفسها تحت عنوان (النموذج الادمي بين الخلق والجعل والتوسطات الحدلية 

في الفعل الإلهي): كما أكدنا ذلك لاحقا في الباب الثاني - الفصل الرابع تحت عنوان 
(الفارق حت 0 و 0 ظ 
ان ١‏ 





ماذا بعد أن يتحرر المطلق الإنساني؟ 

وقتها يشرع الإنسان» في إطار هذه الكونية القرانية المطلقة التي حررته من أسر 
الوضعية واللاهوتء ليعيد تأسيس حضاريته الإنسانية البديلة في عصر العلم والعالمية, 
بحيث يتكافا الخلق مع الحق ويتجه إليه» وهو تأسيس في إطار جدلية الغيب والإنسان 
والطبيعة» عبر الجمع المنهجي والمعرفي بين القراءتين. فنحن لا نعاني مأزق المجددين 
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خلاصات وخاتمة الجرء الأول 


ضمن الخصوصية التراثية أو خصوصية الجغرافية - البشرية» وليس شاغلنا مخاصمة 
الشرق للغرب» فهنا عالمية في عصر العلم» شاغلنا فيها مأزق الإنسان الحضاري 
والاستلاب الذي يجرده من مطلقه وكينونيته» سواء في الشرق أو الغرب» من جزر 
اليابان إل شوو البروطائية و امعد اذا غير الأطلسي» د استعادة هذا الانسان إلى 
مطلقه وإلى وعيه الكوني المطلق. 

يي ا لح حر مر رتو دكي محر رم الاي 
خارج ما نقدناه في البراغماتزم والعبثية الليبرالية الفردية التي عرضنا لهاء وخارج 
الانسحاق الجبري المادي لتحقيق معنى الحرية في ناظمها الكوني وفي أخلاقيتها 
الكونية بخلاف تلك الأخلاق البهيمية التي لمسناها لدى (ديدرو) وغيره. 

حين يتحرر المطلق الإنساني يكتسب النظام السياسي معنى جديدأًء حيث يكون 
الاتجاه نحو السلم والوحدة كما بِيّنَا في صفحات الفصل الرابع من الباب الثاني» فلا. 
يكن صراع طبقات ولا صراع أحزاب لإا ها الذينَآممُوا دلوا ز في السّلم كافة وَل 
زا و عا تي .0 

ترتبط حالة هذا السلم السياسي والاجتماعي الع الأخلاقي الكو ضد 

ل اللذة والمنفعة والصراعء» كما بيّنا في ملحق الفصل الثاني» الباب الأول» وفى 
التعقيب الطويل رقم (14) بعنوان (المشكل الأخلاقي : لحرت ارسيو يايد 
المسلمات وال تفكيلك الذاك): 

فكتابنا هذا يتمحور حول مشروع حضاري إنساني وعالمي متكامل في مواجهة 
الاستلاب والأز مة الإنسانية» متخذين منه بدايات لوضع الإنسان على طريق مطلقه 
ظ وكونيته» بما يدفعه إلى تحقيق اللا محدود فيه. 

وخطابنا عامي ينطلق من كونية القرآن ومنهجهبمنطق استيعاب وتجاوز كافة المناهح 
المعرفية والأنساق الحضارية العالمية» وآمل أن يزداد الأمر وضوحا بقراءة الجزعين 
الثالث والرابع في الكتاب الثاني من العالمية الإسلامية الثانية» حيث نسعى إلى أن نزيل 
غشاوات حجبت الدين عن الناس» وهو مصدر خلاصهم الكوني والإنساني» وليس 
فيه ما يستلبهم بقدر ما فيه ما يرتقي بهم. 
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الجزء الثاني 






































مدخل الججزء الثاني 


قد عالجنا في الجزء الأول الجانب النظري من (جدلية الغيب والإنسان والطبيعة) 
انطلاقاً من (الجمع بين القراءتين) كرؤية كونية» تحقق مطلق الإنسان بالاستناد إلى 
(منهجية القرآن المعرفية) والوحي القرآني (كمعادل موضوعي ومطلق للوجود الكوني 
وحركته)؛ وذلك في مقابل (الخصائص الوضعية للحضارة العالمية الراهنة وأزماتها). 
وأكدنا ضرورة (الاستيعاب والتجاوز) لمختلف المناهج المعرفية والأنساق الحضارية, 
منطق تحليلي نقدي ووفق الرؤية الكونية ذاتها. . 

ونأتي إلى هذا الجزء الثاني حيث يكون التطبيق لما سبق من تنظير» باحثين في كيفيّة 
تفاعل الغيب مع الواقع؛ عربياً وإسرائيليًء وعنطق (التدافع) بين الظاهرتين» وتوضيح 
كافة الأبعاد المتعلقة بهماء وذلك في الجزء الثالث. ثم نمضي للكشف عن خصائص 
الشخصية العربية ضمن جحدلية تركيبها عبر أربعة عشرقرناء وأوضاعها الراهنة ومناطها 
المستقبلي الذي سيحيط بتح ركها. فهنا معالجة (فلسفية ومستقبلية) في الوقت ذاته. 
وتلك هي محتويات الباب الرابع. 


الخروج العربي الثاني 

إذا جاز التعبير» فإن هموم هذا الجزء تنصبٌ على الخروج العربي الثاني من بعد ذلك 
الأول الذي كان قبل أربعة عشر قرناء ولكنه خروج لا يغادر المكان» بل يبقى فيه 
ولكن يخرج بقوة (التحول داخل المكان) بحيث يفارق الإنسان العربي حالة (العجز 
والتخلف والاستتباع والتبعيّة للغير) ليتكافاً مع عصر (العلم والعالمية» وصولا إلى 
امتلاك الشروط الأربعة التى تحقق له كامل حيويته الحضارية» والتى من دونها لن 
6 مع دوره الرسالي لعا بحيث يحمل الكتاب الكو الساال عطاق للوجود 
وحركته... كما هو قدره و كما هو حتمه. وهذه الشروط هي (امتلاك التكو لويحيا 
والطاقة) و(التأهيل العلمي والحضاري) و(الاستقرار الدستوري). 
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فكتانها هداءى كما سيق أن اقلنا - ليس كتاب:وعظ أو لاهفوت» بل هو كتاب 
يحاول النفاذ إلى خصائص الشخصية العربية وجدلية تركيبها منذ أربعة عشر قرناء 
معزل عن الدعاوى العنصرية أو الطبقية» لتكدي دورها وفق ما نكشفه عن محركاتهاء 
كأمة وسط في الموقع الوسط, ومن أجل العالم كله. فهي بحكم تكوينها ومستقبلها - 
كما نوضح - القاعدة الإنسانية للمشروع الحضاري العالمي البديل» شاءت أو أبت» 
وليس لها من أمرها هذا ما يرجع إلى (ذاتها) أو (ذاتيتها)» بقدر ما يرجع إلى جدلية 
التركيب ومنطق التدافع واقتضاء المستقبل» وعبر رؤية كونية. 
يقتتضي (الخروج الثاني) أن يتجاوز الإنسان العربي ما هو عليه من حالة التخلف في 
كافة الميادين» ليلج عصر العلم والعالمية بحيوية حضارية كاملة. وقد يستغرب البعض من 
فلاسفتنا ومفكريناء أننا نقول بذلك في إطار ما يبدو لهم كمشروع (ديني)» بالكيفية 
التي يفهم بها كثيرون التصورات الأيديولوجية والتراثية الدارجة عن الدين ومقولاته. 
ونوعية وطبيعة الشخصيات التي تتناوله ويحالات اهتماماته» إذ يرى هؤلاء أننا إذا 
كنا نريد حقيقة ولوج عصر العلم والعامية» وتجاوز تخلفنا الاقتصادي والاجتماعي 
والفكريء وتحقيق التأهيل العلمي والحضاري وامتلاك الطاقة والتكنولوجيا وتحقيق 
الاستقرار الدستوريء فإن البحث في هذه الميادين ليس من (الشأن الديني). فمعظم 
ما نطلبه توصّلت إليه البشرية معزل عن الدين» هذا إذا لم تكن قد توصّلت إليه في 
معارضة مع الدين وممثليه. فحضارة العصر التي أنتتجت التكنولوجياء إنما أنتتجتها حين 
كفت عن استمطار الغيب والجزع إليه والاستغاثة به إذا مسّها الضر في زرعها أو 
ضرعها أو نسلهاء كما كانت عليه حال الأقدمين. فالقضية لم تبدأ باختراع المعدات 
التكنولوجية» بل بدأت بتهيّوُ الإنسان لأن يمتلك زمام أمره ثم يدخل مرحلة التحدي» 
وأنتج التكنولوجيا وسيطر على الطبيعة» فمن دون «التهيّوٌ) والكفٌ عن استمطار 
الغيب والتوثب للسيطرة على الطبيعة» لا يكون إنتاج التكنولوجياء فحالنا - ضمن 
ما هو سائد في عقلنا -. لن 0 (نقل التكنولوجيا) أو استيرادها والبقاء رهن 
الاستتبا ع للاخرين. 
هكذا يرى البعض أن ربط التقدم والنمو بالمشروع الديني أو الذي يتلبّسه الدين» 
إنما يدفع بالإنسان إلى التعلق باستمطار الغيب والاستغاثة به فيفقد التهيّوُ الحضاري 


3860 


الذاتي؛ ميرّراً بذلك عجزه وتخلفه» فيبقى مرتهناً للقوى العالمية المتقدمة» منفعلاً بها 
ناما ة يذلاف قدو 3 سيكو لونكية الأنساك الموور كما رضح يدانه الد قوز 
(مصطفى حجازي) عام 1986 في دراسته التي أعدها لمعهد الإتماء العربي بعنوان: 
(التخلف الاجتماعي - مدخل إلى سيكولوجية الإنسان المقهور)» وقد ربط فيها ما 
بين التخلف «كنمط وجود مميّر له دينامياته النفسية والعقلية والعلائقية ية النوعية»» وبين 
لمان اشاس انا سن وشم نسي عاد رطس القون الذي لوس 
ظ عليه الطبيعة التي تفلت من سيطرته وتمارس عليه اعتباطهاء والممسكين بنظام السلظة 
ظ ل ل ار اع اا انان 
السافة تناو لتاعلى دياه اانا فيك لوكية الاسيان التهوروييتة 

بي يي او ا 77 
قوى الطبيعةع وما يعكسه ذلك لديه من شعور بالعجز ماه مختلف قضايا الوجود. 
وبالتالي» فإنه يحس دائماً يسيطرة ل ل المت 
- وعلى وجوده - . العجز الذاتي في مقابل قوة الاخرين؛ يودي إلى الشعور بهيمنة 
الآخرين.. صحّت هذه الهيمنة أو لم تصح...المهم أن الشعور بها موجود. يُضاف إلى 
هذا عامل القهر الاجتماعى فى ما يحسه الانسان من عجز فى العلاقات الاجتماعية: 
وغاقل القين السرايتي تق داليخية: ليان اتناف من عكر ف الحاؤقاتك السسياسية. 

في النهاية (الإنسان المقهور) هو (العجز الدائم)» يشعر دائماً أنه في الهامش حيث 
يوحد الآخرون في المركز» هو في دائرة (الانفعال) حيث يبقى الاخرون في دائرة 
(الفعل). هناك تنكمش الإرادة الشخصية؛ وتنكسر إرادتها كما تنكسر الأمواج على 
صخور الشاطئ أو تتلاشى على رماله. 

بالطبع لسنا غافلين عن هذه الطروحات»ء ونؤكد أهميتهاء فإذا لم تتجاوز مجتمعاتنا 
حالة التخلف الاقتصادي والاجتماعي وبالتالي الفكري؛ وتلج بقوة عصر العلم 
والعالمية» وتمتلك التكنولوجيا والطاقة وتتأهل علمياً وحضارياً وتحقق الاستقرار 
الدستوري؛ فإنها ستظل على هامش المراكز العالمية المتقدمة» وستظل في حالة 
الانفعال والتبعية» ولو رفعت عقيرتها بغير ذلك وركنت إلى أصالة منغلقة تبرّر بها 
عجزها. ومثل هذا الإنسان (المتخلف والعاجز والتابع بالضرورة) يسقط نموذجه على 
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دينه وندينه» وعلى تمارساته» كما يحدث وهنا بل إن عوامل التخلف هذه نحول 
بين مقولاتنا والكثير من الأفهام» فنمط دراساتنا كما هي في مجحلدي العالمية يرتبط 
ضرورة بأرضية أكثر تقد تقدما على المستوى الفكري والحضاري أقلها ذلك الذي يتقبّل 


,موضوعية (تعددية الرأي) من دون أن نلزمه بالقول: (إنه ليس ثمة حقيقة مطلقة). 


غير أن ما نعالجه في هذه الدراسات هو أخطر بكثير» ولا يندرج في إطار هذه 


الريب: بحال من الأحوال. فجهدنا الموسوعى ينصبٌ فى اتحاهين أساسيين: 


أولا: إخراج الدين من الأسر اللاهوتي الضيق وتبرير العجز والاتكالية» ولهذا تأتي 


بحوثناء وبالذات في الباب الرابع حول «المنهج القرآني والحيوية الحضارية) وما 
يستتبع ذلك من دراسات في (المنهج والعالمية الإسلامية الثانية) وكذلك (خصائص 


الأسر اللاهوتي تتعزز فلسفة العجز وبالتالي» التشخلف والتبعية, وتتأكد بالفعل ‏ 


سيكولوجية (الإنسان المقهور). وكذلك فإنه ما بقي الدين في الإطار الأيديولوجي 
خارج أي منظور منهجي ومعرفي» يظل إنسانه في حالة (استلاب). فجهدنا ‏ 
05200 بحالة (التهيّمُ الحضاري) التي تمكن إنساننا من الانطلاق نحو عصر 
العلم والعالمية بكافة شروطه المعاصرة. 


ثانيً: دفع إنساننا لعصر العلم والعالمية من دون أن يرتد على ذاته ويدمر نفسه» فهناك 


من المزالق والمخاطر والأزمات الحضارية في عصرنا هذا ما ارتد على الإنسان .عا 


.فيه الكفاية وأكثر من الكفاية, محيلة سق الا ونان هت . ون هنا كان تركيزي 


على (خصائص الحضارة العالمية الراهنة) وأبعاد أزماتها ذ في الجزء الأول كيدا نا 
في ذلك الأزمات الناتجة من الديكقراطية الليبرالية الفردية يعمنحاها البراغماتي» أو 
الشمولية المؤسسة على المادية الجدلية» أو تلك التوسطات الوجودية العبثية» وقد 
أجملتها كلها ضمن (فلسفة الصراع) التي (تبوتق) الإنسان وتحذ من مطلقه الكوني 
وقوة اللامتناهى فيه. وقد استهلك عرض هذه الأزمات مئات الصفحات. فقد 


اكتسبت هذه الحضارة العالمية العالم ولكنها خسرت نفسهاء ونحن نريد الحضارة 


2362 


ولا نريد أن نخسر أنفسنا فى الوقت ذاته. ومخرجنا هو ذلك الكتاب الكوني 


فنحن إذا نقوم بالجهدين معاً. الجهد الأول وهو الذي يتطلبه (التهيّوُ الحضاري) بتحرير 
الدين من الاستلاب اللاهوتي الطنيق» والجهد الثاني (تجاوز الأزنات الحضارية المائلةء 
فلا تنطبق علينا فى الحالتين (سيكولوجية الإنسان المقهور). أما أن (يختلط) هذا الجهد 
مع تداعيات المفاهيم الذوية لاخر التى :قل تكو قيضا لما دسا الخميعا امد 
حقل مفاهيمي واحد هو الدين الإسلامي» فإن هذه الشبهة مدفوعة منذ بداية هذا 
الكتاب.ما أكدناه من (منهجية معرفية) مفارقة للتداعيات الأخرىء التي نقضنا الكثير 
من مقولاتها انطلاقاً من (الاسترجاع القرآني النقدي)» ومن هنا تتضح إشكالياتنا مع 
بعض مفاهيم (الوضعية الدينية) التي شرحناها .ما يمائل (الوضعية العلمانية) نفسها 

وإشكالياتنا معها. والاحتكام في النهاية يرجع إلى الإنسان القارئ. 
ثم تأتي القضية الأخطر على طريق تحقيق «التهيُّ الحضاري) لإنسانناء إذ يعتد 
الكتاب .مجلديه؛ إلى ما غفل ويغفل عنه فلاسفتنا ومفكرونا بشأن العلاقة بين آفاق 
التطور العربي نحو عصر العلم والعالمية» بالشروط التي طرحناها (التكنولوجيا - 
الطاقة - التأهيل - الاستقرار الدستوري) من جهة؛» والخصائص الجدلية للتركيبة 
العربية من جهة أخرى. .ما في ذلك منطق ما عليه (التدافع العربي - الإسرائيلي). 
فوجود إسرائيل هو (النقيض) تماماً لوجود الإنسان العربي والرهان ضد تطوره وغوه 
فامتلاكنا للتكنولوجيا والطاقة والتأهيل العلمي والحضاري والاستقرار الدستوريء 
يعني أن تتحول إسرائيل إلى (لاشيء) في هذه المنطقة ما بين المحيط والخليج» وأن 
تتحسّس مصيرها. ومن هنا فإن إسرائيل ومن هم وراء إسرائيل» التي يرون فيها مقدمة 
لمنهجهم الحضاري لن يسمحوا... ولن يسمحوا... ولن يسمحوا لنا بالنمو والتطور. 
ولفهم هذه الحقيقة» لا بد من فهم (خلفيات التدافع) في أصول تركيبنا. وهذا ما سعينا 
إلى شرحه. فحين تطرح إسرائيل برامجها للسلام وبرامجها للتعايش في هذه المنطقة, فَإِنما 

5 بقصد الهيمنة من جهة؛ والحد من تطورنا من جهة أخرى. 
نم إن تطورنا نفسه يرتبط بضوابط اقتصادية واجتماعية تمنهج له. 05 بذلنا 
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لي لسلا 1 
: ظ ظ مبصصم | وتو اصن ) 
52517 ا ا و ا 
ا كن ل عن قي ايك ا اي لمك 12 ا( 
كيم جح جيم نيجعب | ١‏ ]ضر كسم ين مسحي | لذ | كمس كلس 2/7 3١‏ كيية 06ج جيل جح 
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كيم وم لكب ترم مصجص جمرب تررم جكجة “ل بمججبعى © ج61 بسو 
مجعو |؟1 عأ جم مبسبموم مر لكي ع © إن إجم) سيت ) بح كعم 80 كم وبقترى 
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جم مجم سه كل فيك ست لكل (لسهة؟ | 6ت) “كل لصحي :وموك يتإمحد) 
ا 0ن م الات كل الاين قد است 01 الحو ادك 2 اد 
دم عم ((لتصدمو) 0 (كيسسم ببستم ل كلتم واكن جم يرصم كيم ل رجأ “وعم ك6 1 
لسعم لشيس © (كمسسم © و كعم ل لمسعميع م ينم كي و سب © بك 2 و مسويرر سيم 6 
ا وقوه هخ ها ااتواي] 1[ ووم دوز تومي وين ا مم 
بداي 2 قحس يطعت كن تي م مسي ربس لك ري ا د جوم إعس ل مسوم 
ا ل ل ل دي لد 
خا اروم و وار ا ا ديعت كس بصم “كو كسم أو بصم 170 يسيم 
توكس مسبم بم تسود ورج 6 مير جو عم يو د إجوضس كحي رم «ميصصسع 6 بسكاو © 
لوي ل ل ل ا ل ل لل شان ال 
ميم دمو صم 2 رسو ومقمصزمر م سو يكس م 16 ديتكمم يض مسي ١ل‏ 
1ل ين نك سا ارس اط 1 2 ف لق 
نيم و بتري جسسر ب لوم 
يتومجد ج60[ م6 لكل جم صم كبس تت بج كبسح بم (كيس «رصكيو) كترم تن مين 


نتم 6 اج سسم ع 6 اسنستيم | يم سرح اح رع ريم يتس سس | وه ص 


لي أنتحتها (روت بتدذكق ) :ضاحبة المؤلق: المشهور (السيك والأقحوان)؛ وهي 
الأنثروبولوجية الاميركية التي عهد إليها وإلى فريقها بوضع المخططات الكفيلة 
بتدحين اليابان» .ما يحقق تطويق الشخصية اليابانية ومحو أصالتهاء وعزلها عن دورها 
التقليدي في الشرق» وتحويلها إلى تابع مقلد للشخصية الاميركية. أما نحن فلن يكتفوا 
منا حتى بتقليد الشخصية الاميركية» فالمطلوب هو هيمنة إسرائيل الكاملة عليناء ليبس 
على مصادر ثرواتنا فقط؛ ولكن على شخصيتنا وعلى قرارنا. فالمطلع.بموضوعية على 
مجخلدي العالمية» ومن الألف إلى الياء» سيكتشف أن معركة هذا الكتاب» هي معركة 
وجود الإنسان العربي عبر اكتشاف جدليته وجذره الإسلامي» ولكن بطريقة معرفية 
ومنهجية. حتى إن تعريفنا لعربي لها محدداتها وكذلك تعريفنا للإسلام» فلا نوخذ 
عداضاك عوراو بود تاك دكن درضل لصورضعا و عريعان. ش 

إذأ هم الكتاب هو الشخصية العربية ضمن جدلية تركيبهاء وعد يي 
بالإسلام» ليس كمجرد شعائر وطقوس» ولكن كجذر تكويني له مؤثراته الحضارية 
والاجتماعية والاقتصادية والسياسية والسلوكية. إنها محاولة (الفهم من الداخل) 
لوضع أسس التحدي الشامل في الحاضر والمستقبل. فإذا كان غيرنا قد اكتشف منهجه 
للتعامل مع الشخضية العربية» وفق معطيات أنثروبولوجية معينة أو عبر تحليل الخصائص 
السلوكية والعقلية.منطق وضعي وجزئي» فإن دراساتنا لهذه الشخصية تستمد من 
مناهج وعي بها أكبر من المناهج الوضعية؛ اجتماعياً وسلوكياء ولكن من دون أن نلغي 
هذه المناهج» ولكن (نستوعبها ونتجاوزها) في الوقت ذاته. 

إن المطلوب من كافة مفكرينا ليس تحرير :الدين من الاستلاب اللاهوتي الذي 
يبرر فلسفة العجز فقطء ولكن اكتشاف محركات التغيير من داخل جدلية التركيب 
للشخصية العربية» وهذا جهد أساسي في هذا الكتاب بحيث نواجه محاوللات 
(التدجين) الإسرائيلية والغربية. فمعظم الكتابات التي تتصل بالشخصية العربية؛ 
والصادرة تحديدا عن مراكز الدراسات والبحوث الاسرائيلية والغربية» إنما يقصد بها 
تفكيك هذه الشخصية والبحث عن سلبياتهاء بغية تشكيكها في نفسها وإجهاضهاء 
في حين أن دراساتنا هذه تبحث عن مكامن القوة لتنميتها» وكذلك مكامن الضعف 
لتلافيها» مع اكتشاف محرّكات النمو والتغيير وقدرات المواجهة. فغاية ما يريدونه لناء 
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أن نكون مجتمعاً استهلاكياً مستوردأء ومهيمناً عليه» أي أن نكون (مستعبدي نهايات 
القرن العشرين) ثم نتلاشى كأمة في بدايات القرن الواحد والعشرين. 

إن من شأن الحضارة العالمية المعاصرة توظيف كافة النظريات العلمية ومناهج 
التحليل المختلفة للكشف عن ظواهر السلوك الإنساني. ومن هنا تطبق على الإنسان 
مناهج علم النفس الاجتماعى التحليلى» وفى إطار يحتوي كل متاحات الدراسات 
الأنثروبولوجية أو ما نترحمه بعلم (الأناسة)» إضافة إلى التاريخ واللغويات أو علم 
(الألسنية). 

وهذا النوع من التحليلات يعتبر من أخطر الأسلحة المعاصرة بالنسبة إلى القوى التي 
تعمل لصالح مجتمع معين (قوى التطور والتغيير) والقوى الأخرىء التي تعمل ضد 
المجتمع (قوى الإحباط والتدمير). فالقوى الإيجابية تحاول عبر دراساتها وكشفها عن 
الحضارة والتطور. أما القوى المعادية فإنها تسعى عبر اكتشافاتها التحليلية» إلى وضع 
المخططات الملائمة لاحتواء تفاعلات المجتمع ضمن السيطرة عليه. وإسرائيل تمثل 
فى عالمنا العربى هذه القوة التدميرية الاحباطية. وأود أن أشير هناء إلى توظيف محدود 
للدراسات الإسزائيلية عن الشخصية العربية في البرامج الإذاعية والتلفزيونية المنخصصة 
للعرب» وبالذات مواد برنامج (العم حمدان) و(ابن الرافدين) ودزكى المختار) الذي 
وصفته مجلة (فلسطين الثورة) (عدد رقم 2273 تاريخ 1979/3/26» صفحة 47) بأنه قد 
حقق في حرب حزيران ما لم يستطع أن يحققه (مردخاي غور) قائد سلاح المظليين. 

غير أن التوظيف الحقيقى والكامل والفعّال لدراسات الشخصية:» يتعذاها إلى ما 
هو أخطر في السيطرة على الشعوب. بل إن هذا النوع من الدراسات نفسه لم يتطور 
على نحو فعّال» إلا فى إطار الحرب العالمية الثانية» وفى قمة نشاط الولايات المتحدة 
لإخضاع غيرها من الشعوب. فقد أدت تلك الحرب إلى ضرورة أن يتفهم الاميركيون 
اليابانين بغرض السيطرة على الحرب» والوصول إلى سلم دائم. ولذلك استدعت 
الحكومة الأقر كنا هيده ا من نزوي رصيق وعلماء النفس» وطلبت منهم تحديد 
الإطار الصحيح للشخصية اليابانية والكشف عن خصائصها السلوكية. وقد واجهت 
أولئك العلماء مشكلة عويصة:؛ إذ كان ينبغى وقتها أن تحري تلك الدراسات عن بعدء 
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باعتبار أن الدراسة الميدانية كانت مستحيلة في ظروف الحرب. وقد استخدمت نتائج 
تلك الأبحاث في إعداد البرامج الإذاعية الموجهة إلى اليابان» وفي كتابة المطبوعات 
والنشرات المختلفة واستخدمت فى تدريب الخيش الامير كك وضباط البحرية 
الاميركية وإعدادهم للحكم الع للناناة )نوا كيرا في كيفية عا معاهدة السلم 
مع اليابان» ضمن تطويق كامل للشخصية اليابانية» وقد سبقت الإشارة إلى دور 
الأنثربولوجية الاميركية (روث بندكت). ظ 

أما على الصعيد العربي» فإن إسرائيل تحري على الشخصية العربية ما سبق أن أجراه 
الاميركيون من قبل على الشخصية اليابانية» غير أن إسرائيل تدرسنا عن قرب وليس 
عن بعد كما جاءت الدراسات الاميركية عن اليابان... ويعنى هذا القرب» الدراسات 
ابوت عن سكا الضف والفطاع» ريعي رانك الفعميةالنويية خارج إدزان ل 
عن طريق بعض الأساتذة الغربيين في الجامعات الاميركية المنشأ... وأشير هنا - مثلا - 
إلى دراسات (سكور) غير المنشورة عن المثقفين العرب» وانعكاسات هزعة عام 1967 
والموجودة فى أرشيفى الجامعة الاميركية فى بيروت. ولا يعنى هذا أن سكور وغيره 
يعملو 52 إسرائيل, ولكن هذا لا 0 من أغراض ود كانهف المكقات 
المنطقة العربية ومسحها بالتحليل الكامل لعقلها وخصائص تكوينها. وتعلق إسرائيل ‏ 
والغرب أهمية كبرى على هذه الدراسات الميدانية عن الشخصية العربية التي يجريها 
هؤلاء الأساتذة» ويدعمونها بكل الوسائل. إذا تحري إسرائيل هذه الدراسات باهتماء 
بالغ» وما يشمل تحليل الأفلام السينمائية العربية والاهتمام بالأدب العربي والمسرحيات 
والقصص الشعبية وقصص الأطفال والأمثال الشعبية والمعتقدات. ومن هنا لا أدري ما 
سيكون عليه عنوان الكتاب الذي سيتخيّره الباحثون في معهد (ليفي أشكول)» ليضمٌ 
الأعمال التي سبقت ومهّدت لتطورات خطيرة حصلت في ساحتنا العربية» لا تقل 
خطراً عن نتائج (الأقحوان والسيف) التي أخضعت اليابان وكيّفت الشعب اليابان 
لقبول معاهدة السلم المفروضة عليه من قبل الاحتلال الاميركي» ثم كية كيفية تطوره في 
ماطف رن وي اهبك ارك طررن الون جين انام 

أستطيع التقدور أن إمراتي والغرري قن انغمدا نوعية كراضنات زروت وردكت) 
في وضع وإمرار كافة مخططاتهم في المنطقة» وذلك بعد أن تعرّفوا إلى الخصائص 
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| كوم تيمم و66 7 ميصم (تم يتس كم مس كم لسر يفرصم ممم مم 
ممص يمصنحتيه| يتسجسجم يسم كمع بجميه اص 77 بتكني م مون كج وم 
و ال اود ا ل 01 1 ري 
كيم حم ميسيدم | منت كسم ع مسييب لمهي لمهم (مسعسسم “شيم يميم ديم ب رمم م وتم كوحه | 
4-6 لادصدا ‏ كسس ناريا العكدد ويك حاص كن ينوت د ]ة 
وطو مم تو كين (كيم ل يسوكيم | يتيسيم] ج كسد ”0 م[ متم ص ة كيال ص كو؟ 090 
اتن و ا و عقي 
دست حاساكن ادح الي ديه لصا يي بد ا ان ددن 
1 رح واج رمسم لكت بت كم 66 يو يعمسم سكي )رمد يمسج 6177 29617 فى و0 جسم 
تك 66 جعي يم يد 6 تكس يضوكيم يتصيصيم “كي (إكس يسام © ف سكم “كوم + 
وكام م كج م مذ تيم أن سم ين متم اي ا ب صم )كم 
حكسجي 1 جبج] 6 بوعش جب لخبي أ يضاكبي يسجحجم بساكم 60 جا 
ادر دين مي تنو ا الى لين نات و ل كي 
(يقه كسم ) بجعي حيتي كب كسم | لسهتمي جسم ١‏ سبج كم ذو ييا مسحي ( حب ”رس 
م سميسيعهم | فيس و يجني سمين | يعم حصب | له ببس لذ )حب لهم مسمس .كس جيم 0 كيم فيتاكيم كب ديم رب | 
رس ار زيوك ا ا و ل ليت ازوف 
0 0 حاكن حت 1 ين تن يتك اق 1 سنا 
3 دس اان تااتت 0 انان ل ل 1 0 ل لل ل ل 
وك ضرصة مم كعمتجم © يمر سي ا فا 66 
ل يمسيم. حي لسهي كيس تي حم كعم جيم تي :وكيس عب تك ولعي لكش لسع | 
وين كر شي رجي *9 مسيم حم مسمم ركم م 6 يسمي ينج 6 جيب بيصم [ 6 ديت كسب 6ل 
حي بسع نح وسيشسم أو مم | مسي إمه يح ٠ ٠+‏ ممعم حنم 6 رمم | جك ستيج رسييو م بيني مسي | 
يع جم ج كستصيسة م جو ) مسب| لنصجم | © يمسي يمنت عب يجتعم يشو كز جح رشميع لوم 
يتك مسن | يم سه جم كمي | متي بج حنم كيم | ليج مده يتسسم) كيو كاد إبسسع ١‏ امعد 
جمس عم يعيكبع © ةكتسم 0 سيصيم ممسطع يواكع سيم منستت وك ميمص بيع حي كتيج 
أو بجح كبك عبطو كوك ديج كر مو ورد ألو اكسمم ب مسوم يخ كرس 


بمنتنبيم 6 جم سسم جم 6١‏ اجسنستتيم | ويم مرحعف : وطتع بج | تسوج ممم | وتم بطم 


إليها كل ذوي العلاقة بشؤون الخليج. وقد أصدرت هذه الندوة عدة دراسات مهمة 
شملت اتحاهات الشباب في الخليج» منها موازين القوى المتغيرة في الخليج الفارسي عام 
1 وخلاف أم تعاون بين منتجي النفط ومستهلكيه عام 1974 والعائلية والحداثة عام 21975 
وهناك عدد من الدراسات الممائلة التي ت تبقى طىّ الكتمان حتى لا تتسرّب محتوياتها. 
وَنظرا إلى تماثل المناهج التحليلية المستخدمة لدى الباحثين الإسرائيليين والغربيين. 
وكذلك الباحثين العرب» فليس من الصعوبة أن نكتشف اثلا في النتائج التى يخرجحون 
بها من بحوثهم الميدانية... بل تُعتبر بعض الأبحاث العربية مصدراً في أبحاث إسرائيلية: 
وقد اعتمد (هاركابي) في كتابه (العقل الغربي) على بحثي الدكتور (حامد عمار) عن 
(التنشئة في قرية مصرية) والدكتور (الدمرداش سرحان) عن (المصلحة والحضارات). 
ومع ذلك» وإنصافاً للباحث العربي» يجب القول إن الباحث العربي تشده ظواهر 
التخلف أو التخلف كما يتمظهر فى السلوك العربى» وذلك ضمن محاولاته لاستقصاء 
بواعث هذه المسلكية ادال مدا ررها و لبش ذقب لياط العري اليا 
في الحقيقية مع واقع متخلف. أما الباحث الإسرائيلي والغربي» فإنهما ينقبان عن هذه 
الظواهر السلوكية نفسها لينفذا بها إلى إخضاع المجتمع العربي وتكييف مستقبله. 
فحين يدرس (جورج قرم) ما سمّاه (النزاع بين التغيير واللاتغيير) في إطار (الا تجاهات 
الجديدة في المجتمع العربي والحرب الأهلية في (لبنان)» (الباحثء» السنة الأولى) 
العدد الثاني» 1987» صفحة 22-6)» ويركز على مسألة البُنية العائلية» أو حين يقدم 
(علي زيعور) دراسته القيمة عن (التحليل النفسي للذات العربية - أنماطها السلوكية 
والأسطورية) ويركز على نقاط يعتبرها البعض (سلبية)... حين يدرس هؤؤّلاء هذه 
الأغاط» فإنهم يسعون في الوقت نفسه لكشفها وتحاوزها وتعرية أسسها الاجتماعية 
والتاريخية. فليس من مهمة الباحث الاجتماعي العربي تمجيد الذات العربية فى 
تخلفهاء إنه ينظر فقط إلى مشكلاتها ويحاول إيجاد حلول لها. إذاً يجب فهم ما 
يكتبه الباحث العربي فهمأ صحيحاء أما بالنسبة إلى الباحث الإسرائيلى فيجب ألا 
كس نا يمرو غات ايه الطلرت اوتيحم سن كانةلهده دراك 
وأن نخضعها للفحص والتحليل من وجهة النظر العربية» وهي وجهة نظر لم تتبلور 
معالمها الفلسفية بعد تبلورً كاملً؛ غير أن هذا لا يمنع من بلورتها ضمن مسار العرض 
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١ 0 5661 3‏ 0و 91 
91321 خخ ) ج0 حم م كت 
جه 3 سوج در 
: كي + كن كم مذ لإ مستي ممسب| مم 
كيس | رسيم 6 ل كيعيم. ١‏ )سيم كس منت ب 6 ٠١‏ شريسسم م 
كحت عم نبدت6 وم يس كه 7 يرن جم ينس كسم | يتصيسيم 6 يديم وري ف كه رصحتارج) 
ين كب ينر6 )6 (١‏ كليح سم )كبس كم ين كيم وتدييبسيدم | (ح سحيب وان | مي 7 |سصمدة سيا 
ا ليو ١‏ ا ل ين ف ا ليو ف 
كيج مرق كي كس ج ]| 7ن دك كج “لتم كي حك م | لصيس رصيو ص كر مج ١ت‏ 
لحرن ل و لي ل يي د11 


ممم ٠‏ سر م منستيم | ون ني بج تي يتامم 


الباب الثالث 





ني حركة التاريخ: 
الموقف الإلهي من العائلية إلى عالمية الأميين 


ا 














الفصل الأول 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ 


وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


بعد أن أوضحنا في الباب الثاني من الجزء الأول الموقف الالهي من الفعل الطبيعي» 
7 كشفنا عن أبعاد القدرة الإلهية في حدود ما نعلم» ننتقل الان إلى تحليل الموقف الإلهي 
الأطوار الثلاثة في الخطاب الديني - من العائلية إلى القومية إلى العالمية 
مفهوم الحركة في التاريخ البشري لا تستوي خصائصه المرحلية في القران على 
التعاقبات الطبقية المتولد بعضها من بعض عبر منهجية الصراع» كما هي الحال في 
غرنة التضاوة الأزووية نين فوس كامكان واكر وده ع القنك الفردي 
إلى الشكل القومي إلى الشكل العالمي. أي إن التطور البشري بر عبر هذه المراحل 
الثلاث. المرحلة الأولى هى المرحلة الادمية» والمرحلة الثانية هى المر حلة الإسرائيلية 
والمرحلة الثالثة هي المرحلة العربية - الأمية خارج معنى اللفظ القومي. وقد أعطيت 
كل مرحلة من المراحل الثلاث وعيها الحضاري الخاص في إطار منهجية الخلق 
الكوني) ويأتي القران كخلاصة نهائية للمراحل الثلااث من جحهة وكبداية لعصر 
العالمة من جيه خرف 

سورة البقرة تعطى السياق التاريخى الكامل لهذه الأشكال الثلاثة. هناك مقدمتها 
إلى الآية رقم (29) وهي مقدمة ذات معنى يرتبط بسياق السورة في ما بعدء أي 
عنهجيتهاء ثم تأتي الآيات من (29) إلى (39) عن المرحلة الآدمية» ثم من (9) إلى 
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لح سبع تنيع عم :ايح تم مجن السب لل لبج يحتنرصم | 6 0 مسيم | مح مسي لفاح جو (كس تيج يت 
لبت ا متم رجو 6 صم 6 حنم يسيع را مسي ) «مواب حسه كم 7 66 نس بشي كسم سوم يسبت رمم 
من مركت ود يي وان ا ال و1 لس نين لقانت اد 

| لبن لنت دا لد 
بيعم جبسصطة حمسو فلت حك كيم وري مورك كحم ! نتمم صصص س6 مقر صم ص رت| جم فعس 
ليسم [ حض عت (كي مبحيجم ١]ن‏ دياكتي 6 “تيضم لج ممم صا كي 6 يط إضحسي] |6 تومصسم ل مهيب يني 
ل ا اي ا ا لي 1 ان 1ن 1 
رص طحب 2 لم مك “شي شوب 27 يترصم 17 ديترني لس يتكسم 77 يخروصم “كس رطمم 
قم ص كسم جصاكك صر مكيل مك 5ع لوي «يمستس يم ”ص رمع سم 27 وكوب مر 

:6م لد رسي موسي تكبقمم) مم ”تم كيج كعم م وجب 1 


كا جر + كي كبسسب حل صا وجب بع لباك حب هوم عب حوب بج 6 
جم و جرب ور موري جوج (م) خمكب متا بكوم بد جرب ب وأ 
ليسي ربوا يو لشكي م جيل عجعج متنرة لسواب لمجو ب ا 
لمججروو] كيز أ 7و جكب مي 62 ع نوج م جرح فور ررك ١‏ 
2:22) م م لجست مسي ير عر لس سام 4 
قرسي 6 رمس كي وتويك 
طن جعة مو يتدكي بيك الى جر جرب تيه جر جم لك دبعب مج تدبا 
لمحب 6 بس اميحر تمصي “تر كم تبه يكن “قري + كيم 67 60١‏ + كس ) صر - 
ل م اعرد و ا امم 
دين نكسي قدنى ا 1 1011 
ارحب 27 ومص كم 6 يمسم وسح 0 بعر ذ رطقم يشمي | بصعم (كري لكي س0 ك0 
ببس ف قن وب يك خا عدن فى ني سك اك قكة 
ا ا د ل 1 و ا 0 
و5 626 يك 2١‏ صجح ب ٠١‏ كفم | منص كعم مج إصنصيممم | 20 تعمسو 6 مع © يحي | و كسمت 7 ترى ومنت جب | 
لويد بطي حجان وني وده 1د [نن تي للضي اك نا 
ين و و نود المت ل لاد الي 4 2017 ياد 
ظ ديد 1 نازري! 
يرك كر “كي دوكسم قرط :(982) 17 (1521) فك لمم يرق كسيع برص كر “كي (11-1) 


يصتنرمم | 6 0 مسي 6 مسيم و حت وت روتس صر رصم 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


بحر لايد ون أن تَصْدُونا ما كان يعد ونا َنُوَا بسْلطَان من (10) فَالَت لَهُمْ 


١‏ سعددايح امس 


سُلَهُمْ إن نحْنْ إلا بََرْ مُْلكمْ وَلكنّ لله يمي عل مَن يَشَاء من عباده وَمَا كان لا أن 
لطان! إل بذ الله وَعَلَى الله َكل الموْمنُونَ (11) وما لنا ألا تتوَكلَ عَلَى 
وا وى نان على ال فلو ُو (دد) قاذ 
الذِينَ كفَرُوأً لرْسْلَهمْ نُخْ نكم * مَنْ أَرْضنا أو لتَعُودُنٌ في ملتنًا َأَوْحَى م رَبْهُمُ 
ُهْلكنَّ الظَالمينَ (13) اب اي نو 
وَعيد (4)14 (!, براهيم: ج 13). 

ل ار لي ل 
ام 9وَرْسُلا قَدْ قَصَصْنَاهُمْ عَلَيِكَ من قَبْلُ وَرُسْلاً لم تَُصْضْهُمْ 

عَليِتَ وَكلمَ الله مُوسَى تكليمًا (164) © (النساء: ج6) معدا العالية فإ لها رس ول 

واحسداء ومع أن هذه العالمية همي من أدق مراحل تكوين الإنسان علمياً وحضارياً داه 
رسولها لا يخط بيمينه» وهذه حكمة سنعرض لها. ظ 

حال كن قل وي مله لكان فى سار روا وابطقر انوا ةارع انه 

من الاستخلاف. والاستخلاف كما ذكرناه يعني الفعل الحضاري في الكون ضمن ما 
هيتأه الله للإنسان من قدرات ووعي يتكافا وأوضاعه الكونية 2. وععنى آخر معاودة 
الاندماجة في الرحم الكوني بالوعي بعد أن تم الانفصال عنه بالخلق. وكماتم الانفصال 
بالخلق أطوارا يعود الاندما ج بالوعي أطوازا: والأطوار التاريخية ثلاثة : (العائلية 
والفرية مايه فال تلن لكي اران في الرحم في ظلمات ثلاث وتماثل 
أطوار انفصاله بالخلق عن الرحم الكوني (مواد مختلطة من النسيج الكوني تتتحول إلى 
كائن عضوي ويتحول إلى إنسان). فثلاثية الخلق التكويني باتجاه الانفصال عن الرحم 
الكونٍ تمائل ثلاثية الأطوار الحضارية لمعاودة الاندماج فيه بالوعي... تماثل ثلاثية 
الخلق في الرحم. 


2 يراجع ما كتبناه عن أنماط الحاكمسية من حاكمية إلهية مباشرة كانت على بني إسرائيل من فترة موسى» 
إلى : اك الك ال بدأت داور يباك إلى حاكمية الكتاب التي ارتبطت بالعالمية 
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ك4 
621((9) لبت مجعم “كي جر مز لبورصا يصجم جر وو 20 جر عرب وري 
15 ؟ وتوم جور م بجنيو اتإي اصإبية صر مكب يد مب لرميبيا جتو جب 
كر بي اجبيحد د مفب لوجر عبج بكو كي اكب بطب كوج جسم 
هلمع ويد جاب )4 586 رميس أ ميدع لمى) رب إل قوكب: لصيي معد م 
يه كيد يوج حيس ج] بي (لممتتري ولو لسع بمصي حك يدا تيع | ليب لمستتصحة لج بصطن يع عبس |00 
٠:‏ تبصع 6 رضي ريصن 6 ب كبحت © بتع مسي ) بر كس سيد الس ممع جور مس6 وام 
ا | لكشي رس مز مد يتمتهسي» يمحن 8 سبي ع © كببيع | مجن 0 
كبك م قي “بج ص رضسم © «يي يم © كع | 0 ثم لسري معتهس جع 7ن بيع 
يت 6 كي | و6صحيب, ( كيم م مج لتحهي 
او تررم جك صل «[(011) وكيسجر بجي مكب لبجب لو 
> بوم 2-18 3 بكر ب م بيب ؛ و لي مجو 2 ك0 
جم جمدي يد اجرو4 ا يعم يتوصو لكهم) يصكيو ملم بجعم 
مسوم ست يخ بصم أ حب دكتب | جيم 160 مجم سييية لهم “قير لعفم م كي 
م ١ك‏ كي م م سمت رسكي 6 ( كس كل جل و فته 67 وممصم 7ق ب رجيي لحصم | مج 
(مسب ينت كيم يمح كب “كو 6 م 6مسسصحة كب :سكع ) م كي كبس «للتيتسقس | (]جإسيم سيد 
ميرح كم 7ق جرم كيم 6 «ميصتضن اقيم و كقح مجو )لب 60 7ق مم مم رسيو يوي 
ذق لق كع ) يضترم بجي “كس 6 رمم متسس ٠ص‏ ممق كي 7ت مسحي ري لمر 3٠١‏ كص 
عند الا 3 لاد ا لقن ليا رجه موتكم معسم كيم 
او ا اي ا يي ل 2 0 
ع تي الى 0 ارد قا ل لسن لزيا 0 46 
مسح سحب )كبك 7 ]جح 6 ( يي ب | يت سبحب © | بيع | كني لمم # ربيوج عدن بعص كيه ١‏ تيم # نمسم ا 
ل ريع جبس6 * تحسم كني يض حب يرس وحم ونب كوم وذ دسي رهبي كيم مساك 
تم بحن سدسم | 7ك كم ج مسيم و60 عم وتتسؤبم م كيح رمج ديط ص6 ورم يط كو يذ طصسم| 
الدع لا ل عاو يا ل 0 اد اي ا 


لجع بجكج ييا 


نتن أ م سسسم م م جسنستتيم | ونم مرحت : وم بم رمح ممم | وتم عدم 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


فالوجود العربي قائم جغرافيا في هذه البقعة المحددة ما بين القارات القدكة: أمة 
وسطا 0 ايم 10 30 لعكونوا ا 0 ' 
و (المائدةء 0 وبذلك يات 00 الذك تر 1 كر نك 
و وي ف 00 6 لم تأتي الرسالة للداس 

ل ل لي ا 
العا مي» هكذا تَلِبّس النفس الآدمية فأهبطت من الجنة» ثم تلبّس الحضارة القومية في 
شكلها المصري ثم الحضارة العالمية في شكلها الأوروبي ,كتفرعاته العالمية. وكما طرح 
الله منهجيته للنفس الفردية الآدمية لتتخلص عن مطلقها الذاتى» أرسل الله الرسل إلى 
كل الكيانات القومية ثم اختار من بين هذه الكيانات نموذجا لتجسيد منهجيته فكان 
النموذج الإسرائيلي ليقابل المرحلة القومية ومتطلباتها في المنهج الإلهي» ومن ثم 
النموذج العربي ليقابل المرحلة العالمية ومتطلباتها في المنهج الإلهي. 

إن غاية متطلبات المنهج الإلهي هي نحجيم المطلق الذاتي بالجمع بين القراءتين في 
قراءة كونية واحدة تبنى على أساسها حضارة الإنسان ضمن مختلف المراحل الثلاث. 
بذلك تتحقق نوعيات الاستخلاف الثلاث. 

استخلف الله في البدء آدم وكان جهده الحضاري محدوداً بفرديته ثم استخلف 
داوود في إطار , بني إسرائيل لبناء الحضارة البديلة للحضارة المصرية الفرعونية. 

إن غاية اانه البديلة هي أن تحقق بالوعي اندماج الإنسان فى رحمه الكونيٍ 
ضمن المنهجية الإلهية... يقودها الله عبر كل خطاها ويدفع بقوى عملها ويسخر لها 
كيف سخحر الله الحديد لداوود وأمره بالصنع فيه» وكيف سخر الله الكائنات غير المرئية 
لسليمان الذي قامت حضارته بأكملها على أيات القدرة والتسخير... بل كيف كان 
التسخير لذي القرنين. ذلك كان خفن الله لبماة أو وراك بعر مساب 
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ا 0000 شح بين 7 تلن ل 
قم لوحم ترد م6 كيم تسحسسم سوم كذ بوكب ف جين جم كل ومسي 
ضيكمسر وروج] كم تمر ف كسم مسرم تي سي لوجم “تر ل رت حمر + مجم 

كحم يمسر كتي م لكل كس يضفي وميم 6 7 مسي (]عصم صق “كب رصم برس + إن 0 
:يقي 6 لايم كسيب ذإ كس رمسم كس جح م | ب مسيم | وسوس فمستجيع وب صو ) 7س ميو 
كر قبت روصم ب تسوب بك 77ج تيم | بي كي بع © (كسسب | لكي بم برستي 66م 
| لو رم بج تمص © بيب حصحتيع رج نوكي | اسع كام 17 يت كرحم يكب را حدم كم . 
انيع قري ايف مكو حيو وين بال لعن افد ين كاي ” 
7 وكيم نهم 6 دوي لمي ]حيس 0 يمكيم يتصسرصسم و مجم بر حيس كك بو يرتم 
ومو ختيمم و عقي شكجة "تروك ل قرب و لوجم جا (كري كته مم 
إوس عاقب | 
جسيع تيس ته بد معز جروجع بيج لكوم «لكت جلقسرسسم بي لبس سوم جه 
مط ينم عم 69 مجحب مسد 7ت يستسمم | يكبم 29 كس كانس 10 ١‏ رطس كمميم | وطس 
ممم جد صر جيم يشوك مسسم 6 يشب يسهر ومس صدصد +[ سبتوم 
١‏ طني مط وبع يضي) مسي | يط نسم د لحم بسع مض تكرت <كبىي بم “لكشم | لمم 
0 كب 6 جه يسم ]| ين كسجد | و كيم نسي تم )سبحم + سند يم سمس لكي سن يم سم 
م كيو كيم ولت حمسي يتسنسؤبي: ج كيم ”و لذ سمي و6 صم م مسو | يتيس ستو 
دض سح ]عب ب كج كسم جو )مص تو 6 جك لك ب دمجم 7ت م ممترسم لم6 متمح| تي 
66 عب بحر إسري ين محري كشب (كشرص 6 ١‏ إعسم ‏ © مسوم | كه كوم ١‏ كبسييية وكنت بو 
كر لل مرج 6 بكيم ف و كرد مصعم متيتم جو مسوي بوكو تي تكو يو لتقيام 


وطس و سوه صن م جومم ميتو 
يم كه 6 مم وجي مس ممصت م ممتترسم مم و كيم كن جه 
جم إسعمي وسيم وج نع جك كديع لكب يسيب كر) ليه يس بيع متم يو لهج 


لك مم صا محر م6 ديرج مينست كر ص2 سحب 6 ين كي كوم يكسم 09 مجح | | 
“كمي ' إسصيم كسمم 27 ميو ع لكل يجب سبع ير لصي و2 مجصي صر مسرو 


وصتنرسم | 6 ١‏ مسي م حنستتيم | ونم سحن : ون ريم وت سمي ور صم 
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كاك كج | لسعم سعة ويم صم كير كن جرت كوم 1177 ل نوكم 
ج019 محص لسر و لعجت ووضجم 6 طني ( ري 6 ببس 1 
وب لعي جر كس تسب 46,7 لكيام حسمي لسمه) متصسيية يكسم يق 
ب برض اكسمم أيم6 عسي يسول سيد كوم توخيصة ج كيم + متمسم لست 
تج يتمحنرسم يحب #لعسة سي كب م مسوم لم 
كه بجت 6 عي لق رس كيم © يشيتوم حم إصضصط بي يكطصي لع لح مو كم جز )ميس 
م يتبيهم يعي ا "سرحت جو من ( ته (إمح “تك يبرسم كسم جب (]عسم لكي تسم ل 
الا ل ني ل ان ايع شك رمن ف ليشا الم دي 
وم “تي يس صر يضفي و0 ٠ح‏ 27 مصسب 66 مي كتص ”إل كيش “ ]ممم جما 
00 أبن نادي ل و5 كدي و ل حو ا 1 01د 
يشمي | نمهب كمسب يتم كوج ركب | 2١‏ 7ك 6م 
يي ا ا ا ل و ود ا ل ا 2 
حورت تحن يواسي 3 ا ال حل لسرن كفي تاي ون زد 4 
[ امجن قي 
ينور لكك بجب؟ رضم بكر لك ركعي بج لسع مودصم 7) جز يق كس كر يكسم ١‏ 
ميم يست كي مسي ]6 يدي كي سه كرك بتبيك امرجم ترم يتسيه كم بجي 
لمي (]: « يتوم وم كيم بشو وميد مج لطيتصحيس أ كمع إن لمعم لكام لمم ببسم 
]يت كيم وم كيم د جمج لصم ل ينتعب كر سج 6م 7 يو كه ع كيم ممم 
لسهيم| “كمسب كيم تعس كم س6 7و كبن م رمسم | م مص كية ججتعسم6 160 ليتيد 6 لميتم6| 
6 يصع ١ت‏ لمرصم مس6 وج مسج | مرح 7ت لتبويم كن بيو لمي كس 7 )ترج يقي مرب 
يحم 7ن إمعمم | 7 ]حسم 27 مسن | 690 10 مكحي ) 9ع ) توج لم كلسم 
6 م عي م عي فم جوع س4 :بم كيز و ) سب | 2 2 
ا تك كيم ممص مسي ند ون صن ا 
بهن لسو (شسم كسمم يعي عرصم 10 ليع تدك صو لت ب 2 مع كو لصيهم 
بلك كو ادم قنن: 12 نه ان ف افضفة نشد فو نل ليه 
ين يي ع كاك 1 ل حك كيدا ا ا قا كيد 


يتنسؤسم 29 مسحب درست حيو لسومة سبحو 6 لب6 صم يو “س6 يشوك 105 كك 
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:يت هم كم . 
وكيم ١‏ ص ممجسة “شم يسو صم :مسي “لي امعد سييهت و سم تك 
اي ا ل ل ا ل ل ا يي ل 
و6 عم 7 كيم | حنم رسيم | # يت كسم وم سب سوسس # فلتي ممسحطسية مم( ممم لعي رصي 
من كي 6 ل كيم حرص 179 مرب حنم صن حيس ١7إعديم‏ |6 0) سسسب | 27 7 كه | للطومم “كيك 
مسي ( تسيب سمي 99 يعم ) لسه عمد 7ت (عس والتصيه يسصيم © ١‏ لهم لمهي ك6 
بكي 7ت لسوم «متوحسسم “لت كس “كب 17 لطس صن ”تم يتفي 69 مجم جه 

202 :سس ) وو(9) برص كر إن تسوب ميج كبو بصي 
وي 42 مي م لجر بيرع 9) جمرىم لويد يسم للويمزم مدي 
1 جم 7ب و جو مرج () مسي 7 وي اباس ببس 
سورج ليع لبهي ربوك مسدب و كر يتنب لجرب مص حب بي عب ويوب م4 
و6 تكسم ليرا د اه قاد رمد عام 
ا ل ل ل ل ا ل 
أكسجحيسم| حج) ينع مسج | كبس تنه بين كيم مص | نيم لمت كعم كبن ينكين + ع 

«يشم كيم ومح كم (المصسيت جد ج عد حي عم ( تي رحب كوت وسيم (ر “كسب 6م + 
ب “قير “كيم ) ج كيم 7ت 6 كيم يعم كترم + تمض )مجه درج 27ب لبد سم © يمتتسم | 
جر تع أي سول كعمسي عمه را جور يبي ) أسوي مي سوبي متب أت 6 بيج يمتته ‏ 
ل د لم لم سير ا الي ل دن شن 3 
كس “كب كي 6 صم مسعسعمم | ماستصمعع صيو. يحب © ميك احرص 7 بتع دي حرم لقعم 
جكب لتر ©] ارصم فو كيستم بت وم كمسر موا م8 م اكيم الهج | ليتقبه مسي 
ل ل ا اله الل ا الو ليو ا ال كا لضا ا ةد 
ا بن ار ني ف ار ا يد قاس ند ا ا 
يرصم و جم لجيه أ قجس تييع تي ممسنجو) جه يسو تو كبسس يدوو 4مي| 
0ك (]و< ورقمم] و مهم درج كسم مصدكة يسيع | وحس 6 تطقس كه مع م كيج 
“أسمم توح شيم ي68 سمب مج كته 7قب اج رمسوي | يمسم كلم يتم كوم وكيد لمرصم جم 
لصوم ”عه ”شرو جر كوت إسممو 067١‏ 2 :قصم) جو( ) كرب قربي جر سيم 


وصتنرمم | 6 ١‏ مسحي 6 مسيم ونم مح :وت جم وتسيج سيم وترمم 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


لإوَفَالَ فرِعَوْنُ ا يا الما عَلمْتُ لكم من ِل غَيرِي قوذ لي ا هَامَانُ على 
العطين فَابحَل في صَرْحا لحي أطلغ إلى إِلّه مُوسَى وَإِي َه م الكاذيينَ (38) وَاسْتَكير 
هُوَ وَجُنُودُهُ في الأزض بغَْرِ الحو وَظنُوا نهم ْنَا لا يُجَعُونَ (39) َأَحَذَنَاة َنود 
تبَذْنَاهُمْ في 5 ا 0 كان عَاقبَة الظالمينَ 40 وَجَعَلتَامُْ نم عون د 
ار ووم القيَامَة لا ينصَرُونَ (41) وَأنْبهُمْ في هذه اند عالق ووه القيّامَة هُم من 
و حينَ (42) 6 (القصص: ج 20). ْ 

فقوم فرعون يدعون إلى النار في الدنيا وليس في الآخرة اناق لكر اف نهد لزن 
يدعوا إلى شيء بل سيسألون الله الرحمة. هنا في هذه الدنيا هم أئمة الدعوة إلى النار. ... 
إلى المارج الناري... إلى تلك القوة التي رفضت السجود للإنسان وأقسمت بعزة الله 
لتنال منه... يدعون إلى المنهج الحضاري المعاكس القائم على المطلق الذاتي. 

هنا إمامتان: إمامة إسرائيلية تدعو إلى المنهجية الإلهية الكونية» وإمامة فرعونية تدعو 
إلى منهجية المطلق الذاتي الموضعي. يمكن الله للأولى ويمنّ عليها ويورثها الأرض 
ويأخذ الله بالثانية في الدنيا قبل الآخرة برجوع الأمر إليه: طوَاسْتكيرَ هُوَ وَجُنُودهُ في 
الأْضٍ بِعَْرِ الح وَطنُوا أنه ْنَا لاي رْجَعُونَ# (القصص :ج20). والدلالة هنا واضحة 
في عودة الأمر آنياً إلى الله في «#وَظَنُوا أَنَهُمْ ْنَا لا يُرْجَعُونَ ب وليس لا يرجعون. 

أما استكبارهم في الأرض فققد جاء عير الحَقٌّ4 والحق هو منهجية الخلق الكوني 
مما تعطي من حكمة للانسان في بناء حضارته. أما الحضارة الإسرائيلية البديلة فقد كان 
عليها أن تستكبر في الأرض باحق وأن تعلو ؛ يه على الآخرين: لقانت يا أيه اما 
إن ألقي إل كتَابٌ كرِمٌ (29) إِنَّهُ من سُلَيْمَانَ وَِنهُ بشم الله الرَحْمَنٍ الرّحيم (30) ألا 
واي وأُوني مُسْلمِينَ(4)31 (العمل: ج 19)» وبطش الله - في الدنيا - با حضارة 
الفرعونية: وهكذا ة قضى الله الأمر في الدنيا قبل الآخرة كما تقتضي هيمنته الإلهية» إذ ظ 
لن يدع الله الأرض ليعبث فيها الفساد الفرعوني لكلا إن الإنسَانَ لَيَطغَى (6) أن رآ 
اسْتَغْتَى (7) إِنَ إلى رَبك الوْعَى (4)8 (العلق: ج 30). 


الإيمان الإسرائيلي بين الحسي والبدايات الغيبيّة 
انتقل الله ببني إسرائيل عبر عدة مراحل لبناء حضارتهم القومية على النسق الإلهي في 
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العالمية الاسلامية الثانية: حدلية الغيب والإنسان والطبيعة 


التكوين باعتبارهم أئمة دعاة لهذا الطريق» ويمكن ررؤئية هذه المراحل العديدة في التتابع 
الولهى : ظ ظ ظ 
() فهر الله وقعلة في اللنضارة المصرية أمام أعينهم. 
(ب) إعداد الله لهم ضمن مرحلة الاتحاه إلى الدولة القومية. 
(ج) استواء دولتهم القومية وعلوها. 

في المرحلة الأولى تولى الله قهر الحضارة الفرعونية بالكيفية التي رأيناها في معرض 
حديثنا عن الفعل الطبيعي وعلاقة الله مساره ا ا الث 
عمد الله فيها إلى التسخير العكسي... اتتهت بإغراق آل فرعون تحت نظر الإسرائيليين 
وانتهت ببداية التسخير الأقصى لبني إسرائيل بانفلاق الميكر الي المسوروافية 4 
رقنا بكم الْبخر فَأَنْينَاكمْ وَأغْرَفْنَا آل فرْعَوْنَ وَأَهُمْ نََظْرُونَ (4)50 (البقرة: ج 
هنا حادثة طبيعة واحدة تؤدي إلى نتيجتين مختلفتين» بحر ينفلق ليعبره البعض 1 
فيه آخرون. الحادثة هى قمة التسخير العكسى لعقاب حضارة مستبدة وقمة التسخير 
الأنعى 10 قار مديلك «اللتادنة كانت نعظة افر قااقار بحو * 

في تلك المرحلة تولى الله أمر المواجهة الكلية للحضارة الفرعونية» فشعب إسرائيل 
كان ممقيلا كنوه ا ا حر بور الع ا 
من غيابه الطويل في أرض مدين قال مُوسَى لقؤمه استعينوا بالله وَاضصيرُوأ إن 
لأَرْضَ لله يورا من مَشَاء مئ عباده وَاَاقِةُلمتنَ (128) قاو أوذيا من قبل أن 
َأبيَنَا ومن بَعْد ما جتنا قال عَسَيِ زر م أن يُهْلكَ عَذُوٌكمْ وَيَسْتَخلفَكمْ في الأرْضٍ 
يطَ َي ُو (129) وَلَقذ دن آل فرعو بالشن وص من الات لعل 
يَذَكرُونَ (40130 (الأعراف: ج 9). ؛ إفما 1 امن موسي إلا دري من قَوْمه عَلى خوّف 
مّن فَرْعَوْنَ وَمَلمَهِمْ أن يَفْتَنَهُمْ وَإنَّ فرْعَوْنَ لال في الأزض هن المسرفينَ  65(‏ 
(يونس: ج 11). م يكن من السهل على بني إسرائيل وهم طائفة مستضعفة مناجزة 
امار ري افيد فى أرضها تقار وار ون انها نسي ١‏ جوري علي 
يد موسىء إلى أن أمرهم الله بالخروج إلى الأرض التي بارك حولها. 

أهمية تلك المرحلة أن بني إسرائيل قد نظروا بأعينهم إلى تصرف الله بالقدرة في 
الحضارة الفرعونية التى كانت تستضعفهم والفعل يأتي على يد موسى بالذات. نظر 
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الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


الإسرائيليون إلى الأمر على نحو مختلط فظنوا في دائرة إحساسهم القومي أن الله يفعل 
لصالحهم القومي على نحو عنصري» فنسجت خيالات حول الارتباط (الخاص) بين 
الله وبني إسرائيل. ير يي ا ات 
خارقة: يِإقَلمًا باهم الحقّ منْ عندنا الوا لؤلا أوتي مثل ما أ وتيّ مُوسّى وَل يَكفُرُوا 
ما وني مُوسَى من قَبْلْقَانُوا سحْرًان تَظَاهرًا وَقَانُوا نا بكل كَافرُونَ (4)48 (القصص: 
ج 220» وكانوا يتأولون الذات الإلهية كمظهر بحسم بحكم ثقافة عصرهم. قد أخرجوا 
من مصر ول يكونوا قد وقفوا بعد على مشارف الحقيقة الإيمانية» كانوا يرون الله في 
. صورة القهر لأعدائهم والتحيّر لهم باعتبار المرحلة القومية في تلك الفترة. 

وجاءت المرحلة الثانية لإعدادهم ضمن وجهة الإيمان الصحيح. وتلك كانت من 
أدق المراحل في التجربة الإسرائيلية. قضى الله فيها على مفهومية العلاقة الذاتية بهم 
كشعب وقضى فيها على تأولات التجسيم ثم اتحه ببني إسرائيل إلى الفعل الذاتي في 
إطار القدرة الإلهية عوضاً عن التواكلية القدرية. 

في هذه المرحلة التي ابتدأت بانفلاق البحر ليعبره بنو إسرائيل تواصلت آيات القدرة 
الإلهية كحوار مع بني إسرائيل بالقهر والرحمة معا. انفى الله في تلك المرحلة أي مفهوم 
ذاتي للعلاقة: لإوقالت التهقلرة وَالمَصَارَى نحن أيْناء الله وَأَحبَاوُه قُلْ فلم يعذَيُكم 
بدُنُوبكم بل َم يَمَرْمّْ حَلقَ يغفرٌ لَن يَشَاء ويُعَذّبُ مَن يَضَاء وله مُلكُ السَمَاوَات 
وَالأَرْضٍ وَمَا ينما وإ الُصيرُ (18) 4 (المائدة ج 6)؛ وكذلك: مَل الّذينَ حُمَلوا 
لاونم م يَحملُوهًا ميل الحمَار يمل أَسْفَارًا بس مَل الَوْمٍالْدينَ كَذَبُوا بيات 
اله وَالله لا يدي القَْمَ الظامينَ (5) كُل يا أيه دين هَادُوا إن رَعَمَكُمْ كم ويا لله من 
دون الّاس فتَمِو| الموات إن كتُمْ صَادقِينَ (6) 4 (الجمعة: ج28). 

وجاءت أيات القهر 3 كاغلى ووس رق امراف سقس ادو ونوعية التسخير 
لهم في الطبيعة ومتساوية مع ردود أفعالهم: 

لوَإذْوَاعَذنًا مُوسَى أَرْبَعينَ لهنم انَحَذتمُ العلٌ من بَغده وَأَسْمْ م طَالمُونَ (51) ثم 
عَفَوْنا عدكم من بَْد ذَلكَ لعَلَكمْ نَشْكرُونَ (52) وإِذْ آيْنَامُوْسَى الكتات د 
للم تَهْمَدُونَ (53)إِذْ قال مُوسَى لقَوْمِه َاقَوْم نَم طلم أَفْسَكمْ بانَّادْكمْ لعل 
قُوبُواً إلى تعسفد ذلك ير لك عند بارئكة قات ليك الهو م 
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اي مين يدن كي نكن لين اندع وك عاك 
“ميش بي كسمم لك لتم وبر ل بيه لي مم وسمسسعنس) يكسم 

جم مص مم | مجيصة م و مجم 6 م0 لجسعة ره معييعة كيح ل لمبسعهم | بسع مت م مسي ا 
لوو ا د ا ل ا لل اه 
ري يي ل 0 وا ( كي سمخ (إسية ورتب لمتي | ك6 
لل رن لد ب كبية 14 كبيس متبيعة لك رج لهم 462 تي 
و م كه كو كج جر ممم 0ج يضفم يصننك (كرى يو كب ص لدعم جوم مم كرو 
لم كنت لكب كيم يسسسبسب يرورس و كير مني (© م | 177 كرو م 67 كيت موريس 
0 (تري سه وو 262 جر تي تووم سسحت 'إى 27 وج كي 6 ونير > ينيد 6 7كبب كيب 
(جتكك]) جيه 'إيصم جر ١‏ يترص كس كيه لسر مضعم مسكيدة م مسي يت مقرم 
بي يتعييسس جشمتحصم | 06 ا ف وكجرنه يوي مك ) ومتارمم ١‏ 
اج ل إكوورض بصم مقي جسو بير ديضيب يبت وا كبمر بوكب 02 6 شتيع مجم 

يم خسم لض سوم بوك يت سم لمكي لكوم برك أ ب يوكمر جاو 1 

ل وكين) جؤ(9ا) وكرجة كرو ركسي واجم؟ كبر ابا 
جعت كيجت ب جو جيعد كبر مجه جم ب جب ضبية |6216 0 
و لقره جوأب؟ نيرب م فير وا كج كوت يب كب هيوه كوي كب هبي 
نيس مو بجتسج لسري 6ب جرب اقبي دمجي مساب وو جا دمب 
7 2 ب لمج كي لقص فر ركب < لبسو ج)6 (09) مسرب تبي 
7ب ب 7 ب ص كركم؟ عي لسجركوب لو ذو أدبي بو ونه وجب جا + 
ج كنس بسنب ج مسي طبر وبي مك بكب تبجو ج61 (65) و كببجة كرو 
حسم جب كيدا كبر تبر كرب بوكرو لجر ]ب طوجي ا بي بج و م 
(89) سمي مكبر ؛ لتوقوك ابىم 0 7 ا ”كما 0 3 
بيب جع جب كوو بتسج) مب مجع جو 01 (كل) بجي للجسجر | و 000 
جره دو لوج د جه د كو صكريم0 هن لمعت وبر لصو بتر 
جوري (وى عيب لومي يوك مين مب لم جييز ف (وو) جا وو لبجو بينج 
وجو يلاد ب عد أل جو صب م دك و ليو ,أ رون تمسر هوي 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


روحية التعدد إلى مفهوم إكاني أكثر تطوراً وإلى وعي بوحدة الظواهر في اتجحاهها إلى 
الله وإذعانها له. لم تكن عملية الانتقال سهلة وقد استهلكت فترة طويلة من الزمن عمد 
الله خلالها إلى تسخير الظواهر الطبيعية على نحو مباشر كانفلاق البحر وانبجاس 
الماء من الصخر. ولأن علاقات التسخير جاءت مباشرة» كذلك كان الردع.مستوى 
التسخير نفسه مباشراً وواضحا: نتق من فوقهم الحبل» وأنزل عليهم صاعقة ثم أحياهم 
عن يايد حول يميم كما حول علا عوشي ال الوذه لك مون 

تاذ أَحَذْنَا مِيتَاقَكمْ وَرَفحْنَا فوْفَكمْ الطور حَذُوأ ما اياك بقوّة وَاذْكرُو مَا فيه 
لم تَفُونَ (62) تم َلثم مّن بَغد ذلك فللا صل الله ليم وَرَحْمَمهُ لكشم من 
الْحَاسرِينَ (64) وَلَقَدُعَلمْتمُالذينَ دوا مسكمْ في السّبْت فَعلَا لَهُمْ كوثوا قرّدَةحَاسئِينَ 
(64) فَجعَنَاهَا تكالاً ا ْنَا وما خَلفَهَا وَمَوْظَة لْمْتّقينَ (4)65 (البقرة: ج1). 

00 لصيف العدر ااخراها عاك لمات عه ريه امعان وده 
إلى تعلق مصيرها بالله: لامك امك التعددية ل قاد 
على نحو خارق. | 0 

ييا لوي ١‏ سين لل ع ا 
الفعل. ل يكن العقل وقتها يقبل ممفهومية الإله المتدثر بالغيب والفاعل في الحركة على 
جوع ري وكدواها ستعوية درس فى بحولة موريس المع العية الالح فجاء 
لله في التجرية الإسرائيلية ومن الي حي ني ود الوادواترني 
الذي يررك العقل مسبقاً أهدافه العملية. 

وحين يأني تحلي الله للإنسان بالفعل المرئي لا يعود ثمة شك في أن عقاب الله يأتى 
اا سي ار 0 
مظاهر التسخير المرئي... منها نتق الجبل من فوق رؤوسهم ومنها تحويلهم ماديا إلى 
وباو ان او يو عد بيعب اي 
تحولت عصا موسى إلى تُعبان حي. 

ف جارك ارك الطراعى !1 كينا اسن جل وله الالحتيالى الاق وده 
بالله الواحد وهيمتته الكونية كمقدمة للالتزام بنهجيته الكونية. تلك المنهجية التي 
كانت تتطلب تلك النقلة الحضارية من عال العقلية الإحيائية البدائية إلى عالم العقلية 
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دسم سمس تسم لير صمب يجيه حكوج © يتبكر له وم ع 


5 61> سا ا ا ا 
راج 2 كرو كوب بكر 6ص بوجو حبر مأ ليسي ١ب‏ مو مع 60 لج 
2 مناته ا كك مي د ب ا 0 4 
ب )منرم يج كد لمم بوم كمس يج حيسم شتير يم 
لجسسهم 6727 جو ) سسسب | العسب كر سوج 7ت حرطي كس | ين تفصع مم مسرت 6 قمم] 57م 
مبحجوجة يعورج جر 27 ٠١‏ «وسقمي جر كبس سجس جم “كرس ملم 7 ترج لجيه 
ا ا ل لني فق فل قا قد 1 اين قن نان 
كي برك بجو جع بسر تتم برجم برع كر كرك تي م سمت مك مرو 
« ري دتعي كلم ستيج | 6777 ايع لح كم سدم وم 6 كيد لعيام 
يمسم سه رحب | م | تي كسم لكب 160 ينسم رطيسم حسم و كر - 640 ) كيس كر 
ا ببويد .رايا تيان لنياف لاوطا لق اي» 10 
ع دي و مسر لوو ري 
لبجم جم 0 وود "| صم «كسييي د 7 4 3 كسس م 
و 46 سي سس ور اي يتب ال م م 
لكيه لو ب 10 ع6 لهم كم كم يمسوم بيجع لكي كن سم تيع باصي يت بك كسك 
كاك كرحتن لكوي رين عا لاك الاين بيقن لع كان الى لست وى الور عاد 
ظ جتنمييم. حم رم جلت بج بيع حأ كتيه جم كع مي لهم نع كو بيع | إعبي ميم لك سورب 
م «وممسح و كيو ميتي ) ١كبعس:‏ و كعد جب )© (تو كت كبز حشرره 7ت مسيم (كي يم ممعم 
معي لصم + ينب كس تي بي كس 3ن مسسحن جتستيم| لسلوي) تيع ببدم مت 6 2 ررحي 
١‏ سجس قي سيم كبس رحس 179 وكجرض تلمك تركس كب تي مشعست مج بل 


تكنسيم , ل كي 1 ب مجم الكسسعيب, ل كلس م م بجي ركني 


نقتي يقن 
52 سوم , ل ا 1 6 “كي بحسو ف كب 5-6 


ضحم 6 ج مسحي 6 منستعيم | ينتممحد :بينم بم بتو مسيم | وتم عم 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


لوال 0 نَّللهقَد عت لَكمْطَانُوتَ مَك 


ع 


الوا أنَى يكو لَهُ الملك عَلَيْنَ نحن أَحقٌ بالمأك منموَل يُوْتَ سَعَةَ مّنَ امال قال إن اللّه 
شلذة ع وا أشي عل امد وو كي ملك تنفد و وَاسعٌ 
علِيمٌ (247) وَقال لهم نتهُمْ إن أيه ملكة أن يأب م التَابُوت فيه سَكيئة 1 م وبقية 


م0 و ب 


ترك ال قو تى وال هاون مله الاك إن في ذلك يلحم إن كم موس 
(248) فَلَمّا فَصَلَّ طَالُوتٌ بِالجتُود قَالَ إِنَّ الله مُبتليكم بتهر فَمَن شَربٌ منْهُ فليِسَ مني 
ا 0 


39 عو 
00 2 


ثلاجُوا الحم ” من قن ليخت فل رذن الله الهم الصَايِرِينَ 049 وَحَا روأ 
اوت ود فوأ لوث كذانَا اشنا على لقم كفي 
(250) فَهَرَمُوهُم بِإذن الله وََعَل دَاوْدُ بجَالُوتَ وَآنَاهُ لله للك وَالحكمة وَعَلَمَهُ م يَشَاء 
لوا د الله اناس بَعْضَهُمْ يعض لمَسَدّت الأرْضٌ وَلكنّ الله ذو فَضْلٍ عَلى العَامينَ 
(251) تلكا يَاتٌ الله تتْلوهَا عَليِكَ باحق وَإِنَْكْ 3 الرقليى (4)252 (البقرة: ج2). 

00 الشروط الموضوعية لإحراز الاتتصار العسكري التكافئ في العدة والعتادء 
وضمان بعض المميزات الاستراتيجية كالموقع؛ إضافة إلى رفع معنويات المقاتل وحشد 
الطاقات له. غير أننا نرى أن أوامر الله لبني إسرائيل في الإعداد لمعركتهم التاريخية 
القاملة فنن عالرث تدا علدت خاذا لكر هذه المفاييس نحيك يدر ظاهريا أن الل 
متجه بهم إلى الفشل لا إلى النجاح. 

فعلى مستوى القيادة» عوضاً عن أي يأتي الله بقائد يجتمع عليه بنو إسرائيل استعدادا 
لمعركة حرجة تتطلب حشداً جامعاً لكل فئاتهم؛ يسند الله القيادة إلى شخص ينقسمون 
حوله وعليه» ذلك كان طالوت الذي لم يكن من ورثة الملك ولم يكن ذا سعة من مال. 
إذا انقسام على طالوت وهذه (واحدة). 

ثم من بقي منهم والتزم بقيادة طالوت يضع الله أمامه اختيارات صعبة من شأنها 
إضعاف المقاتل نفسه» فقد طلب منهم عدم شرب الماء حين يلاقيهم نهر في الطريق إلا 

من اغترف غرفة بيده فشربوا منه إلا قليلاء وهكذا انقسم عدد كبير وبقيت قلة عطشى. 
وهذه (ثانية). 
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اا 0 
لذ وكيض ) «092(9 ) "5 م 
ير ا جعو قم سجرن 66 مد 
أو أ كن مسر جره جر جو تتام مصنح بم كسا معد | كس رسو 60 توج ركتم رسفم | و كج 
فنم اع دن ل لد روس ان 1 مين 1 
طبتريو +6 0 
له وكيخر) «152(4) ص 
ل بي 1 
جب يسو اا جب جا جوز جكرد + ؟ 7ج جر 6ج لب عجوي ريم كس 
كر يطتكه] لمجت م كيام «لسمو أكسم يصنحتم جت معد ل يركب توح [ 6 سحدا 
حو ن ‏ لن< شو رات لتك ني الل 1 هم ل اف 
ظ لاد يد 1لا و بي د 
من اي إن صكسدد 0 للد يي ا 01 لين ككانة 
راي ا لو ات لكات نر ين لقدادك ين ل دكي تند الايد 9 
يتارت )كه اجامص أو ٠١‏ كيب كم ل 0 م ا 0 
09 الم ا ابم ا صو وه ومسو و لسر مره 
66 ( كلس كس م يحتييم 6 حم كن بيع (كي يج) عبد لسهتري 
وناب و ماو ديو اولي ما كوم فحني معد6 وكقسم ل 
يوجطب اكجهى يرو مكبر كحم ب بولا م كية (لقسري كرصب كر ممه جز بعاجب] مب لم 


له 72 ص 06 


00 ا ان 1 د رت 


م 7 ٠‏ 
زم 2 
م 5-5 0 #ر ير 2 


3 ا وكات ل لور الما الا ا 1 2 
ا لتو لبا والرايي م لا كيد 
كج جو ل ل 0 51 لسويي برع لهاس ص لذي م60 
'(مجمب) مس ورج عي لك بصن حنم يبي ديع مي يرع | كبن «و مم يميم 6 اجيم مام 
جي) محم 6 سمسحطمم مسحي | | كي 6 ١م‏ كيم في كس 177 7 شي تعم | يم ست 6 تم 


توت لع مود ل صنت لتروية وداتع) تويك وي لازت 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


مسيرة من المعجزات المرئية والإحساس بالله عبر فعله المادي في الطبيعة تسخيرا وردعاً. 
وجاءت هذه المعركة كخلاصة للدروس التي عرضت على التجربة الإسرائيلية من بعد 
سنوات التيه والنفي والسبي. 1 

في تلك المعركة تجسدت الدروس التي طرحها «العبد الصالح» على موسى. فعل 
الله من وراء حجاب الغيب في الحركة وفي مسيرة الإنسان. قد جردهم الله من قبل 
المعركة عن كل شرط مادي للنصر ثم قادهم إلى النصر وبججم ابروا طبور 
إليه أو يتصورونه بحرد تصور. 

ذلك الدرس كات نهاية المرحلة الثانية وبداية العبور إلى المرحلة الثالثة في التجربة 
الإسرائيلية» وهي مرحلة العلو في الأرض بالحق... مرحلة نشوء دولتهم القومية تحت 
قيادة داوود لتبني الحضارة البديلة على المستوى القومي: 

الإاضير على مَاَقُوُونَوَاذْك وود ذا الأد واب (17) إن ْنا لجال 
عه ين يُسَبْحْنَ بِالْعَشيّ وَالإِشْرَاق (18) وَالطَيْرَ تحسُورَةٌ كل لَه أَوَابٌ (19) وَشَدَدْنا مُلكة 
ل لك ول تاب وم وغل ل نا القضذ تسو لخت وو 


ْنَا باحق ولا تُشطط وَاهْدنًا إلى سَوَاء الصّرَاط (22) إِنَّ هَذَا أخي لَه ُ تشع وَتَسْعُونَ 
جه وَلي تمجه وَاحدَةٌ فقَالَ أكفلنيها وَعَرَيِ في الخطاب (23) قَالَ لقَدْظَلَمَكَ بِسَوَالٍ 
تَعْجتك إلى نعَاجه وَإنّ كثيرًا من الخلطاء لي بَعْضّهُمْ عَلَى بَعْض إلا الذينَ آمنُوا 
م جد بمو صم وا ب 


يلون من يل الله عَذَّاتُ داواي حا رن امه 
00 6 يَاطلا ذلك ظن الذي 0 رامل دين ارا ار 2 / 
(05) كاب انر إِلَنِكَ مُبَارَك ليدَيَه وا آياته دك 0 لباب (2)29 وها لاو 


م عي في 


اد نعم العبْدُ ! إِنَهُ أوَابٌ (0) إذ عُرض عَلَيْه لعشي الصَّافنَاتُ لاد (31) فَقَالُ 
ف أَحيَئتُ حب اير عن ذكر رَبّي حَتّى تَوَارَتُ بِالحجَابٍ (32) رُدُوهًا عَلَيّ طفق 
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لواصم لصم ص رت كيم دعبم مصسحي د كوم ص تس صسيمم 6 يت “هم 7 


اي قا ا المت ل ب ل اه 
)62 :1 و02 يا اد 0 ا 
وج الاو ؟ (81) سم : ا | وبحب ا (41) | : 7 
5 ؟ 9/6 جوج وج 6 جك عبة دا ري جنب 4 ةم 6 مصعم ربدي جا دا 
ل 2ك لي مب بص يهم يوضم ) (مركم مكب وى سو وحيجم © دم لي 
مو صر كعم و كسمم 6 ٠١‏ كر 62ب ير صر وم كنم يرصم ود اجتوم 177 0 كسمم 
اورسم ارس ”تبي مستت شيم وموجض جم كرمج ف م6 لوجم متب يمير ره 
2 2ك :”كت) 11(95) 
تكبي] ل لبق جربب و جد (01) مضي © كبكو سوبت جك تب 
سيم 2 لسو 9 6( بخ مم 2 ييه ) 7ك كب بيجي 4 
يتم مم بلص كم تت تسيب كم يشم تتم 
هج كيم 6 سح ب 6 بلست جم 7ج 7كى بح ديع |6 و لجح كي جيم ليد سمج 6و6 لم تير 6 
((قرمم لشسجم) © ٠٠١‏ سيمت شيم يحيسم م6 كيم وبي © كقيم يمي معد 
الب سكي دف لك الو ل ا ا الحا ا ا 
ترص ص صحسم عرس 27 لعي جر جك 6 «مصح يم 7] لع ميك 6 ١‏ سرصم لمر مو ميم 
جع إعه فت جطك جضم] 0]: ديم همد 9 سبسصحو يرطع مسي | يكيم بم سم بذ ل ميدس 
كي 7 كس مر ف كسب كر يتيج يتتنسؤبت ير | 7ك يا (88) كس 7 تب6 (كت) و كس 2 ابعر 


]| ؟ 6 لبو 


22 :1 ) وؤ(66) 
لم 1ج 9 286 بجي | متكي ب 0 2( 
ب جا أو تي ]6 00 حامر جيب وب كين مك تيا ب ويسم 


59) خوك جر جو فيز ب مسي لبق ورم 0 حيو بجو 2 مو 0000 
خضي نر رحد وسو تو ججر؟ وحتم جو جير؟ 69 فجبين؟ فكجرة صب 


00 م حسم 6 مسيم و مص وت ب متو يك وت صم 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


التحليل الذي ذكرناه» ثم تدخل في تجربة الحضارة البديلة لتنجلي أبعادها بما يزيد على 
جاجاء ف رسورة رصن) وضوحا: 

«وأذخل يدك في بحيْبك تحرج ييَضَاء منْ غْر سُوء في تشع آيَات إلى د 0 
نه كَاُوا ْم فَأسقِينَ (12) فَلمًا جاه آيائنامنصرة فوا هَذَا سخ خرٌ مُبِينَ (13) 
وَجحَدُوا بها وَاسْتَيْقَتهَا أَنفْسْهُمٍ ظلْما ولو فانظز كيف كَانَ عَاقِبَة َي اْفُسدينَ 14) 
لديا وود وَسُلمَاكَ لما وََالا الْحَمدُ لله الذي فَضَلَنا علي كثير مّنْ عباده ومين 


لل 


(15) وَوَرِتَ سُلَيْمَانٌ دَاوُود وَقَال يا لا ًا منطق الطر وتيا من كل شئْء 
إن ذا ل اضر ابن )م216 وَحْشْرَ سُليْمَانَ بحنو دة منّ الجن وَالاونس وَالطيْر فَهُمْ 
عون (02 حلى ذأ على ادي الئل َل ناهلو مساك 
لاي نَم سُلَيمَانُ وجوه وَهُمْ لا يَشْعُرُونَ (18) فَتبْسَمْ ضَاحكا من فَوْلهَاوَقَالَ 
َب أَوِْعني أن أشكرٌ نعمَئك الني نعمت عَلَيّ وَعَلَى وَالدَيّ ون أعْمَلَ صَا ححا : ترضاة 
وَأدْخلِي بِرَحْمَتكَ في عبَادك الصَالحنَ (19) وَتَقفد د الطيْرٌ فقَال قال لا أرى الهُدْهد 
م كان من العَائينَ )020 ة عَذَابَا سكيد أو ام 1 ا بسُلطان ه مبيين )م201 
فكت غير بعد فَقَالَ أخطت با لم نحط به وفك من سب بيقن (02) إن وَبحَدتُ 
امْرَأَة ملكهُمْ وأو يت من كل شَيْء وَلهَا عرش عَظيمْ (23) يدها وَقَوْمَهَايَسَجَدُونَ 
سمس من دُون الله ورين ْهُْ ليطا أعْمَالهُ قصَدَهْم عنِ اسيل فَهُمْ لا دود 
(24) ألا سبوا لله الذي يُخْرِج اللخبْء في السّمَاوَات وَالأَرْض وَيَعْلمُ ما نَحُفُونَ وما 
َعْلنُونَ )025 الله لا إله له إلا هُوَ رَبٌّ اررض العظيم (26) المح امكقة أمْ كنت من 
0 27( اذهب بُكتابي هذا فالقه 1 لح عَنْهُمْ فَانظرٌ مََاذَا يَرْجعُون (228 
لت يا يها امإ لقي إلي كتَابٌ كر م (29) إِنَّهُ من سلَيْمَانَ وَإنَّهُ بشم الله الوَحْمَنِ 
لتحم 00 أت ع وأو شين ده كك يا أيهَا الما أقتُونَ في أمْرِي مَا 
كنت قَاطعَةٌ أمرًا حَبّى د َشْهَدُون (32) قالوا , َحنٌ أؤلوا ٌ وّة وَؤْلُوا بس شَديد وَالأَمْر 
ِلك قَانظرِي مَاذًا تَمُِنَ (33) قَالت إن الوك إِذَا دحَلوا قري أفْسَدُوهًا وَجَعلوا أعرة 
مُه ذل وَكَذَلك يَفعَلُونَ (4) وإ مُوْسلة لهم بِهديّة فنَاظرَة م يَرْجعٌ الموِسَلُونَ (35) 


نس 
دان 


لما بحا لمان َال أمدُونِ َال همَاآنَان الله حيرم ناكم بل شم يهَديَكمْ تَفْرَحونَ 
(36) ار - جع إِليْهِمْ قلنا: يَنَّهُمْ بجنُود لا قبل لَهُم بها وَلنْْرجَنَّهُم منْهَا أذلةَ وَهُمْ صَاعْرُونَ 
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او د سبي بي #وامصوا ا مع وي ال موود امم 
سير تزه بشت جر جرس :(كمتنرصم» ل بيجم كي ست كس بعس ب + شي © ررم 
يتريد لكيه يديع + جح بي كل بتم] وجري ) لسعم كل متبصيم إل ا كه كيم حسم بام 
فى سي قدي ب قن ركان وى لي از ا لعل 220 
لم ا ارك نتن قلي 1 لوك 2102 لويف 4 00 
26ب ل ب م رمس | ري تس جر هف 3 نت ندج 1د هك 
6 6م 7ت مص وحم سملم يرح كس (كي6 د يتم كترم يح مسن | وسيم يام بج 
دسي وى د عتدد ويس ارد ا ا 0 
كات ساد قي اي ا ا ا د م 
الست 6 البصحنه ذم مبريصم يتريصم) طسو © يت كوم لباك مرب +[ كسم يقيمم 
ل ا لل نت ل ل ا ا ا 10 
م بسن نود يد لين لاسي ل ات 0 0 1200 
اموي ايوم وم 010 اج عمسم ممص وو 1كه 16 لوج ون ا و 
لهسي + 7ع كر معي كرب 27 و مرسصو إل © كعم جر ليطي ا م سوير كر كس يقري 
ير كا ١‏ # يحت كيم ومح كا | ( قي يمن 9 سمسحه ‏ بعي نصح حبس ني طلقم جمس لكب كيس تي 


تيج (لقمم 6اكرسم ب معي م روحب يق 


61 الحو وو صتمي حو جا وسترب لد سبج كشب سيرع ا جد 
جو )كي ف جك كب بو 0و جنات يجبي جد بيني جور صو يحم 
صب جر 0 (60) 7و 4ج 0 جوى طيا ب 0ب لل لخي ساو ب بسع 
() متسر وو جه صا لرصرا جنك كب وو جرد جإجه بوي ]م جومد 
جو (1) وكروطتم واج ل كوم ف فيضي بي ججه جر بوم 0و (09) دمو 
ظ 17 أي كبو 0 مسي لومي وأو لوب 4 : بع عر ا بم 
1 2ن 117 207 جنا بك مرا جروج جر -- 
بج تس 90 (60) تم كي + 0 ؛ جحي 2 لكي جر ”إن جا جات ور كينا 
ج276 )و ووه مسعسم مكرة مرا هبس عر أبن كياج 05 زه 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


فرعون موسى بصفته ربا أعلى» إذ يستمد قوته لا ل د 
ملك أور إبراهيم أيضاًء مؤكدا أن باستطاعته أن يحيي ويميت 

كاد حدر عو وعيلة لضان برقن ارون العدرة وكا توه ةلقل اذ 
الطبيعية وإلى التسلط على الآخرين. رأيناه في فعل السحرة من قوم فرعونء ورأيناه 
سائدا كثقافة عصرية مسلم بها في كل بحادلات الأقوام مع أنبيائهم برد معجزاتهم 
وأفعالهم إلى السحر. 

ويشير القرآن في مقطع من سورة البقرة إلى هذا التصور: وان َبعُوامَا ُو الشَّيَاطينُ 
علَي مُلْك سُلَيمَانَ ومَا كف سُلَيِمَاَ وَلكنَ الشّيَاطِنَ كفَرُوأيَلْمُونَ انا السَحْر وم 
نل عَلَى لكين يبَايلَ هَارُوتٌ وَمَارُوتٌ وَمَا يعلّمَان من أحَد - حَتّى يفولا إَا نَحنُ ف 
َلاتَكمّرْفيتََلْمُونَ مهماما يقَركُوَ به بَْنَ ال وَرَوْجه وَمَاهُم بصَارينَ؛ 0 
بإذن الله وَيتعلْمُونَ ما يَصَيُّهُمْ وَلاَينفعُهُمْ وَلقَد عَلمُوا لمن اشْئَراهُ مَا لَهُ في الآخرة من 
َلاق وَلبِفْسَ ما شَرَوا بهأنفْسَهُمْ لّوْكَانُوأَعْلَمُونَ (4)102 (البقرة: ج1). ا 

م تكن أعمال السحر أسراراً مغلقة على الإنسان بل هي ثقافة عصر كامل» والسحر 
هو من خصائص القدرة غير المرئية لدى الإنسان نفسه في تعامله مع مواضيع عديدة . 
في العالم الخارحي. وقضية السحر ترتبط بوجود الكائنات غير المرئية في عالمنا» ويرد 
القرآن الأمر في تعلمه إلى الجن الذين كفروا فعمدوا إلى تزويد الإنسان .ما يخرج به 
آخر هذه الجوانب. ثم إن تكوين الكائن الإنسان هو أعمق مما ييدو في ظاهره: فهناك 
الروؤى والأحلام والحدس وغيرها مما يعتبر يحالا في الغرب الرأسمالي للعلوم فوق 
الإدراكية. ولن تؤدي هذه العلوم إلى الكشف عن القدرات غير المرئية فى التكوين 
الخلقي للإنسان فحسبء بل وإلى تأثر الوعي الإنساني واتصاله بقوى كونية غير 
مرئية متداخلة في وعيه 47 

لا يهمنا هنا السحر كعلم بل كظاهرة مفهومية تعلقت بوعي مرحلة معينة في تطور 
الوعى الإنساني ضمن مرحلة التشكل القومى. إنه دلالة على ذهنية معينة فى التصور 
الكوني والحياة وثقافة عصر بأكمله. وقد اتهم كل الأنبياء.عمارسة السحر وتصدى لهم. 
السحرة نيابة عن المجتمع؛ وه تكن خاصية المجتمعات الشرقية فقط بل إن موالفات 
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وت عوك بي الي ل ا ا 0 1 
ا م ا ا و 
ا ا ال 
يع كب جيم ميم ل كيمس 00 ين كم سنس له جه بم تي لكي كت ج[ يعبتميي| الكم منسروية 
«ططد كتموم © بحصي لك مسي صب ك6 م سمي سي كعم مسي لبه » 
تم بوط لجسو ص كمي فت كج سك ججقو اورم مجتكوج صمكيم يكب 
حجر بويع | فل تبس هد ١م‏ سمترسم) +66 رمم و بصم حم لمجإ بيصي بج 


١‏ كم 6 عمسم | ١‏ كيسسمس (كري. سبي جبسعم م | يشمو ع ص عدم 


< سرك نج كك موعت 1 
تطسب (؟ كوم ورج يتمنسفبي6 مسجم لتكرسم “تر +66 ب مسترس ج660 ١‏ كني 
دس د ات لي لك ل لال ال ا ا ا ل 20 
تي 66 يجيب اموسر كه كيم اكيم يتمنعؤب» «9كج ا 07 7]ب رط لس كس الم 
تو يمسم بم مهست إسا6 7 كب يم 6٠,‏ حسم بج ١٠و‏ سم | لي كلهم فسني )ب 77 كيم | كي | نمؤي م 
لستييسسم توم يه نمهب فطية جر 666 (كري ( كب كو طقسم ص بحسي | كه و 

يكبي 6 امسسمم | مح 7 كيك 
7 ريم بك 6 ١‏ تش | 4ج وتسنس ومس كني ومح كم وم رك 100 وقح مصمم | وت تيك | وم رحب ”كس 
داكي رانين نت م ردنك ] وك ةا ورت لضان قكدل ندا ان 
تسم كحي كي 6 و اكحعم 7ت بيجم ١ت‏ لوجم | 27 يصند اج 7)ج مسيم لصن كم يت كوج]| يو كب | ”تم 
0 ل ادقن تمان اا ال 
0ت كا تيم 6 ( ]ممم ويم © بعمري بينم بم كبيس كتوم لمم لسو 6 لكي م 
١ت‏ كيم |6 د جنم | ١ج‏ ومستييمسس و ري مم كم مسر م سم تت تيدم |61 ورحتم سلس | جمستتعب وجي ) 
و كا حو ين و سمس فد كم بج ١٠ج‏ بينم لصي كي بز اسمسسة م م سمت سسسم (كبصديم يت كر 
ا وناك ممصو ووم حر ووو م الجسم 7 
ظ يعم © كيم | اجرج ينه 06 (كي لذ ج رمب 
نل برام اسسلن توك ا 1 مان د تن مسد شن تنورف 


يودو يز فيك وود ل ووون ‏ لاز وم تون ديك وي ميززية! 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


الإلهي فلا يجعل الله مصير الحركة في يد هذا الإنسان حفاظاً على سريان الحق في 
منهجية الكون» وقد أوضحنا هذا الأمر عن تدخل القدرة الالهية لوضع حد لعبث 
الأنهات 

أما فى الحالة الحضارية المقابلة أي البديلة» فإن مستوى التسخير الكوني يفوق 
حدود القدر ة الإنسانية على التحكم الدقيق في الوقت الذي يارس فيه الإنسان الخلافة 
عن الله. إن سلوكه هنا يجب أن يأتى سلوكا مطابقا للمنهجية الكونية وعستواهاء أي 
أن يكون بعقله وسلوكه تجسيدا لهاء فلا يقبل الله بأقل زلل في الحكم والتقديرء لذتلك 
كان الدرس السريع لداووة: وَهَل اناك يا الخضم إد وروا المرَابَ 00 إِذ 
دَخَلوا عَلَى دا وود فَفَِحَ منهُْ قَالُوا لا َف حَصْمَانَ بَكى بصا ََى بض فا حكم 
ْنَا بالحق ولا تُشْطط وَاهُدنًا إلى سَوَاء الصّرّاط (22) إِنَّ هَذَا أخي لهُ تشع وَتسْعُونَ 
عه وَل تَْجَة وَاحدَةٌ فَقَالُ أكفلنيها وَعَرَنِ في الخطاب (23) َال لقَدْ ظلَمَكَ ؛ بشوال 
تَعْجَحك إلى نعاجه وَإِنَّ كثيرا من الخلّطاء ٠‏ ليخي بَعْضّهُمْ عَلَى بَعْض إلا الِينَ آمنُوا 
رَعَملُوا الصّاحات وَقَليلُ ما هُمْ وَطَنَّ دَاوُودُ أنا فنا فَاسْتغْفَرَ َه ور رَاكعًا وَأنَابَ 
(24 فَعَمَْنَا له ذلك وَإِنَ لهُ عند ْلمَى وَحَسْنَ مب (25) يا َاوُود إن لاك خَليق 
في الأَرْض فَاحكم بين اناس بالق ولا تبع الْمَوَى فَيُصْلَكَ عَن سَبِيل الله إن الذي 
يصلَونَ عن سول الله لهم عَذَابٌ شَديد ما َسّوا يم الحسَابٍ (26) وما لقنا السمَاء 
وَالأرض وَمَا يَينْهُمَا يَاطلا ذلك ظنٌ الذينَ كفرُوا ويل لذن كفرُوا منّ الثار (27) أَمْ 
بحل الذينَ آمَنُوا وَعَملُوا لصَّاحَات كَالمْفسدِينَ في الأرْض أُمْ بعل التّقينَ كَالْفُجَارِ 
(28) كتاب أَنرلنا لِك مُبَارَك يدي وا آياته ه وَليَدَكرٌأوْلوا الأْبَاب (29) وَوَهَبَْالدَاوُود 
سمال 0 د إن أَوَابُ (30 إِذ عُرض عَلَيْ الْعَشيّ الصَّافنَاتَ ياد (1) َال ل 
ابي حب اَن كر رَبّي حم َوَارَتْ بالحجاب (32) رُدُوهًا علي قطَفقَ مَسْحا 
بالشوق وَالأَعَْاق (33) وَلَمد َك ْمَك وَألْمَينَاعَلَى كزسيّه بجَسَدَا نم أنَابَ (34) قَالَ 
َب افر لي وَهَبْ لي ملكا لا ينبي لأحد مَنْ بدي نك أَنتَ الْوَهابُ (4)35 (ص: 
تلقام 

قلات ماسو ان تلكا لمم عقون لعن رقن اعقاة .| اللشايقيد 
أقراكلاك و اتشلحقة لا يدان سكلوف :نا املك ققد ته الظلفة وطلية حيطا 
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0 00 6 تك للسيسيمم ج مسيم 2 و (72) لوي “يبي 6 ا 
إو صاجم و جيب ورب جمد م4 أ موك ج ممتوسسم حتكيم لميميحة لم 
ْ 6ك "سم ) جم فج باب صا جيط جم 
و جص رك )وو شورصة موسقم ب ممسترم ميتييوة لهم م مستسم بجي بستحي 
« كم ترك بج بستكم “كيم «]تدك إعبب تكي لصحيس م مسترت جاو 
لم ال 01 
كوي برص لساك جر رس تعرس بصم للست ]عكر صرب مقرى فسوي جم سم 
261 :س1 ((09) لكو بي تر بأو عبر مع 
سي يسوب جوأ وب جه بع ف عسي كم از سس ل ده مو وج 
تيمب و جو هجتا 19 0 جم ور طجسوم جب لبه مجه قار 
)و 69 صم سير مي 65 جا قا ابس جر نو :ا جسس و وكيد 7 
تبج جو (6) وترم مكو م يو عسوي امعو لبون و اج ضير دمو4 
ظ :ممم 
ا لو ا لي ا لول لني ل و ل 4 
رن ا ال ا د سيم قر لكي ب تسم ركز ببس جر ' أى سم 
ب وك ) ”؟ كوم سرصم يجيه لكسي كديع وو| جع لكوم 6 اب جب ا يمه 
فنا سي ا لان اا الوا ا 
ص66 ير يوي ط مصيىمى م كوب 
ل 1 كي مسق سس اناي ا ا 1222 
ا تيسح كوم الو ) وي كسم لستييسة عماوجو ح تسمه تر اووس ايد لد 
سعد ب مس ماكو ع ال ا كي ا 6 ان 
كتبم تام تج جرب (إيص) مكو جر لكوم موت يدام مسيم ممم مرمتتي 
2 تسر كر يرجم كم ليرا مججح ب كرس لصم يسرسر وكمي جر وكيا 
مك بع عبس مص كن مسح (كري صيو| (كيع مج وممج 1 قم يتم كسس لمترريسع ب 
لمعم 6 و كمع 27 (ررسم جم بسعسم يتيس كس أن اج مصترست بحب 6 +66 إج حب | مسبتو 0 
م69 «مجبك حم 27 لمعم 6 ليسم 7ت وميم يتم 6 ركس ]ممصم م “كس سيعسب | م مسي ع 


ينعم ٠‏ سس م حنستيم | وتم د :وتو اج تيس صم 


الإرادة الإلهية وحركة التاريخ وكيف يدفع الله ببناء الحضارة المنهجية 


3 
آ 


يسيب 


َهُمْ الشَيطَانُ أعْمَالّهُمْ قَصَدَّهُمْ ء بو ا 
يُخرِجُ الخبء :في السّمَاوَات وَالأَرَض وَيَعَلَمْمَا تُخْفُونَوَمَاتُعلنُونَ (26) اا هلا 
2007 العَرْش الْعَظيم (4)27 (النمل: ج 019. 

كان سليمان قد غضب غضباً شديداً حين تفقّد الطير ول ير الهدهد, وما كان له 
أن يغضب وما كان عليه أن يتوعد. فلو أمضى سليمان النظر في كيفية حشر هؤلاء 
اللتوة لله الاوك أن ]لام عسل بره سكير الإلهي المطلق الذي لا يغرب عنه 
شيء: ولذلك جاء منطق الاية: وَحُشْرَ لسُليْمَانَ جود م منّ الجن والإنس وَالطيْر قَهُمْ 
يُورَعونَ (4017 (النمل: ج 19). ظ 

فغياب الهدهد لا يأتي في هذه الحالة فعلاً إرادياً يقوم به الهدهد خارج مشيئة 
التسخير الإلهي في الحشر بل الحكمة كان يجب على سليمان التريث لديها قبل وضع 
الهدهد بين تبرير الغيب أو الإعدام والتعذيب. فالخطأ حين يرتد إلى القدرة فإنها تعاللجه ‏ 
بالمغفرة والرحمة وليس بالارتداد د إلى السطوة» وهذا مظهر من مظاهر الفارق القائم 
دائماً بين تصرف العبد بالقدرة الجزئية وتصرف الله بالقدرة المطلقة. 

كان اغنام« لبو ا للجنشيعة الالهية الى سخرات الأمر لسليمان ل سد 
جاء الهدهد وسليمان على غضبه وقف غير بعيد منه» من دون خوف أو وجل وبادره 
بالقول: «أخطث با لم تحط به وَجنتّكَ من سم بيقن 4022 (النمل : ج 2.019 ثم 
ارتد بتقريره إلى الله : الله لا إل إِلأَهْوَرَبُ العَرْض الْعظَيم (4026 (التمل: ج209 

مع ذلك لم يهدأ غضب سليمان فقال: لسَنظرٌ أَصَدَقْتَ أَمْ كنت من الكاذيينَ 

0 ج 009 ولو وقف سليمان لدى أقوال الهدهد لوجد فيه عبداً من عا لم 
الطير كامل الإيمان بالله. 

وإذا كان سليمان لم يحط بغياب الهدهد ول يُحط بالعلم الذي أحاط به. فإنه كذلك 
م يحط علما بوجود نمل في الوادي الذي حُشر له فيه جنده إلى أن سمع النملة تدعو 
سائر النمل إلى دخول مساكنه تفاديا لما يمكن أن يتأنّى عن وجود سليمان وجنوده وهم 
لا يشعرون بتأثير موقعهم في الوادي. فالعناية سمة من سمات القدرة المطلقة» والعلم 
الإحاطي بأكثر ثما يتوافر للبشر إذ جتّب الله عا لم النمل الدمار من دون أن يخطر الأمر 


1 1 
١١ 0 05 


417 


القاكة الاناخيتة الثاني سعدلئة الغني:والاتنبنا وو الظطدصية 


السابفانة :قل فين انه رك اع اديه اقنا ريا سو عدتمع الفنلة | لكا رةه 

هذا التحليل يوضح لنا أن الخلافة عن الله في الأرض هي أخطر عبء يمكن أن 
دكلقوة سانا فى قوق اوور الوعسودية النيادسة أن اق آذه إلى :قناء 
آخر إنسان . فالاستخلاف في المنهج الرباني يترافق مع التجرد عن اللإحساس بالملك: 
والتجرد عن هذا الإحساس يودي إلى ممارسة السلطة بقوة الاستخلاف مع الزهد فيها 
وعدم التعلق بها. إن الوسيط بين ما يبدو كنقيضين (الاستخلاف والزهد) يكون عبر 
تمل صفات الله في ممارسة المسؤؤولية» وأبرز صفات الله التي تأتي في السياق القرآني 
في هذا المجال ترتبط بالحكمة والرحمة. والحكمة هي رؤية الأمور في حقيقتها أي 
في تعلقها بالله؛ الرخعيية ف ارده لتقام مع الالخرو عير الوجحدة الاقلية كلق 
ظ الكوني .ما فيهم الخايفة ومن هم بإمرته. 

وقد تولى الله داوود وسليمان بتوضيح وإرشاد إلهيين دائمين ليكونا في قلب حقيقة 
الاستخلاف لا خارجها. فالله لا يقبل أن يأتيى خليفته متّبِعاً لأدنى استهواء» ولا أن 
يتعد يتعججل الحكم من منطلق الإرادة النافذة ولا أن يعلو على الآخرين. 

وكما كان موسى مهيّأ لاستيعاب الدرس الرباني كقائد لمسيرة بني شال ان 
لمرحلة الأولى؛ كذلك كان داوود وسليمان مهيّأين ربانياً لاستيعاب الدروس كخلفاء 
عن الله في دولة ١‏ بني إسرائيل د فى المرحلة الثالثة. وقد ولد سليمان كهبة من الله لداوود؛ 
وكان كاذهها ارإنا ر نفع إل الله 

فحين يكشف الله لنا عن هذه المواضع في تحربة الاستخلافء فإئما ليدلنا على ما . 
هو ضروري لنا. 

إن أهمها هو الحكم بالحق والحق ليس هو التشريع» ولكن (مصدر التشريع)» أي 
ال امار قائماً في نفوسنا ليأتي تطبيقنا التشريع على نسق الحكمة القابضة 

للخلق الكوني. فالتشريع ليس سوى مجحسيد للمنهجية الكونية على مستوى الحياة 

البشرية» والالتزام به عبادة» أي تعلق يمنهجية الله الكونية وتسبيح في فلكها. 


5 حول فواصل المرحليات التاريخية العامة والخاصة» ملحق الفصل» 3. 
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ملحق الفصل الأول 


1- خصائص الداة ة الخاتمة والكتاب الخاتم وعاميّة الأميين 


حين يشكل على الوضعيين فهم البعد الغيبي ف في الحركة الكونية» فإنهم يضطرون إلى تأويل بعض 
الظواهر على غير حقيقتها ويركبونها قسرا على ا منهج الذي يأخذون به. 

فأمام ظاهرة (النبوّة المحمدية) فقد حولوها إلى (عبقرية)» وأمام ظاهرة (التأليف) بين القبائل 
الؤرية حر لها ل ربداناك ايد تر )» راى يتقو لكر مرا مدغاد) نا اقزناقوا إن القول 
بأن قوة الفتح العربي قد جاءت متسارعة (فاستهلكت تفوقها الحضاري دفعة واحدة) ثم انتبهوا 
إلى البحث عن محرّكات جديدة للتغيير في الواقع العربي الراهن. 

كافة هؤّلاء م يتبيّبوا التجربة من داخلهاء أي من داخل جدليتها الخاصة» خشية التعامل مع 
البعد الغيبي فيهاء علما بأن هذا البعد الغيبي هو الذي يعطي ا 1 

فالفتح العربي لم يستند إلى بدايات تطلع قومي» بل إلى (عالمية الأميين وخصائصها 
وضوابطها) ووعنطق (التأليف) بين القبائل وليس الوحدة القومية. 

والقيادة المحمدية ل تكن عبقرية بشرية بل (نبوّة خاتمة)» مور ارانيد اعيبر على 
نهجه؛ فهو لا يخط بيمينه» ول يأخذ عن ثقافات اليهود ولا النصارى» فهو ل يكن يتلو من قبله 
من كتاب وجاء بالكتاب الخاتم. وماحدورنة للح جل لمان 
أولا: خصائص النبوة الخاتمة 
ان م يكن (كاتبً) ولم يكن (كتابيً). 
فبالمعنى الأول (غير كاتب > لا يخط بيمينه) وبالمعنى الثاني (غير كتابي > أمي) كما سبق أن 
شرحنا . فقد كان محمد (صفحة بيضاء) تستجيب بكليتها لا يجريه الله عليه: وما كنت تثلُو من 
ْله من كتّابٍ ولا تحط يَمِينك ذا َارْنَابَ الْبطلُونَ 4 (العنكبوت ت: ج21).. 

فمن خصائص خاتم الرسل والنبيّين أن يكون صفحة بيضاء لا تشوبها شوائب موروث 
روحي يكون قد داخله الانحراف «ووما كنت تتلو من قبله من كتاب4, ولا تشوبها ثقافات 
عصر تتشابك فلسفاته #ؤولا تخطه بيمينك » فاستخلصه الله له كاملا وبلغ به درجة (العصمة 
المطلقة). وهكذا قال سبحانه: لوَالنجُم إذا هَوَى (1) ما صَل صَاحِبْكمْ وَمَا غَوَى (2) وَمَا 
ينطق عَن الْهَوَى (3) إن هُوَ إلا وَحَيّ يُوحَى (4)4 (النجم: 27). وهو قسم إلهي بحق العصمة 
المحمدية المطلقة لا يوزايه إلا سم الله بحق العصمة القرآنية» إذ يمائل الله بين العصمتين القرانية 
والمحمدية.عواقع النجوم: لفلا أفسمُ مَوّاقع النُجُوم (75) وَإِنَّهُ لقَسَمْ لو تَعْلَمُونَ عَظِيمٌ (6 إِنّهُ 
087 ه©*ظ2«2ظ "ج227 ال و ب 
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العائنة الكشتاكية لفان عر له العم كسان :و الليعة 


والسئة النبوية» ولا تضارّب بينهماء وكل قول أو فعل نبوي لا يصدقه القرآن فإنه يتنافى مع 
العصمة المحمدية. 

وفي إطار هذه العصمة والصفحة البيضاء التي لا ينقش عليها بشرء كان المهيّاً لأن يسري به 
الله (عبدا خالصاً)ء وهكذا كان : لإسْبْحَانَ الدى ادر عبد ليلا من المسجد الحرّام إلى المشجد 
افص الذي يَارَكنًا حَوْلَهُ لرِيْهُ من آيَاننَ إِنَّهَ هُوَ السّمِيعٌ البَصيرٌُ (41 (الإسراء: ج 15). فهو 
إسراء بحاسّتي السمع والبصر حيث تكشفت آيات هي في ضمير الغيب الإلهي. 

الااخخام العرة لا ومني فقظءا وان الدين وانقطاع الرسالة: بل يرش عتعلقنات متهيحية 
تحيط بها مفاهيم دينية أساسية يتعذر - من دون التعرف إليها وفهمها - إدراك معاني النبوة 
المحمدية الخاتمة وخصائضها. 2 ١‏ 
الارتباط بين النبوة الخاتمة والكتاب الخاتم والأرض المحرّمة 
تجتمع هذه الثلاثية ينحو مترابط فى ما تشير إليه هذه الآيات: 

كارت أن أعبدَرَبْ هذه لبد الذي حَرْمَهَاوَلهُل موث أن ون من الشلمون 
(91) ون أتْلوَ القُْآنَ هَمَن اهْمَدَىَ فَإِمَا كدي لنفسه وَمَن صل فَفُل نما أنا من المنذرِينَ (4)92 
(النمل: ج 10). 

فهنا ربط بين نبي وقرانه وبلدة محرمة. وتتأكد صفة النبي صلى الله عليه وسلم بوصفه خائما 
لكل الأنبياء فلا نبي بعده: «إما كان محمد أبا أحد من رجالكم ولكن رسول الله وخاتم النبيين# 
(الأحزاب: ج 22 ). 

كذلك تتأكد صفة القرآن كتابا عا لكل الكي السمارة عو قله بوعننه مرك عام 
النبيين من حهة» وبوصفه مهيمناً على هذه الكتب من جهة أخرى: فإوَأنرَلنَا ليت الكتَابَ 
بالحقٌ مُصَدَّكَا لما بَيْنَيَدَيْه منَ الكمّاب وَمُهَيْمنا عَلَيْهِ ‏ (المائدة: ج 6 ي 48). 

الآن تأتى إلى تفصيل العناوين الأساسية لهذه التلائية التى تربط ما بين النّة الخائمة والكناب 
الخاتم والأرض المحرّمة» بحيث يتبيّن لنا في النهاية أنه لا تكون نبوّة خاتمة وكتاب خاتم إلا في 
الأرض المحرمة. 

أولا: يلاحظ أن الله سبحانه وتعالى لا يستخدم صفة (التقديس) لمكة بل صفة (التحريم)» في 
حين يستتخدم صفة التقديس لأرض المسجد الأقصى» وعليهما معأ صفة (المباركة) جر 
لهم حرماً آمنا (القصص: ج 57). كذلك: #أو لم يروا أنا جعلنا حرما آمنا» (العدكبوت: 
ي67). وكذلك: #وفول وجهك شطر المسجد الحرام# (البقرة: ي 144). وكذلك: لؤجعل 
لله الكعبة البيت الحرام قياما بأ للناس #6 (المائدة: ي 97). وكذلك: وسْبْحَانَ الذي ار ى بِعَبّده 
0 ما له | م إل الختيضان الأقصّى 4 (الإسرا 00 

نصفة التقدديس لم5 بحق مكة قطأء وإثا تر قط بحق الأرض التي أمر الله بغي إسرائيل 
بدخولها: ليا قَوْم ادْحلُوا الأرْضٌ المقدسَة التي كنب الله لَكنْ ( المائدة: ي 21). 

فركة: حيت كاق التنزيل» رسن (محرمة - مباركة)» وحيث المسجد الأقصى أرقن 
(مقدسة)» والفارق في دلالات المعاني القرانية كبير بين الاستخدامين» قياساً إلى الكيفية التي 
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ا وني تسبح بحَمدك وَنْقَدسُ لَك (البقرة : ي 30). 

فالتقديس يأتي تاليا للتسبيح, والتسبيح (تنزيه) فأن نسبّح الله أي (تترّهه) عن كافة التعلتاك 
أما التقديس فيرتبط بالمتعلقات ذات الخصوصية الإلهية» أي صفة مضافة» كالأرض التي تقدس 
لتعلقها بخصوصية إلهية: طي أنَا ربك فال تل نك بالود قد طُوَى ‏ (طه: 16). 

فالتقديس يتجه إلى المتعلقات الإلهية) آم التحريم فيتجه إلى الذات الالهية المنزهة . فآن نسبّح 
لله يعني أن ننرّهه تنزيهاً مطلقاً لا يعلق به شيء؛ تماماً كحالة سجودنا له على الأرض. وأن نقدسه 
يعني أن ننحني لكل ما يتعلق به من أرض وصفة وقول تماماً كحالة الركوع والانحناء. فالتحريم 
اخطرهر عام التي اد التحريم يرتبط بالذات والتقديس يرتبط بالمتعلقات . ولهذا دلالاته 

في التنزيل الخاتم والنبوّة الخاتمة» فلا تكون النبوة الخائمة المهيمنة على كل النبوّات إلا في الأرض 
المحرّمة. ولا تكون قط في الأرض المقدسة» ولهذا لا يجوز إطلاق صفة التقديس على مكة بل 
صفة التحريم الأخطر درجة» وكما سمّاها الله (الكعبة البيت الحرام). ولهذا المفهوم القراني 
الذي يّر بين (التحريم) و(التقديس) دلالات منهجية أكثر خطورة حين نفصل الفارق بين 
التشريعين: التوراة تي الصادر في الأرض المقدسة, والقرآني الصادر في الأرض المحرمة. فما يتنزّل 
في لاض العم تعلق بالخسات الذرمي شري رما شر لا الارض الطزم فلشائن جيه 
ثانياً : خصائص الأرض المحرّمة والكتاب الخاتم 
قد اختصٌ القرآن بالتنزيل في الأرض المحرمة خلافاً لسائر الكتب السماوية التي تنزلت في 
الأرض المقدسةع وبذلك أصبح وعاءً محفوظاء لا للذكر الإلهي الذي تنزّل على العرب فقط 
ولكن لكافة الذكر الذي تنزّل على كافة الأقوام من قبل. فقد حفظ الله التوراة بالقرآن وحفظ 
الإنجيل بالقرآن» فالذكر كله محفوظ فيه: #أم انَحَذَوا من دُونه آلهَةَ قل هَانُوا يُرْهَانَكمْ هَذَا ذكرُ 
من معي وَذكرُ من قَبْلي بل أكترهُمْ لايَعلمُونَ الحقّ فهُم مُعْرصونَ (4)24 (الأنبياء: ج017 

وكذلك: ولوق اتبَعَ الحق أَهْوَاءهُمْ لفسَدَت السَّمَاوَاتُ وَالأرض وَمَن فيهنٌ بل أَتَيْنَاهم 
بذكرهم فَهُمْ عَن ذكرهم مُعْرصُونَ (71) 4 (الموّمنون: ج 228 

وهكذا حفظ الله الذكر الإلهي كله منذآدم إلى محمد في القرآن المتنرّل في الأرض المحرمة: 
إن نحن نَزَّلنَا الذكرٌ وَإنا لهُ لحافظونَ (4)9© (الحجر: ج 13). 

وبذلك يتقوّم القرآن ككتاب للبشرية جمعاء تحاور من خلاله موروثها. ذلك إذا أمكن 
للمسلمين من دارسي هذا الكتاب إعادة اكتشاف مجحارب النبوات بالكيفية النقدية نفسها التي 
استرجع بها القرآن تلك التجارب؛ محدّداً مط علاقاتها مع الله ومع الكون ومع مجتمعاتها ومع 
نفسها. غير أن طرح القرآن بهذا المعنى أمام الباحثين من مختلف الديانات» يتطلب جهدا يتصل 
بتحليل كيفية تعامل القرآن مع ذلك الموروث الروحني كله . فما بين أيدينا من الكتابات التفسيرية 
الترائية - لدى المسلمين > ترح ف مكنادرها إل اكرات المشوّه نفسه الذي نقده القران . فعلى / 
الرغم من أن القرآن . - مثلا - يذكر أن اسم والد إبراهيم هو (آزر)؛ يورد ‏ بعض المفسرين اسما 
آخر هو (تارح) نقلا عن المصادر التوراتية: وَإِذْ قَال إِيْرَاهِيمُ لأبيه آَرَ أننَحْذْ أَصْتَامًا آله إن 
راك الوك ا رات ركم ج ). 
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وعلى الرغم من إشارة القرآن إلى فداء ابن إبراهيم يم بذبح عظيم: لوَفَدَينَاهُ بذَبْح عظيم 
(4)107 (الصافات: 01 غوة سيروت ال يعوو نكاما سفن الدرراة مسار 1 لد 
الغخلم 05 مار فر التكوين - من الاإصحاح 222)) فيما إبراهيم لا يكرم ضيوفه بكبش بل بعجل 

حنيذ: لوَلَقَد جَاءَتُ رُسُلمَا إِيْرَاهِيمَ بِالْبُشْرَى قَالوأ سَلاما قَالَ سَلامُ فُمَا لبت أن جاءَ بعجل حنيذ 

(469 (هود: ج 12). والمشكلة هنا ليست في الفرق بين كبش أو غيره؛ ولكنه فرق في معنى 
القربان وفلسفته وارثباطه بذلالات المكانء كما هو حتوى التجربة الروحية النبوية الابراهيمية. 

هكذا يتضح لنا أن من خصائص هذا الكتاب المهيمن الخاتم أنه تضمّن على نحو موسع 
ومكثف ومفصّلء معالجة نقدية لكل الموروث الروحي المتعلق بالكتب السماوية السابقة؛ 
وتجحارب النبوّة المختلفة منذ آدم إلى المسيح عيسى بن مريم. فاسم موسى ترذد في القران (136) 
مرة وأدم (25) مرة وإبراهيم (69)» وعيسى (25) مرة وأشير إلى التوراة (18) مرة. 

وقد عالج النقد القراني المنظور التراثي البشري الذي أحاطت به المخيّلات الخرافية 
والأسطورية بضلال متفاوت لتلك الكتب والنبوّات» فطهّرها من التزييف واسترجعها إلى 
حقائقها التوحيدية» نافيا تأثير العقليات الإحيائية الوثنية» والتجسيدية والحلولية. فادم من خلال 
للك واي الوزوث الورائي» و2 [لاهويي هيه وها مربي بي الروايات الانحيلية 
المتأخرة. 

لقد مارس لقرك ق تعطاع متشجانده ١‏ اله اقرزاكن لبس عبد اعسداتك تطليحة الإتراث 
ب ا عبر ووسودج بح المج عر كر إثالل لد 
أَرْسَلتا إلى أتم مّن قبْلك فَرَيّنَ لهُمْ الشّيْطانَ َعْمَالَهِمْ فهو نهو وَلَيّهُمُ الِيَوْمَ وَلَهُمْ عَذَابٌ أليمٌ (63) 
وما نعل اكاب إلا لين لَه لذي افوا فيه هدي وَرَحْمة لوم ون 460 
(النحل: ج 14) وكذلك: ١‏ اذل لح نل عاك لون فلكم يا ا ل لشترن ر 
الكتّاب وَيَعْفُو عن كثير قَذْ جاءكم مّنَ الله نور وَكمَابٌ مُبِينٌ (4)15 (المائدة: ج6©. 00 

لم يكن ذلك الاسترجاع النقدي لموروث البشرية الروحي بحرد إعادة تصحيح لمجرّيات 
م سيت دعر استرجحاع في داخله تحليلا دقيقا لجانب مميز في التجربة النبوية. 

بة إبراهيم - مثلا - تمحورت حول عنصر (المكان) منذ تعبّده للآفلات الفلكية واستمراراً 

< جذاذ الأصنام» وجذاذ الطير» ثم دعاء الطير من الجهات الأربع» ورفع القواعد من البيت 
المحرم والأذان في الناس من الجهات الأربع» وتقديمه القربان كرمز للشكر عن المكان» والدعاء 
للذرية من الظهرء فهذه كلها محدّدات لمفهوم مكاني محوري في علاقة إبراهيم بالله والكون. 

خلافاً لذلك؛ يرد في التفسير التراثي ي أن إبراهيم قد استنكف عن عبادة الشمس والقمر 
والنجوم حين رآها قد (أفلت).معنى غابت. وهذا المعنى غير صحيح وغير منطقي» ؛ لأن إبراهيم 
.الذي آناه الله رشدهء يدرك كأي إنسان سليم الفطرة» أن من طبيعة الشمس الغروب ومن طبيعة 
القمر والنجوم الاحتجاب بطلوع النهار وإنما كان استنكافه عن عبادتها لأنها (أفلت) .معنى 
(نقصت)» فالأفول لغة في النقص» فأفول الشمس كسوفها وأفول القمر خسوفه. وأفول النجوم 
سيا هده تطلي:دوزانت فلكية لا زوهية: 

فالأصل هو النقص في التكوين» وبهذا ا ل ل راعية 
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ملحق الفصل الأول " 


نه إل إنقاص هيتتها لا إلى برها اذ تهداب] لذ اذا): طفجَعَلهُمْ يحَذَاذًا إل كبيرا 
لهُمْ لعلهُمْ إِلْهِ يَرْجعُونَ (4)58 (الأنبياء: 0 وبالمنطلق نفسه كانت تحربته الويمانية مع الطير 
الذي قطع إلى أجزاء متناثرة علي جهات أربع: : لوَإِذ قال إبْرَاهِيمُ رَبٌ أرني كيف تحبي الْوْنَى 
َالٍ وم تومن قال يَلى وَلكن ليَطمَعنّ قَلبِي قَال فح ذِأرْيعة من الطير فَصرْهُنَ ليك : م اجعل على 
كل جَبّل مُنْهَنٌ جَزْءًا ن اَن نك سيا وهل أن لعزي حَكيمْ (0260) (البقرة: ج 3). 

وبذآت منطق التوزيع المكاني للطير المجذوذة ودعاء إبراهيم للطير فتأتيه سعياء يكون دوره 
ليرفع القواعد من البيت في الأرض المحرّمة ويوذن في الناس ليأتيه الناسٍ سعيا من أقطار الأرض» 
كما أتاه الطير سعيا من الجهات الأربع: لإوَأذْن في النّاسٍ بالحجٌ يَأنُوك ربالا وَعَلّى كل ضَامرٍ 
يَأنينَ من كل فَجّ تميق (4)27 (الحج: ج 17). 

وبعقلية المكان يكون اختصاص إبراهيم بالقربان عن المكان في صورة ابنه الذي فدي بذبح 
عظيم يرمز إلى مواصفات المكان» ول يكن (الذبح العظيم) كبشا كما يّرد في التوراة» وكما نقل 
المفسرون عن التوراة» بل هو الفداء البديل الذي يماثل في صفاته البنائية الحو ا ين 
و ا ا ا 1 
- تسطيح الأرض) الئل وشاع (قوامها - سماءً مرفوعة بغير عمد ترونها) - 
يَنظئْرُونَ إلى الإبل كيف لقت (17) وَإِلى السّمَاء كيِفَ رُفحَتْ (18) وَإِلى الجبَال كيف نُصبَتُ / 
(19) وَإِفُ الأرْض كيف سُطَحَتْ (4)20 (الغاشية: ج 30). > داب ص 
الشكر على المكآن الذي وهبه الله للانسان. الإبل > الذبح العظيمء أي البدن. 

وبعقلية المكان كان دعاء إير اهيم لأبيه ليغفر الله لى ويعقلية المكان كان دعاء إبراهيم لاستمرار 
النبوّة والإمامة في ذريته: 9#وَإذ ابل إِيْرَاهيمَ رَبْهُ بكلمَات فَأمَهنٌ نَّ قال إني بخاعلك للنّاس إِمَاما 
قال ومن ذَرَيّتِي قال لآ ينال عَهّدي الظَالمينَ (4)124<البقّرة: ج1). فَالّذرّية من ظهرء والظهر 
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والخصائض الكاتة 
ال ل 0 ظ 


لقره عم رن املاح اوه الكون. ا 0 
وكذلك نبوة موسى وكذلك عيسى. وهي في جماعها تفصح عن تعدد أشكال ومضامين 
العلاقة بالله وبالكون» مجيبة من داخلها عن تسائلات عديدة ومتنوعة من التفكر الإنساني. لهذا 
سندرك مدى أهمية ما كان من استرجاع قرآني لهذا التراث الروحي ونقده وتقوعه. : 
إذا إدركنا الأمر بهذا الوضوح ونفذنا إلى تحليل هذه النبوّؤات لاستكشاف خصائصها بطريقة 
منهجية» فلن نظل نكرر القول ظنا - بأن القرآن قد وجه جل آياته لاسترجاع قصص غابرة 
موجودة أصلا في كتب سابقة» وبما يحمل هذا القول ضمنا أن القرآن يتجه إلى ماضي الشعوب 
بأكثر من اتجاهه إلى الحاضر والمستقبل» أو أنه يكتفن :تبرت الماضى عبر تكران ذة القصص. 
إنه استرجاع قرأني نقدي لا يكاد يبلغه الحفر الأركيولوجي المعاصر تجاه الموروث البشريء إذ 
يتضمّن تعرية الحقول الثقافية الأسطورية والخرافية التي استلبت حقائق تلك الكتب السماوية 
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ملحق الفصل الأول 


ومع تقرير حقيقة أساسية وهي أن النوازع العلمية والمنهجية في الحضارة الأوروبية المعاصرة 
والتي تتعامل مع هذه الحقول المعرفية بعقلية نقدية تحليلية تقوم على قدرات وعي متقدمة قد 
رضي ا جه برا العا جره مسار اراك يوا ريتية اللناية فى التدرة ورور 

نفسهاء والتي تحكمت في صياغة نظرة خرافية لاهوتية للغيب والكون والإنسان بنقد وإعادة 

تلك التصورات الخرافية إلى بنائيتها الفكرية التاريخية» فنحن الأقرب إلى روح هذه الاتجاهات 
العلمية النقدية المعاصرة» وهي الأقرب إلينا من كافة أولئك الأوروبيين الذين ما زالوا يعيشون 
مضامين العصور القديمة وتصوراتها. ظ ٍ 

بل إن نقطة اللقاء بيننا وبين هذه المناهج المعاصرة المسترجعة نقديا لماضيهاء قد بدأ منذ استرجع 
القران بطريقة نقدية الموروث الروحي لكل البشرية. والمطلوب أن تتجاوز حساسيتنا المبالغ فيها 
تحاه هذه. المحاولاات الأوروبية الجادة» فما كل نتاج أوروبي يعني أنه ابتعاث لصليبية جديدة 
ضدناء فهم لا يفكرون بخلفية شعور بتحدينا أو مغايرتنا لهم داخل أذهانهم المفكرة» لكنهم 
بمارسون النقد من داخل تطورهم العلمي ومن داخل همومهمء؛ كذلك فإنه ليس بالضرورة أن 
كل علمية تفضي إلى (علمانية)» إذ يمكن التمييز بين (العلموية) كنهج في التفكير» و(العلمانية) 
كموقف تاريخي سياسي» رغم تداخل العبارتين في بعض الحالات. 
ثالغاً: : ختتم النبوة وإعادة ترتيب الكتاب ونفي العصمة عن اللاحقين 

تتجررط الذر اطع ون ع زوق لسر عسل وا عور ليده "ما كَانَ محْمَدُ أبَا أحَد من 
رَجالكمْ ولكن رسُول الله وَحَاتم الَيّينَ وَكَانَ الله بكل شَيْء عَليمًا (4)40 (الأحزاب: ج 22). 

بالطبع لمحمد عليه أفضل الصلاة والسلام أبناء» ولكن لم يبلغ أحد منهم مرحلة الرجولة 
إذ توفاهم الله على صغر ولذلك جاء التعبير القرآني همأب أحد من رجَالكم». وهنا نتوقف 
لمدلولات الربط بين ختم النبوّة وعدم تواصل الذرية؛ ولا تحد مثالا قرآنيا يوضح لنا هذا المعنى 
بأوضح مما كان في تحربة زكرياء الذي حدمت به النبوات الإسرائيلية المتعاقبة ة. فقد اكتشف زكريا 
نفسه شيخا وهن العظم منه وأن امرأته عاقر» فأدرك انقطاع النبوة المتعاقبة في بني إسرائيل» 
فكان دعاؤه لله خفياء دعاء من يدرك انقطاع التواصل: #كهيعص (1) ذكرٌ رَحْمَة رَبك عَيْدَه 
َكرِيًا (2) إِذ نَادَى رَيَّهُ نداء حَفيًا (3) قال رَبُ إن وَهَنَ العَظمُ منّي وَاشْمَعلَ الرَأْسُ شَيًْا وم أكن 
بدعائك رَبٌ شَقيّا (4) ون خفث الموَالي من وَرَائِي وَكاتت امرأتي عَاقِرًا فَهّبْ لي من لدّنك وَليَّ 
(5) يني وَيَرثٌ من آل يَعْقَوِبَ وَاجْعَلهرَبٌ رَضًا (6) يَارَكرِيًا نا تَُشَرْك بعلم سمه يَحْبَى م 
بحل لَه من قبل سَميّا (7) قال رَبٌ أنَى يَكونٌ لي علامٌ وَكانت أمرأ: ني عَاقرًا وقد بَلغتٌ منّ الكبّر 
عتيًا (4)8 (مرم: ج 16). ظ 

نعم فقد استجاب الله لدعاء خاتم أنبياء بني إسرائيل ووهبه يحيى» ولكن بشرط ألا يكون 
يحيى نفسه مصدرا لتواصّل الذرية؛ ولذلك كان يحبى (حصورا) لا يستشعر النساء. فختم 
النبّة يعني انقطاع السلالة الذي يعني بدوره نفي (العصمة) من يعد خاتم النبين لأي من البشر 
اللاحقين» وهكذا سُدَت أبواب (التقديس) لأي من البشر بعد ختم النبوّة. 

ل ل ل 
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العلكنة الاتتلقية القت بود انه القينن:و الاتمناة و الفلايقة 


يبقّ سوى الكتاب المهيمن المتنزّل في الأرض المحرّمة» بوصفه مرجعاً كونياً للبشرية جمعاءء 
تستلهم معانيه عبر تحاربها وحقولها المعرفية والثقافية المختلفة. 

لهذا تحديدا جرت في السنوات الأخيرة» ومن قبل العروج النهائي خم النبيين» إعادة ترتيب 
آيات القران ليخرج عن (التعيين) المقيّد إلى أسباب النزول» ويتجه إلى (الإطلاق) المخاطب 


لكافة العقول البشرية. 
اكوم سين اه يحمل في ذاه (وحاكاما) يستجيب ما كان في طرف 


و لدي زحي يك من الكتاب فو اح صق بين ونه ا يجا بن تك 0 ف 
ْنَا كناب الذَينَ اصَطِفَيْنَا من عبَادنًافَمنْهُمْ ظالم لنفسه وَمنهم مه م 
بإذْن لله ذلك هُوَ الل الكبيرٌ (4)32* (فاطر: ج 22) 

تتعلق هذه الخاصية بالوحدة المنهجية العضوية التي حكمت بنائية الكتاب» حين إعادة 
ترتيب مواضع الآآيات خلافا لما كان عليه الترتيب المتوافق مع أسباب النزول. فالقرآن قد تنزّل 
بداية بسورة (العلق) في جراءء ثم تتابع السياق إلى ,آية التمام #اليَوْمَ أَكمَلتُ لَكِمْ ديتكم وَأَعَمْتٌ 
عَلئِكمْ نعْمّتي وَرَضِيتُ لكمٌ الإسْلامٌ ديا فَمَن اضطرٌ في تَخْمَصَة غَبْرَ مُتجَانف لإنم فَإِنْ الله عَفُورٌ 
رَحِيمْ (4)3. وهذه موضعها في الحزء الشادس من الآية رقم (3) في سورة المائدةٌ. 

أما الترتيب المعاد فقد بدأ بالفاتحة وانتهى بالمعوذتين» وهو إعادة ترتيب وقفي كان على رأسه 
الروح الأمين جيريل» وعلى ذلك نص القرآن: وَإِذًا بدلا آي مَكانَ آي الله أعلمُ بم يُرّل قالوا 
إن نت مُفر ل كرمع لاممُونَ (101) كل وله روح القدْس من يَبكَ الي لت لذن موا 
وَهُدَى وَبُشْرَى للمُسْلمينَ (4)102 (سورة النحل: ج13). 

فهنا بحلاة الله > سياف جه توالتيق ا أقضيت الأول بالتوو ل طيقا للمناسبات» وهي 
حالة (تثبيت) الإيكان» وقضت الثانية بإعادة ترتيب الايات لغاية مستقبلية (وهدى وبشرى 
للمسلمين)» والبشرى هي دوماً تشير إلى حالة مستقبلية اقتضت الخروج بنسق البنائية القرآنية 
عن التقيد بالأسباب الظرفية إلى المنهجية العضوية التي يتناولها - في كليّتها - العقل المستقبلي. 
ومن هنا يشرع في قراءة القرآن ككتاب موحد عضويا وممنهج بهذه الوحدة في بنائية همي كمواقع 
جوم 

هذه هي الآفاق العريضة لعناوين البحث المنشود» حيث يجري تحليل مفاهيم الأرض 
المحرمة والكتاب المهيمن والنبي الخاتم ودلالات الترابط المنهجي بين هذه الثلاثية. ظ 

غير أن الأمر ليس بهذه البساطة» فحين ندرس الدلالات المفهومية للأرض المحرمة» لا بد 

من الأخذ بالدراسات التي سبقتها لتحليل الدلالات المفهومية للأرض المقدسة والفارق بينهماء 
والفارق بين المخطاب الإلهى المويجه (قبلا - يا بني إسرائيل)» والمرتبط بالحاكمية الإلهية المباشرة 
عبر خوارق العطاء وخوارق العقاب, والخطاب الإلهي اموجه غالما جايه مرتعحلة الأحرة 
والمرتبط بحكم الإنسان عبر منهجية القرآن الكلية والذي يخلو من المعجزات. 

كذلك فإنه لا بد من الرجو ع إلى ما كتبناه عن الفارق بين خصائص الاسم المحمول (أحمد) 
والاسم العلم ( حمد)» وذلك فى (الكتاب الأول - ملحق المداخل التأسيسية) - الرقم 64). 
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ملحق الفصل الأول 


الكتاب) والشائع على (لرعة 08 والرحمة). 
ثم الرجوع إلى نهايات ما ورد في ملحق (الفصل الثاني» الباب | الغاني) من الجحزء الأول. 


رابعا : عالميّة الأميين وحدودها وخصائصها 


أما عامية الأميين فإنها ليست نتاج (تطلّع قومي)» كما يذهب إلى ذلك (مكسيم رودنسون) أو ظ 
(حسين مروة) أو غيرهما. ولم يكن صعودها السريع استهلاكا لطاقتها الحضارية (دفعة واحدة)» ‏ 
كما يذهب إلى ذلك حافظ الجمالي. 

إنها عالمية (خروج) تأتي في سياق المراحل التاريخية أو الأطوار التاريخية للتشكلات 
الدينية» فمحمد قد جاء ليختم على مرحلتي العائلية والقبلية» وليبدأ طريق العالمية (كافة للناس), 
انطلاقا فخ العري الأمنية:وامتدادا للأميين من غير العرك تعا 1) حزدتة مورة الدمعة) إد 
جعلت خصائص الانتشار بين الشعوب الأمية (غير الكتابية): : ويسَبحْ لله مَا في السّمَاوَات وما 
في الأَرْض الك إلقُدُوس اَي الحكيم (1) هُوَ الذي بَعَثّ في الأميين رولا مُنهُمْ يل وعَلنِهمْ 
إآياته وَيرَكيهمْ وَيُعَلمُهُمْ الكتَابٌ وَالحكمّة وَإنَ كانواً من قبْل لفي ضَلالٍ مُبينٍ (2) وَآحَرِينَ منهُمْ 
لا يلحَقُوا بِهمْ وَهُوَ العزِيزُ الحكيم (3) ذلك فضل الله يُوْتِيه من يشَاء واه ذو المَضْلٍ العَظيم 
(4)4 (الجمعة: ج 28). 0 300 

. وحدد القرآ ن«رفسوا ولي الغرية ددا عد الدعوة: هوه لَذكرٌ لّكَ وَلقَوْمِكَ وَسَوْفَ 
تُسألونَ (4)44 (الزرخرف: ج 25). ْ 0 

وحدد القران (مركزية) التفاعل |العربي مع الغير انطلاقاً ,من (الوسط) من العالم القديم: 
9وَكَذَّلكَ_جَعَلنَاكَم آم وَسَطا لتكوثوا شَهَدَاء عَلَى الئاس وَيَكونَ الرَسُول عَلَيكمْ سَهِيدا وم 
بَعَلا القْلة التي كستَوٍعَلَيْهَا إلا لهم من يبع الرَسُولَ بين يَقَلبُِ َ عَقبَيْه وَإنَ كانت لكبيرة 
إلأَعَلَى الذينَ هَدَى الله وَمَا كان الله ليضيعٌ نكم إِنَّلله بلاس َوَوُوفَرَحَيم (143) قد رَى 
َقَلبَ وَربهِك في السَّمَاء ء فَلنوَلينّكِ قبْلةَ تَرْصَاهًا فوّل وَجَهَكشَطرٌ المشجد الحرّام وَحَِيْثُ مَا 
كسم ولوأ وَجُوَهكمْ سَطَرَة َإِن الذينَ أوتواً الكتَاب ليَعْلَمُونَ أنَهُ الح من رَيّهِمْ وما الله بعَافل 
عَم يَعْمَلُونَ (4)144 (البقرة: ج2). ١‏ 

فالخصائص محددة (أميّون) والمسؤولية تحددة (عرب) قامو دز محدد (الوسط). 

وليننهي كل ذلك فلا بد من بداية» والبداية ليست بالتطلع القومي» بل بتأليف قلوب القبائل 
عبر تدخل إلهي بفعل (غيبي). فالتطلع نحو الوحدة القومية والسلطة المركزية ليس محرد شعار 
يبتدعه قائد ملهمء بل يكون التطلع نتاج حالة اجتماعية وتاريخية ية تؤدي فيها مقوّمات المجتمع 
الاقتصادية» وبالتالي الفكرية» دورا اناسنا . فالتطلع : نحو الوحدة القومية والسلطة المركزية لا 
يكون متأنَيا إلا حين يعجز نقيض الوحدة والمركزية عن تلبية حاجات الشروط المستجدة لنمو 
قوى اجتماعية مغايرة لقوة التجزئة والتفتيت. 

فأوروها يفلد 2 فلك قروا عكر الاي الفجر انها يذو الر كزية وهاادوان الوحدة 
وذلك لأن البناء الاقتتصادي والاجتماعي فيها كان يعتمد على قواعد إنتاج زراعي إقطاعي» 
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ملحق الفصل الأول 


الدعوة «إوَإن ريدو أن يَخْدَعُوكَ فَِنّ حَسْبَكَ الله4 (الأنفال: ج 10). . ولعل وقائع التاريخ 
في ما بعد» من -حرب الامتناع عن دفع الزكاة إلى الصراعات بسبب أراضي سواد العراق» 5 
صراغات التوازن بين الأنصار من جهة والمهاجرين من جهة أخرىء إلى توازنات اختيار الخلفاء. 
كلها وقائع تكشف عن سقف (التأليف) وليس (الوحدة)؛ علماً بأن التأليف نفسه لم يكن ممكنا 
لولا تدخل الله بوصفه (عزيزا وحكيما), لمواجهة الشروط الاجتماعية التي تحول بين العرب 
وقتها وتطلعات التأليف. 


البيئة الصحراوية والنروع الفردي 
وكما بحثنا.منطق ماركسي عامل التشكل القبلي الذي يحول دون مقومات التظلع نحو الوحدة 
التي افترضها مروة (1) ومن قبله رودنسون (2)» نعود ويمنطق الماركسية» لدراسة أثر الصحراءء 
ذلك المحيط الترابي الممتد عبر الأفق. 

فللصحراء شخصيتها في دكرين الياة الاماعية والدهدية والفسية: فاقتضاديا تسر 
الصحراء (أم البداوة) التي تعارض الاستقرار وتكرس التجوالء الذي يعني بدوره تفتيت حتى 
القبيلة الواحدة إلى عدة بطون وأفخاذ» وقد أثْر أو انعكس هذا السلوك الصحراوي على سكان 
وسط الجزيرة حين امتهنوا شخصية الوسيط التجاري» القائم على الترحال بين اليمن جنوبا ! 
والشام شمالا (تحارة الشتاء والصيف)» فاغتنت منها مكة» ولكنها لم تستطع أن تنحوّل إلى 
مركز ينافس الطائف على مستوى الاستقرار الزراعي والاجتماعي» فمكة في واد (غير ذي 
زرع)» وليس بالضرورة غير ذي ماء» فالإشارة إلى كونها (واديا) تتضمن الإشارة إلى ما بها من 
ماء؛ ولكن أرضها غير قابلة للاستزراع» فهي امتداد للمحيط الصحراوي حولها. 

ب عدر ويه حين نمجمع بين حياة الترحال ضمن وحدات قبلية صغيرة» وبين امتداد . 
الأفق الصحراويء نحد أن هذين العاملين يشكلان نفسية تميل إلى التفرّد أو تدمية مطلق التزوع 
الفردئءع الذي يستشعر قدرا كبيرا من الذاتية المتضخمة الشعور بنفسهاء, وهذا ما يعرف في 
اللغة (بالحمية)» وهي حمية تدفع بالحروب القبلية إلى نهايات متطرفة دائماء ليس بسيب الناقة 
(«اخيى و الخبراء) كما يعتقد :و لحن بسني تعد (الحس) غين المسون بالأساذه الشائكة 
ولكنه مسوّر باسم صاحب الناقة وكلمته وهيبته» لهذا تكون الحرب أربعين عاماء وليست الناقة 
شيو قن أظاهد السييد 

وإلى هذه الظاهرة أشار الله - الحكيم الخبير مدن وكل الدنمون كدق هام الم 
فنظروا وجوها متحفزة لمقاومتهم إن هم دخلوا بيتا لم يؤُمروا بدخوله وقد استخدمها الله في 
معرض (المدح) وليس الذم. «إذ عل لذن ُو في فوه اميه حَمِيّةَ الجاهليّة فَأنوّل الله 
ل على المؤمنينَ وَألرَمَهُمْ كلمَة التَوّى وكانوا الدوهاواقاه وَكانَ الله بكل 

شَيّء عَلِيمًا (4)26 (الفتخ: ج 26). [ 

بتك الحميّة التي مدحها حين أشار إلى أنه ألقاها في قلوب الذين كفرواء م يتهيّب أولنك 
العرب امتطاء الصهوات لفتح ما بين المحيطين الأطلسي غربا والهادي شرقا في قرن واحد. 
وهي الحميّة نفسها التي جعلتهم يتحفزون في بطن مكة لرد من يضمر الانتقام منهم؛ بسبب 
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العالمية اللإسلامية الغانية* حدلية الغيب واللإنسان والطبيعة 


جو قفي طبن | خو ايبن الدوو ارو فالعا ر كان قائماً نتيجة لما كان من معارك سابقة في 
بدر وأحد وغيرهما. 

ولعلمنا الآن معنى هذه (الحميّة) لعلنا سندرك لماذا استخدم الله بحمّهم دلالة (تأليف 
القلوب). إنها مطلقات فردية عصيّة على الوحدة» فأين كان هذا التطلع القومي الذي ينتحدث 
عنه د. مروة» وأين كانت تلك الميول نحو (السلطة المركزية)؟ 

إن تأليف القلوب من حول الرسالة هو من نوع جدلية الغيب بالإنسان العربي» ضمن 
المفارقتين اللتين أوضحناهما (الحالة الاجتماعية التاريخية ضمن الواقع القبلي) ز 0 قات 
الحياة الصحراوية). ولأن مروة ورودنسون قد أسقطا الجانب الغيبي تماماً وأزاحاه لأنه لا يستقيم 
ونهجهم المادي الجدلي» فقد ظلا على القول بوجود عوامل تاريخية واجتماعية» تعطي تفسيرا 
وتوصيفا ماديا لتلك الحالة من دون أن يستطيعا توضيح ذلكء غير أن العامل الأكثر خطورة ما 
فى اناما مر كران اللفتبور الاي لجانة لأمبور لهو الاي تداق يظودا جروج نئل تربره 
العزرية إل العام: 


خرجوا أمة رسالة وليس غزوا بربريا 
لو كان التوحد قومياً.مواصفات مروّة» لما طمح العرب وقنها إلى ما هو خارج الجزيرة العربية. 
فقبائل الوسط كان يمكن أن تفرغ طاقاتها العسكرية الفاتحة بالاتجاه جنوبا نحو اليمن» أو إلى . 
الشرق نحو هجر أو إلى الجنوب الشرقي نحو عمان» وكان يمكن لتوسّعها أن يعتد إلى المدينة 
ا منورة. وينتهي إلى التداخل مع حدود الغساسنة والمناذرة. 1 

كانت تلك الأرجاء الزراعية الخصبة.ما فيها من قواعد اجتماعية مستقرة على الزراعة» كافية 
حداً لإرضاء تطلعات قبائل وسط الجزيرة» غير أن القبائل العربية المؤلفة القلوب لم تعمد - خلافا 
لكل منطق طبيعي أو وضعاني أو مادي جدلي - «أن تعتبر أن إقامة دولة الجزيرة القومية هي 
غاية لها. فحتى المدينة المنورة كانت بالنسبة إليها دار هجرة وليس دار مقام» ثم إن انطلاقة 
هذه القبائل للانتشار العالمي لم تأت محمولة على أكتاف النوازع المادية البشرية» ما بماثل حالة 
الاكتساح القبلي المغولي أو التتاري للعالم القديم». 

اقدالنان ا مسن ويه در نف سودي رقش هام قزر قله لاسي فتلك القبائل 
العربية التي ألف الله بين قلوبهاء لم تندفع لتكوين دولة قومية تحيط بأركان الجزيرة العربية» ولا 
كان فتحها للعالم فتحا مغوليا همجيا لنهب ثرواته. فمن كافة تلك الأرجاء المفتوحة» لم تعرف 
كل وقائع التاريخ جيشا من العبيد يُرسَل لبناء أعمدة ومدرّجات في المدينة المنورة» كتلك التي 
بُنيت في أنينا أو روما أو مدائن كسرىء ولا أرسل من يبني حول المدينة سورا كسور الصين» ولا 
سُخَر من يبني مدفناً للخلفاء كمدافن فراعنة مصر في الأهرام. 

قد بسطاث تلك القبائل سطوتها وتفوذها على العام ما بين المحيطين الأطلسي غريا 
والهادي شرقفاء أي على مواطن الحضارات والشعوب والثروات التي شيئدت روما وأثينا ٠‏ 
وفارس والصين» ومع ذلك بقيت المدينة المنورة بأجراء الأوس والخررج القدبمة وكسجد 
الرسول القائم على الأعمدة الطينية وعريش النخيل. فالشرع الإسلامي ينع حتى نقل زكاة 
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حمص إلى المدن الأخرى ولو كانت المدينة المنورة» أي (العاصمة). 
مناقشات في جغرافية الانتشار الأمي 
ولأن القرآن لا يؤتى لدى كثير من الناس إلا للعبادات أو المعاملات أو العظات والعبر» فقد غابت 
هذه الضوابط المنهجية التي حددت خصائص عامية الأميين» فنجد مناقشات في حدود جغرافية 
الاتتشار الإسلامي» بسّطها لنا الدكتور رضوان السيد في معرض مناقشته (قضايا الإسلام 
المعاصر والمستقبل» صحيفة الخليج» الشارقة» عدد 2444» تاريخ 1985/12/27) وذلك حين 
عرض لنصوص لاراء الباحثة الإيطالية (بيانكا) التي ربطت بين الانتشار الإسلامي والخصواضية 
الجغرافية. 

١‏ قوق نهب ال اسن اساي داكا مالو لهاو با 
إلى بعض النقائص: «حينما تبحث الجغرافية للإسلام باعتبارها جزءا من خصوصيته» صحيح 
أن الإسلام توقف عند حدود جغرافية معينة» ولكن ذلك لا يعود إلى طابعه الأيديولوجي الذي 
يقصره على مناطق معينة ذات مناخ معين كما يقول بلانويل» بل لأن الطاقات البشرية المحدودة 
للجماعة التي حملته؛ والظروف السياسية والاجتماعية للشعوب والأتم الأخرى التي واجهته 
حصرته (ولم تحاصره) في البقاع الأكثر اعتدالاء في أفريقيا والشرقين الأدنى والأوسط. 5900 
حفافي الصحاري وفي محيطها... وإلا فكيف نفسّر انتشاره وتوسّعه في بقاع حارة الطقس 
والمناخ مثل أفريقيا السوداء وأندونيسيا والهند». 

لقد احتجٌ الدكتور رضوان بطاقة الحامل البشري المحدودة التي لم تمكن الإسلام من الانتشار 
خارج هذه الحدود المغرافية» في حين احتججت الباحثة بيانكا بالطابع الأيديولوجي المنسق مع 
هذه الجغرافية» ولم يكتشف كلاهما أن القرآن قد حدد هذا الانتشار ضمن مشروعه الإلهي 
لاستيعاب غير الكتابيين في الوسط من العالم. أما أن يجد الإسلام (مواطئع أقدام في أورؤيا 
واميركا) بحيث يعزز الدكتور رضوان مقولته عن (أن الممليوة أنه في حالة نتحقق دائم), 
فلا يعتبرها استشهادا إلا بحالات فردية وليس حالات استيعاب جماعي أو مجتمعي شاملة. 
فبموجب سورة الجمعة» فإن استيعاب الكتابيين من شعوب أوروبا واميركا لا يختصٌ بحالة 
التقيبد التاريخي ولكن بحالة الإطلاق» كما تبيّن سورة الفتح بتقدير إلهي مستقبلي. 

ثم يورد الدكتور رضوان النصوص المتعلقة بالدكتور جحمال حمدان عن هذا الموضوع 
((يترامى الإسلام حتى خط الاستواء عبر بيئات طبيعية شديدة التفاوت» من الغابة الاستوائية 
إلى المدارية» ومن السافانا الأفريقية إلى الاستبس الآسيوي» ومن أدغال الهند «الإسلامي 
الموسمي) إلى الفلد الأفريقي» فهو إذا يتوزع في المناطق الحارة والمعتدلة والبادرة على السواءء 
كما ينتشر في الصحاري الجافة والأعشاب المطيرة» والغابات الكثيفة بلا استثناء. وبالمثل نحد 
الإسلام البحري على السواحل كما نجده في صميم القارّات من الداخل» بل إن السواد الأعظم 
من المسلمين أقرب إلى التركز على القطاعات الساحلية والبحرية». 

إلى ماذا كان يهدف جمال حمدان؟ لعله قد استهدف ما أوضحه لنا الدكتور رضوان من 
أنه يرمي - أي حمدان - إلى ابتداع نظرية تقو ل بأن اتساع الإسلام الجغرافي يأتي بأكبر من 
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سلطته المركزية؛ وبالتالي فإن الجامعة الإسلامية ضد الجغراقياء وفي المتقيقة إننا لا ترى في ما 
قذمه حمدان من مسح جغرافي» ما يوحي بالتنوع الحاد الذي أراد الاستناد إليه. فتعبير حار 
معتدل» بارد» ل نعطي في النفاوتية الحادة على البلاد التي ذكرها ولتي تقع في نطاق الاستواء 
والمدار. فإذا صح إطلاق كلمة (بارد) على أي من هذه المناطق» فماذا سيقول حمدان في التعبير 
عن «الأسكيمو) والمناطق القطبية؟ 

مع ذلك لست من القائلين بالتطابق ما بين الحدود الجغرافية والحدود الوثنية لعالمية الأميين, 
فالأمر ليس جغرافيا منذ البداية - ولكنه كما قررته سورة الجمعة - فالانتشار الأمي محكوم 
بالشعوب الودنية المتمحورة حول الوسط من العالم القديم, ولهذا بقيت الديانات غير الودنية 
(الأصل/ المنشأ) .معزل عن الاستيعاب الإسلامي» ولو كانت في نطاق ما بين المحيطين 
الأطلسي والهاديء ثم لا يعني قولي هذا أن كل وثني قد استوعبته بالضرورة عالمية الأميين. 50 
الحاللات ١‏ التاريخية يتعامل الباحث مع الظاهرة الما ا يرم التي تظهر 
الاستثناءات الفرعية. 

لمهم أن الدكتور رضوان السيد قد أوضح لنا خلافات بين رأيين» رأي يحاول التشديد 
على الاضاره فى يلات العا اماد التخر ويه اليك مر ورا للك ل دوس يها ته از سام 
وشخصية المسلم عن طريق البيئة والجغرافيا (كرافييه دي بلانول)) ورأي يشدد على التنوع 
الجغرافي توصلا إلى نفي وحدة الإسلام 00 وبالتالي نفي إمكان جامعته أو وحدته 
السياسية (جمال حمدان) ولفريد كانتويل سميث)) في حين أكدت بيانكا ماريا سكارسيا أن 
الانتشار يُعزى إلى توق المسلمين إلى تحقيق إرادة الله في العالم عن طريق الدعوة والجهاد. 

كم يوفر القرآن على هؤّلاء الباحثين جهدا كبيرا لو اكتشفوا فيه مقولة (الأميين)؛ التي تعطي 
حدود هذا الانتشار بُعدا غير جغرافي أو بيئي» بالمعنى الذي ذهب إليه بعضهم؛ كما تعطي هذا 
الانتشار المحدد بُعدا غير البُعد الإطلاقي عبر مفهوم الدعبوة والجهاد المجرّدين؛ أو قول رضوان 
أن تلك هي حدود طاقة مَن كانواء ولذ تريوهنا أن تقال من كلمات الد كور ررضيؤان؛ ولا 
مشروعية العامل الجغرافى البيئى الطبيعى» ولكنا نقول باستيعاب كافة هذه العوامل ضمن مقولة 
«التعيين» التي ساقنا إلى بحثها الدكتور خليل أحمد خليل (جدلية القرآن»» وهي المقولة التي 
حددتها سورة الجمعة» لنؤكد لخليل أن (مطلق) القران إنما يتناول (جحدلية الواقع)» فلا يظن بعض 
الناس أن محتوى القرآن المنهجي هو الأدنى حظا في الثقافة والمعرفة فة من حظوظ الذين خلقهم 

مَن أنزل القران. 

والتساوول الآن هو لماذا قيّد الله تلك المرحلة تحديداً في عالمية الأميين قبل أن يطلق الإسلام 
إلى ظهور كلي كما حددت سورة الفتح» فالإجابة هنا يمكن أن تتجه إلى القول بأن القرآن يأخذ 
بجدلية الواقع والتحول عبر الصيرورة مع الدفع بالاتحاه» ولكن ليست هذه غايتنا - وقد أثبتت 
نفسها فعلا - بن التاية الى تسر حاها نه فى لحك نانا افسهر مدهو ارام اد لدي :وقتها 
- على الأميين؟ 
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وراتل الطاب الالييا مارج شري 

مفهوم الحركة في التاريخ وال نل مقو عانقا الرخلية ف القرا ذهلى قانع الا 
رن ة ضهان بعد عمجتي الصرات كهانظي لذن ىقري الاجر الاورنؤيية ل 
تستوي كأشكال دائرية» بدءا من الشكل العائلي إلى الشكل القبلي إلى الشكل الأمي إلى الشكل 
العالمي» أي إن التطور البشري يرّ عبر هذه المراحل الأربع: المرحلة الأولى هي المرحلة الآدمية, 
وار حلة اناي هق اجر حلة الجسعر اا «ااقلاهرة القسلية و اثاانها من قوم عاد تمد وخبره »» 
والمرحلة الثالثة هي المرحلة العربية الأمية ومن لحق بهم خارج معنى اللفظ القومي» «أي مررحلة 
الأميين»» ثم يداد التي نيا امي رياه ود كروي يرجه الطيور لكي 
للدين. 

أمامنا ثلاث مراحل تاريخية» والرابعة ملحقة بها لأنها استمرار لرسالة الرسول الخاتم الموقرء 
وقد أعطيت كل مرحلة من المراحل الثلاث وعيها الحضاري الخاص في إطار منهجية الخلق 
الكونيء ويأتي القرآن كخلاصة نهائية ئية للمراحل الثلاث من جهة» وكبداية لعصر العالمية من حهة 
أخرى. 

لقد بدأ الخطاب الإلهي الكوني ربادم في أول سورة البقرة: وَعَلَمَ آَم الأسْمَاء كلها ثم 
عرَطَهُمْ ََى اللالكة قال ابو بأشماء عؤلاء إن شن صادقين (51) كوا انك لعل 
لنا إلامَا عَلمْئدًا إنك أنتّ العَليمُ الحكيمُ (32) قال يَا آدَمُ أنبئهم يِأْسْمَائهِمْ فلمًا أَنبَأهُمْ بأَسْمَائَهِمْ 
َال أل أكل لحم إيْ ألم غَيْبّ السَمَاوَات وَالأَْض وَأَعلَم ما َبدُونَ وما كُُمْ تَكتمُونَ (4)33 
الكرد ج01 حيث علمه الله الأسماى ثم يستمر السياق القراني من آدم إلى «بني إسرائيل» ويا 

000 نعْمَتيَ التي أنْعَمْتٌ عَلَيْكمْ وَأَوْفُوأ بعَهْدي أوف بعهدكم وَإِيَاي فَارْهَيُون 
(40)) (البقرة: ج01 . وهنا تَحَوّل من العائلية الآدمية إلى ظاهرة مخاطبة القبلية الحضرية: هويا أيهَا 
نون آمو لا تُولوا راع وقولواًانطزنا واشتكوا وللكافري دان البتير04) شايز دين 
كفرُوا مين أَهْل الكتّاب ولا المشْركينَ أن ن يرل عَليْكم مَنْ حَبْر مّن رَبَكمْ والله يَحْمَص بِرَحْمَته مَنِ 
يَناء وَاللَِ ذو آلَضْلٍ العَظيم (105) ما تَنسَتجٍ من آية أو ندسهّاً نأت بِخَيْرٍ مُنّْهَا أو مِْلهَا ألم تلم أن 
ا ا د لوو ل ال ف 
من وَل ولا نَصيرٌ (4)107 (البقرة: ج 

ل ارطع رن المرحلة 
الأمية لاستيعاب الشعوب غير الكتابية طبقا لنصوص سورة الجمعة: ِهُوَ الذي بَعَتَّ في الأمُيّينَ 
رَسُولا منهُمْ يَتلوعَلَيهمْ ليانه ويُرْكيهم وَيُعَلمُهُمْ الكتّاتٍ والحكمة وَإِن كَانوا من قَبْل لي ضَلالٍ 
مين (2) وَاخَرِينَ منّْهُمْ لا يلحَقُوا بهم وَهُوَ العزِيرٌ الحكيم (4)3 [الجمعة: 00 والمرحلة 
العامّية .إلكلية طبقارلسورة الفتح: هوِهُوٌ الذي أَرسَل رَسُوَلُ بالْمُدَى ودين الحقٌّ ليُظهِرَهُ عَلى 
الذي كله وَكَمَى بالله شَهِيدًا (4)28,(الفتح: ج 26)» وكلولك طبقاً لما يرد من نصوص في سورة 
التوبة: لإيُرِيدُونَ أن يفوا نور الله بأفوَاههم وَيَأبَى الله إلا أن يتم : وه وَلَوْ كرة الكافرُونَ 
(32) هُوَ الذي أَرْسَل رَسُولهُ ِالهُدَى ودين الحق لِيُظِهِرَهُ على إلدين كله وَلَوِْكرِة المشْركونَ 
(4)33 (التوبة: ج 10)» وسورة الصف ُو فكوا ور لباه وَل مم ووه ولو 
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كر الكافرُونَ (8) هُوَ الذي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بالْهْدَى ودين الحو لِظهِرَهُ عَلَى الدّين كله وَلَر كرِة 
التركر 93 (الصف: ج 28).. 

دا كي ابي دل ١ران‏ امداق ييكان القطى اننا رن اليج لر موق ارا 
فلهذه المراحل الثلاث في أصلها (الأربع في التقسيم)» خصوصيات واقعية تتميز بها من ناحية 
الت كيم وقد سبق أن عرضنا لمفهوم الإيمان الحسي المقيد إلى الأرض والشعب في التجارب 
الدينية السابقة بقة على الوسلام؛ وكل ذلك كمقدمة لدو اهة عامية الاميين. 

فمحمد صلى الله عليه وسلم قد جاء ليختم على مرحلتي العائلية والقبلية.معناهما الحصري» 
وليندا طريق البشرية يغالمية الأميين العرتب ومن يلتحق بهم؛ ثم يكون الاستواء على العالمية 
الشاملة» ومن هنا تكتسب العروبة شخصيتها المركزية في إطار عالمية الأميين الأولى» كقوة 
مستقطبة لكل الحضارات ولكل الأعراق وفي موقع الوسط من العالم» ؛ أي تتشكل العروبة 
كقومية للقوميات بأفق يحمل قوة الانفتاح المستقبلي على العالمية الكلية. 

هذا هو السياق الجدلي الذي يفرغ المطلق في الواقع» ويعينه لطر ارم وصرررة 
هكذا يتشيّأ الأمر الإلهي في الواقع عبر الإرادة لإا فوا لشَّيْء إذَا أََدْنَاهُ أن تُقُول لهُ كن فَيَكونٌ 
(4)40 (النحل: 14). 

تناولنا حتى الآن -خصوصية عالمية (الأميين) بوصفها مرحلة تاريخية انتقالية؛ ما بين مرحلة 
الدين القومي (كتجربة بني إسرائيل والأقوام الأخرى الممائلة)؛ وما بين مرحلة الدين العالمي 
كيفما يكون الظهور الكلي للهدى ودين الحق على الدينٍ كله كما بشرت به سور التوبة 
والصف والفتح. اها تفي عالنة الأمين تقد | ددهي عبد اشور ةالشيعة كما يساما 

غير أن هذا التحديد يعتبر غير متكمل» وككن أن يؤدي إلى كثير من التشؤّهات ما لم نوضح 
عدة ظواهر متعلقة بتلك المرحلة من الناحية التاريخية والأيديولوجية. ففي قلب عالية الأميين 
تكمن (القوانين الذاتية للخصوصية العربية) التي - متى فهمناها - نستطيع أن نخرج من 
أزمتنا الفكرية والحضارية الراهنة. و الي ام معيو 0 
(كيفية ركب خبطا لايجا جار رواحي التى يتحر الها يتك ون خلانها إل كائية 
حكمت وتحكم مساره. 

إن التعامل مع المجتمع العربي الرلعوين دون الدعر لوفيها في مكوّناته الداخلية 
واسبطان إقاعهالتاريخي» ل يؤدي إلا إلى فهم سطحي لخركته وابجاهه» فدكون انتيبجة حيس 
حركية هذا المجتمع في أضيق مناهج المعرفة والاكتشاف. 

ولعل أكثر الناس ادّعاءً للعلمية تغيب عنهم هذه العملية حين لا يطبّقون القاعدة التي تقول 
بأن للمجتمعات قانونها التاريخي في الحركة والاتحاه» بحيث يفرز كل مجتمع قواه الدافعة نحو 
التغيير المواكب للتطور جنب إلى جنب مع القوى النقيضة. فمشكلة مُفكرينا أنهم لم يحاولوا 

يقة فلسفية دقيقة اكتشاف وحود محركات هذا التغيير» بالطريقة يقة الخاصة بالمجتمع العربي 

نفسه» أي الطريقة التي تعود إلى بنئه التاريخي ونسسيجه الاجتماعي الخاص» كأننا بجتمع تحكمه 
المعايير البنائية الاجتماعية والاقتصادية المجردة» وبلا هوية تاريخية أو أيديولوجية. 

وبقول آخرء فإن المفكرين العرب الذين لا يفهمون تحربة عالمية الأميبن في المدينة المقدسة: 
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لن يكون يقدورهم قط أن يُفتوا بشأن مستقبل هذه الأمة» لأنهم يجهلون مرّكات نوها منذ 
ماضيهاء فالماضي يحكم تكوين الحاضر وافاق المستقبل. 
تحكم عالمية الأميين بمستقبل المسار العربي 
لقذا كيف غالية الأفيق على اسايق ميمين مسعكبان ديس الاند فى عصائض اجتنم 
العربى وبنائيته وتوجهاته فى كل الأبعاد الاقتصادية والاجتماعية والفكرية والسياسية» وهما: 

0( () التدامج العرقي مع كافة الشعوب الأمية 

(ب) التفتّت الطبقي وانعدام التركز الإقطاعي أو الرأسمالي. 

ويعود الأمران إلى النسق الإسلامي الذي حكمهما معاً. فقوانين الإسلام الاقتصادية. 
والاجتماعية تحول دوك ورك اللرو)ء سواء بمنع الربا أو قوانين الميراث» كذلك فإن الامتداد 
بالدعوة تبعا لمنطق (الخروج) يؤدي إلى التدامج العرقي مع الغير. ولهذا استحال تحقيق قومية 
عربية على أسس (عنصرية)» كما استحال بناء أحزاب على أسس (طبقية). فكل تغيير على 
أساس (قومي - طبقي) هوعين المستحيل في نسيج الواقع العربي. 

كدلك وإن اح لاسن للخم عرو موسي موا كر د حيتي ل عائية الامين 
وأسسها اللاعرقية واللاطبقية» سيكون ماله التخبّط كما حدثء وما كنا لنشرع في نقد المناهج 
لوضعةر اسار داسديدة امور بردو وقا سم كاقل الماضي وانتهت لديه» لولا أن العوامل 
التي صنعت ذلك الماضي ما زالت وستبقى مؤثرة في صناعة الحاضر والمستقبل» والقصد هنا 
يتجه إلى البعد (الغيبي) المؤثر على حركة الواقع التاريخي» والذي أهمله المؤرخون المعاصرون 
وكذلك المفكرونء تحت ضغط المناهج المادية الجدلية» وتلك الوضعانية التي تبدو لنا قاصرة تماما 
عن (الإحاطة) بعوامل الحركة الكونية والتاريخية وأبعادهما في الزمان والمكان. ْ 

فكما لا يستقيم التخطيط لأي أمر كان بإسقاط أحد عناصر محركاته» فكذلك لا يستقيم 
لنا فهم جوانب أزمتنا الراهنة قوميا ودينيا من دون معرفة أثر البعد الغيبي في تكويننا التاريخي 
ومسارنا الاجتماعي والسياسي. ومن هنا كانت أهمية أن نتعرف إلى أثر البُعد الغيبي في تأليف 
القبائل وتحديد طبيعة الفتح الإسلامي بالعرب»ء أو بالأحرى بتلك القبائل ذات الحميّة التي ألف 
لله بين قلوبها. 

((وعند نشأة الإسلام كانت التتجارة واستفحال الربا يعملان على تفكيك العلاقات القبلية 
وتقويض نظامهاء لأن النظام القبلئ لا يتفق البتة مع النظام الاقتصادي القائم على أساس العملة. 
وكانت ثروة زعماء قريش تشمل المال والتجارة والمزارع والعبيد والماشية. ووؤجد في مكة 
والمدينة والطائف عمال يشتغلون في تحميل البضائع» وعمال غير مصنفين يشتغلون في قطاعات 
مختلفة (البيطرة» رعي الماشية» سقاية الإبل في القوافل التجارية). 

إن تفكك نظام العلاقات الجماعية البدائية بداو سكد قل غيوهاه أذ إل خرن خزشاتر ارييف 
إلى نظام جديد تسيطر فيه فئة من أعيانهاء لها مؤسسات رسمية بسيطة تدير شؤون العشائر (الملأُ 
دار الندوة». في أواخر عصر الجاهلية كانت الوثنية في آخر أيامهاء إذ دخلت على التنظيم القبلي 
الجماعي البدائي علاقات «طبقية» جديدة أدت إلى التحول عن الوثنية (الشرك) إلى التوحيد. 
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إن ظاهرة التحالف بين القبائل تعكس التطلع إلى توحيد الجزيرة وإقامة سلطة مركزية. وهذا 
ما ل ا" يقدسونها. حيرت ةكمل 

من أشكال التوحيد عن العرب. ولكن ! لحنيفية لم تنتشر كثيراً في مكة» لا لمقاومة القريشيين 
لها يجيت ل لعر ا امتماعية فى مكة( الشاقك نكا الاجدماعية: ا ا ا 
المتضررين من الرباء بين مالكي العبيد وتوق العبيد إلى التحرر). ولم تكن الحنيفية تعكس مطامح 
الفئات المستضعفة» إذ اقتصر تبشيرها أول الأمر على كون الحياة فانية. غير أن الحنيفية إذ واكبت 
تطور المجتمع المكي» تطورت معه ودخلت مرحلة التمهيد لظهور الإسلام. 

والاستنتاج الأخير: أن الإسلام نشأ في الجزيرة أبذير لمغرة جني تك القوزانك الك رق 
الع :طراتك على المجتمع العربي: تفاقم التمايز في توزيع الثروة» الرق. التبادل التجاري. ومع 
ظهور الإسلام ظهر تنظيم جديد (جماعة المؤمنين). هذا التنظيم يناقض التنظيم القبلي القديم. 
هذه «الجماعة) بتنظيمها الجديد أصبحت القاعدة الأساس التي قامت عليها الدولة الإسلامية. 
وهذا ينبت صحة النظرية القائلة: «إن أول محاولة لتأسيس الدولة يجب أن تكون القضاء على 
المنطاق القبكك و ش كك أركا له ]د الفقراكا للد كور سمي ورروة :لد عالط 


2- المفارقة الإعجازية بين المعرفية القرانية والوعي الإحيائي العربي 
توضح الماركسية عبر إبحلز في كتابه (لودفيغ فيورباخ ونهاية الفلسفة الكلاسيكية الألمانية/ 
ص 38) أن الواقع هو الذي ينتج الفكر. فالأفكار الحاصلة في الوعي هي انعكاسات الأشياء 
والأحداث الواقعية» هكذا تصبح جدلية الادراك وعيا الحركة العام الواقعي الجدلية. ويوضح 

ماركس في (الأيديولوجيا الألمانية) أن التشكلات المبهمة الحاصلة في أذهان الناس هي بالضرورة 
ملاحق لسيروراتهم الحياتية الواقعية قعية التي يمكن إدراكها واقعياء والتي ترتبط بحالات مادية عينية. 
فالأخلاق والدين والميتافيزيق وسائر تحليات الأيديولوجياء وكذلك أشكال الوعي المقابلة لها 
لا تقدر إذاً أن تحافظ على مظهرها الاستقلالي لمدة أطول. فليس الوعي هو الذي يكيّف الحياة, 
بل الحياة هي التي تكيّف الوعي. فالأيديولوجيا كبّنية فوقية هي أنها بجموعة التصورات التي 
يكوّنها الناس عن علاقتهم بأوضاعهم الوجودية» الثقافية» وطريقة العيش والأفكار والقيم 
والأذواق الواعية منها والغافلة» سواء على الصعيد الفردي أو الطبقي أو المجتمعي(3). 

بهذه المقدمة وضعت الماركسية الأساس النظري لتعلق الأفكار . بالواقع الموضوعي باعتبار 
الأفكا ر نتاجاً لهذا الواقع وتتغير بتغيرم بها في ذلك الأخلاق والدين واليم وقد شيّد عالم 
ظ الاجتماع الفرنسي الماركسي (إميل دوركهايم) (1917-1858) نظريتهٍ في تحديد الواقعات 
الذهنية على هذ الأساسن» متجها حو صياغة (علم الأبذو لوخي فيدلا مه ملاحظة الأشياء 
ووصفها ومقارتتهاء نكتفي إذ ذاك» بوعي أفكارنا وتحليلها وتأليفها بعضها إلى البعض الآخرء 
أي عوضا عن إنشاء علم يتناول الحقائة ئق الواقعية» لا نعود ار ترا ار دو 
(دوركهايم/ قواعد المنهج الاجتماعي/ ص21). 

ثم جاء (إيريك فروم) ليعطي دفعة تطبيقية على صعيد التحليل النفسي لما بدأه (ماركس 
وإنحلز وطوره دوركهايم), وذلك حين بدأ بتفسير ما لم يفسره ماركس بشأن كيفية أن يكون 
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الاتتقال من الأشياء المادية إلى الفكر الإنساني عبر (رأس الإنسان)» أي | العملية النفسية لإنتاج 
الأيديولوجيا المرتبطة بالواقع الاقتصادي والاجتماعي(4). ظ 
على هذا النحو صاغت الماركسية نظريتها عن تكوين النية الذهنية فى مرحلة تاريخية 

ةا رط شود ميوفيات ارائر الالال را الي اليس اا ل ا ري 
تطبيق هذه النظرية بحذافيرها على علاقة (القرآن)» بوصفه محصّلة وعي أيديولوجي على الواقع 
الاجتماعي والاقتصادي العربي الذي يكون قد أنتجه - وفقا للماركسية» وذلك لنصل إلى 
تحديد أو عدم تحديد أن الوعي القرآني هو انعكاس للواقع العربي» وأن النبي الكريم صلى الله 
عليه وسلم قد استلهمه من ينية الواقع ونسيجه. فإذا أثبتنا - .ممنطق التحليل العلمي لتشكلات 
الذهنية - أن ما في القرآن من وعي هو إدراك يتجاوز حالة العرب الذهنية» فلن نطلب وقتها من 
المفكرين الماركسيين أن يغيّروا من تصوراتهم لعلاقة الفكر بالواقع» بل سنطلب منهم الاعتراف 
بالقرآن كظاهرة غير بشرية (غيبية) وأن يبقوا بعد ذلك ما شاؤوا على فكرهم المرتبط بالواقع 


التحليل بمنهج البحث المقارن 
تكون النذاية درق لمق العوييةة فى تللف الزسلة» اعوى قل أريعة عفار قرناء بهدف 
تحدي بنيتها الأيديولوجية» ثم مقايسة تلك البنية على الادراك القرآني. هنا يجب علينا القيام 
0 الأولى لتحديد الذهنية الأيديولوجية العربية» والثانية لتحديد بنائية القرآن المعرفية التي 

ورخلى كاذه التمتات الأرني اوجياء وا أن هذا المنهج في (البحث المقارن) سيعتمد على 
007 نتقيّد كثيرا بإسقاطات الذهنية الأيديولوجية العربية على معان 
هذه النصوص. فإذا قيّد دنا أنفسنا بالفهم العربي التاريخي في تلك المرحلة لهذه النصوص» نكون | 
قد أفدنا الماركسية وكافة التيارات الوضعانية» وذلك لأننا نكون قد قيّدنا القرآن بالفهم الذي 
كانت عليه ذهنية تلك المرحلة, أي الفهم الأب يديولوجي التاريخي الخاص بالعرب. ومن هنا 
تضيع خاصية القرآن المتميزة ويصبح أسيرا لعقول بعينها» تكوّنت ذهنيتها ضمن واقع اجتماعي 
وتاريخى له دلالاته الأيد يولوجية الخاصة. 

إن حسم أسلوب التعامل في هذا البحث المقارن مهم للغاية» لأن قوة المدارس الماركسية 
والوضعانية من جهة» واليهودية من جهة أخرى» إنما تكمن في الريط ما بين القرات والتفسير 
العربي التاريخي المقيد إلى مرحلة معينة» فيصبح القرآن (تابعا) للعقل العربي و(منقادا) لمرحلة 
ور و ال ل ل تر الو 
القرآن لمصلحة عقلية بشرية» تكون هى الدالة عليه والعنوان له» فيما نحن نعتمد فى هذا البحث 
المقارن على القول بوجود مفارقة بين الإدراك القرآني والوعي الأيديولوجي البشري» بحيث 
نؤكد أن الوعي الأيديولوجي البشري العربي التاريخي لم يكن في مقدوره (إنتاج القرآن). 
اجن الداحضة د أخاز كتمرة الو متعائية واليهودية إنما تكمن في اكتشاف هذه 
المفارقة 


العقلية العربية إحيائية (أنيمية) و القرآن تأكيد للجدل الكوني 
بالرجوع إلى ما كتبه علماء الاجتماع عن كيفية تشكل الذهنية ونغمطها فى عمليات الوعى 
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والإدراك» يمكننا بوضوح أن نقرر أن العقلية العربية كانت عقلية إحيائية أنيمية تميل إلى أمرين: 
أولاً التعامل مع الظواهر الطبيعية كلا على حدة» كأن لا علاقة للظاهرة الطبيعية بالأخرى» وثانيا 
أنها تحيي هذه الظواهر, أي تجعل لها (نفوسا ذاتية) تنحكم فيها تماما كنفس الانسان» أي إن 
لكل ظاهرة طيغية حركة ذاتنة خاضةابها وضافرة مر تلقائها: 

ويقوم هذا النمط من التفكير الأنيمي (الإحيائي) على فكرة هق سف عاية 
ا يد إنما ميل إلى تصور العالم الخارجي على نحو شبيه بتصوره 
لذاته. فالإنسان حينما تعوزه القدرات على فهم حقيقة الظواهر فهما علمياء فإنه يسبغ على 
هذه الظواهر فهمه لنفسه. روه لص حا ع ان اه ة المستقلة في وجود عناصرها 
بعضها عن بعض» ولذلك نحد تصورات الخليقة في الكتب القديمة تحصل وفق منظور التجزئة 
المستقلة» حيث لا رابط في التكوين بين ظواهر الخلق» فيوماً تُخلق النار وفي اليوم التالي تُخلق 
الأخشاب والغابات. 

كان يمكن القران - لو جاء نتاجاً فكرياً للواقع - أن يكرّس هذا المفهوم الأنيمي باتحاه الكثرة 
المستقلة القائمة بحياتها الذاتية ال ل رك ا ا ل 
الترابط الجدلي للظواهر الطبيعية المتعددة والمتنوعة» في إطار فلكي كوني واحد ووفق (نظام 
' طبيعي) يفرض ضوابط على الحركة الماديةظَالقَمَر قَدَرْنهُ مََازِل ين عَادَ كالمُرْجُون القَديم 
(39) لا الشمْس ينغي ها أن تَذْرِك القَمَرَ ولا الل سَابقُ التّهَارٍوَكل في فلك ي: يَسْبحونَ (4)40 
ريس : 03 ). 

ثم يتناول القران الجانف الثاني واخاض بعر ضية قيام النفس الدذاتية نية للظواهر الطبيعية 

الل في الا در مو لوو 
كل ذلك جعلها محط تقديس لدى العرب ولدى الشعوب الأخرىء فجاء القرآن ليجرّد الشمس 
وكافة الظواهر الطبيعية الأخرى عن قيامها بنفس ذاتية رالحركة ومن آياته الليْل وَالتْهَادُ 
وَلشَّمْسُ وَالْقَمَوُ لا نَسجدُوا للشّمْسٍ وَلا للقَمَرِوَاسْجَدُوالله الذي حَلقَهُنَ إن كسم إِا تيون 
(37) © (فصلت: ج 24). وهكذا ذهبت التجسّدات الطبيعية لآلهة الطبيعة :لأف رينم أيْنَمُ الات 
وَالْعْرَّى (19) 8 الثالئّة الأخرّى (4020 (النجم: ج 27). 

وهناك العديد من الآيات التي أفرغت من الوعي العربي ما كان عليه من حالة تقد 
الظواهر الطبيعية) وبالذات تلك التي 7 تتراءى بقوة التأثير على حياته. 

نسف مفهوم استقلالية الظواهر وإحلال مفهوم النظام الكوني تجريد الظواهر الطبيعية عن 
إرادتها الذاتية - نسف العقلية الاحيائية الأنيمية/ النتيجة/ أن الادراك -- مفارق .عر فيته 
للتصور الأيديولوجي العربي. وهنا يأتي سوئلنا وليس سؤالناء سؤلنا لمن يكتشف ذلك بالتحليل 
العلمي لنصوص القرآن في معرض المقارنة مع مركبات العقلية العربية» أن يكون نزيهاً في عمليته 
وعلمانيته ليكتشف بالضرورة أن القرآن ظاهرة غيبية لا تمت إلى الواقع الذهني العربي بصلة» 
وليس نتيجة مستلهمة بعبقرية من ذاك الواقع 

بعد هذ التجريد والنفي القراني لحياة الواهر الطبيعية؛ اندفع العرب يسألون عن الحقائق 
المفترضة والبديلة في ما يختص بهذه (الأهلة), فأجابهم الله مما يعرفونه عنها ولم يضف إليهم 
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عريد: : ليَسألوِنَكَ عَن الأهلة قل هي مَوَاقِيتٌ للنّاس وَالحَجٌ (4)189 (البقرة: ج 2). والعرب 
ال ا ا لا ا د . فلماذا كانت 
جاه اولبية اليد لاود ها يترفة سان ْ 
هنا نكملي الآية: ليَسْالُونَكَ عَن الأهلة قل هي مَوَاقيثُ للنّاسِ وَالحَج وَليِسَ الب أن ا 

اليُوتَ من ظَهُورِهًَا وَلكنّ لبر مَن القَى وأتوا الْبيُوتَ من أَبَوَابِه وَاتقُوا الله لعَلكم تَفْلحُونَ 
(4)189 (البقرة: ج2). 

فالسائل عن الأهلة قد أتى البيت من ظهره وليس من بابه؛ وباب البيت في مثل هذا السال 
هو (الاكتشاف العلمي) من بعد تقوى الله التي تجرّد هذه الظواهر الطبيعية من صفة التقديس» 
فربط الله في جملة واحدة غير رأ بين السؤال عن أهلة ودخول اليبو من أبوابهاء وجاء بالبر 
لنفس التقديس الخاطئ لهذه الظواهر» ف فيستقيم المعنى بأن البر - (في عدم االعدوس اخاطلى ليده 
الظواهر الطبيعية كما أمر الله) - لا يعني أن يحول القرآن إل مساق في العلوم الطبيعية؛ وأن 
البرإذ يجرد هذه الظواهر من قدسيتهاء فإنه يفتح الطريق لمعرفتها علميا - حين نأتي البيوت من 
أبوابها - فنتعامل معها كظواهر جديرة بالدراسة والاكتشاف» وذلك حين نتّقي الله فلا نعبدها. 
«وحدة البنائية الكونية» 
وبّحه الله في القرآن إلى ضرورة فهم البنائية الكونية بشكل جدلي موحد ومترابط» مع التعامل 
مع ظواهرها من أرض وسماء وجبال ضمن روّية تقوم على وحدة التكوين. ولأن هذا التوجيه 
المعرفي الغران: كان مفارقاً للذهنية العربية وقتهاء لم تحد الآايات والنصوص القرانية المخناصة 
000 المطلوب» بل كثيراً ما فسّرت هذه النصوص القرآنية وفق تصور أيديولوجي عربي 

تى. ويمكننا أن نأتى .يمثال على ذلك فى ما يختصّ بالإاشارة إلى (الابل)» فكثيرون قد اتخذوا 

30 الإشارات دلالة على الإنتاج العربي لنصوص الم يه 
ل 

نعم قد أشار الله إلى العرب لأن ينظروا إلى الإبل» ولكنه - سبحانه - قد طلب إليهم أن 
ينظروا إلى (كيف) خلقت. والنظر كما أشرنا سابقاء إدراك عقلي وليس رؤية حسية بالعين. 
ثم حدد طبيعة النظرة (كمائلة) كونية حيث ربط بين كيفية لق الإبل وبين (السماء/الجبال/ 
الأرض)» فالسماء مرفوعة بعمد لا نستطيع رويتهاء وهي عمد تشد البناء الكوني بعضه إلى بعض 
بالكيفية التي تشد بها قوائم الابل ظواهر خلقهاء فالسماء ل ا لي 
شدَادًا (4)12 (النباً: ج 3). 

فهنا ممائلة بين قوا ئم الوبل الرافعة والسماء اال اكتيناتكها الجسم الكوني القائم على عمد 
كقوا' م الى ولكن لان :اله الذي َع الٌمَاوَات يعمد وان وى على لض 
وَسَخْر الس وَالفْمَرَ حل يجري لأجَل ” مُسَمّى يُدَيرٌ اأمرَ يُمَصّلَ الآيات لعلكم بلقاء ربكم 
تُوقنُونَ (4)2 (الرعد: ج 13). ودليلنا على أن النص القرآنٍ يشير إلى وجحود عمد غير مرئية لنا 
أن الله قد أتى بكلمة (ترونها) ولكانت زائدة» ولغة القرآن منزّهة عن الزيادة والنتقصان. | 

عمد السماء كعمد الابل ولكن لا نراهاء ثم هناك مماثلة الجبال المنصوبة كأوتاد تمسك 
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العالمية الإسلامية الثانية: حدلية الغيب والإنسان والطبيعة 


وض قا تستقام ادبن الذي يمومع فى التاوي ل لصحام لقره سدم ؛ ثم بعد ذلك 
تأتي الأرض المسطحة التي يقابلها تسطيح خف الإبل» لأفلا يَنَظَسُرُونَ إلى الإبل كيف لقت 
19 إل السماء كيْفَ رُفحَتْ (18) وَإِلَ الجبّال كيف تُصبتْ (19) وَإِلَ الأَرْض كَيْفَ سُطَحَتْ 
(4)20 (الغاشية: ج 30). فهناك بنائية كونية مترابطة أشير إليها عبر بنائية ثية الإيل: فلم تقصد الإيل 
لذاتها كما يظن البعض الذين ربطوا بين القرآن والعقل العربي» وجعلوا القرآن نتاجا لهذا العقل . 
العربي وظواهره البيئية والاجتماعية. 

البنائية الكونية ليست ساكنة بل متفاعلة جدلياً 


هذه البنائية الكونية لا يدعها الله (ساكنة)» لكان وقووا لبحنا شاي مر قرف الوم عاد 
التفاعل الجدلي الذي يولد نتائج تكاثرية أخرى» نم يستخدم إشارة (الممائلة) | التي استخدمها 
لإظهار العلاقة بين بنائية الاءبل والبنائية الكونية: #إفليَنظر الإنسَانُ ثم خلقَ (5) خُلقَ من ٍمَّاءِ دافق 
(6) يحرج من بَدْنِ صلب وَالتَرَائبِ (7) إِنَهُ على رَبْعه لقَادرَ (8) , يوْمَ تثلى السرَاة رّ (9) فمَا لَهُ من 
قو ولا ناصر (10) وَالصَمَاءِ داك الْرَّحْع (11) وَالأرْض ذات الضّدع (4)12 (الطارق : ج60. 

الا ةادا هنا؟ وأين الممائلة هنا؟ 

إل لوحا لإذات الرّجْع# التي تقذف بالماء إلى الأرض + الأرض لإؤذات الصَّدع #4 التي 
امعرعوويقنيا ال تم يكور ل ليد الذي يقدف الماء 32 الترائب القي 
تمترج.عاء الذكر > الناتح المولود. فالحركية الكونية تعتمد في التكاثر على مبدأ التكامل والتفاعل 
الج دلي ضمن الكون وبين البشر. فكافة الظوا هر الكونية الفيزيائية والبيولوجية إنما تتحرك وفق 
قانون التفاعل الجدلي التكاملي» فكما يتزاوج الإنسان تتزاوج الطبيعة» ضمن بيئة كونية واحدة 
خصبة ومخصبة. هكذا لا ينظر الإنسان إلى نفسه بصوفه نشازاء لا تنطبق عليه القوانين الطبيعية 
الكونية كيفما سنّها الله العليم الخبير. فهنا توجه نحو ررئية الكون في وحدته إلى أقصى إيقاعات 
العالم الممكن. 
ميلاد النفس الإنسانية وجدلية الحركة الكونية 
. في هذا النموذج (السماء - الأرض) - (الصلب - الترائب) يعطي القرآن جبرية التفاعل 
الحركي المادي. ويؤكد القانون الطبيعي الجبري وحتمياته» ثم يعطي القرآن مقابل الجبرية 
الطبيعية حرية النفس وليس المادة. فالمادة محكومة بالقانون الطبيعى» أما النفس فإنها تنشأ ضمن 
التعارض الثنائى بين مواد التفاعل الكونية لتأخذ مساحة الحرية» بذلك يؤكد القران (الجبرية 
المادية) و(الحرية النفسية) فى الوقت ذاته» وبكيفية معرفية متفوقة وتظل تتفوق على كل الفكر 
البشري لاقيام الساعةي 7 

عنموذ ج الفصل بين الجبرية المادية والحيرية النفسية والعقلية: وَالشمْس وَصْحَاهًا ([) لفن 
إذا تَلاهَا 3" وَالَهَار | إذَا جَلامًا (3) وَالليل! إِذا يَعْشَاهَا (4) وَالسَّمَاء وَمَا بَنَاهًا (5) وَالْأَرْض وَمَا ' 
طكاغائ(6) رمس وما َرّاَا (7) فَالْهَمَهافُجُورهَا وتفْرَاَا (4)8 (الشمس: ج03 0 
| ا ل ل ل ل ا 
وهذه صفة/ أفقية/ للتصنيفء ولكن الصفة الأفقية تتحو ل إل صفة /رأسية/ تجعل كلمة شمس 


440 


ملحق الفصل الأول 


تسبق ذكر القمرء ثم يسبق النهار المرتبط بالشمس ذكر كلمة الليل المرتبط بالقمر» ثم كلمة 

ماد تق كلم ارس دكون التصنيف العمودي في هذه الحالة (شمس/ بار تامام 
مقابل (قمر/ ليل/ أرض) والثنائية قائمة في حالتي التصنيف الأفقي والرأسي» فالتفاعل قائم بين 
الجانبين.ما يمال حالة هفو السَّمَاء ذات لّجع (11) وَالأرْض ذَات ت الصّذْع (4012 (الطارق: اج 
0) ثم يكون الميلاد. 

الميلاد الذي اختاره الله - سبحانه للتقابل العمودي والأفقي ما بين (شمس/ نهار/ سماء) من 
جهة مشابهة لقوة الذكر الذي يعطي + (قمر/ ليل/ أرض) فيما يشابه قوة الأنثى التي تستوعب 
- تتاج غير مستلب لا للذكر وحده ولا للأنثى وحدهاء أي النتاج الذي يكتسب /حريته/ لأنه 
نتاج التفاعل الثنائي؛ هذا التتاج هو «وَنَفُس وَمَا سَوَّاهًا (7) فَألهَمَهَا فَجُورَهَا وَتََوَاهَا (8) قد 
أفلح من زكاها (9) وقد خاب من دسّاها (10)* (الشمس: ج 30). ظ 

هذا الميلاد الطبيعي الكو للنفس» الريدة والعاقات هر سوفن التتدايق الاليق الخو 
الذي لم تستطع حتى الآن العلوم الطبيعية الوصول إلى خصائصه التكوينية. فالنفس - في القرآن 
- هي من هذا العا ل خلافاً للروح المتنزّلة من وراء عالم الطبيعة؛ وقد خلطت معظم الفلسفات 

بين النفس كقوة حياة أنشأها الله - سبحانه - ضمن الكون الطبيعي والروح المتنزّلة من عام 
الأمر. ظ 
تكوين النفس (كوني) مع تشيّئها في (الأرض)» فحركة الظواهر الطبيعية الفلكية السابحة 
فى السموات والأرض إنما تلقى بتأثيراتها على هذا التكوين» الشمس والقمرء ومولداتهما 
ومنعكساتهما الفيزيائية» جدلية تخليقية إلهية كونية» تتضافر بكافة قواها لتنتخ اللامرئي داخل 
المرئي» كإنتاجها للميت من الحي: والحي من الميت» فتتحد علوم الفيزياء مع علوم الأحياء 
لوضع أولى مقدمات علم النفس» وهذا ما لم تصل إليه الحضارة البشرية بعد. فكل ما لدينا 
في علوم الأحياء لا يفسّر تكوين النفس» وكل ما لدينا من علوم الفسيولوجية لا يتجاوز تفسير 
الانعكاسات الشرطية في سلوك الإنسان» ولن نصل إلى فهم هذه الاية الصغيرة والكبيرة في 
معانيها في القرآن (سورة الشمس) ومكونات النفس, ما لم نحقق اندماجا بين علمي الفيزياء 
والأحياء. فمن أين للعرب قبل أربعة عشر قرنا حت البوع اذ ودرا مكل مد الست «التدكما 0 
الله. 

هنا استخلص الله - سبحانه - إمكان الحرية للنفس والعقل من (ثنائية التكوين الجدلي) وعبر 
التفاعل بين عنصرين لهما امتداداتهما في الكون . فالشمس - مثلا د بخار البامطا تنب لضو 
ياغتبارها نضدرا تحرارياء أما القمر فيشاز إليه مقترنا بالتور» بوضف :هذا النوز انعكاساً لضوء 
الشمس. فال ممائلة تحمل التقابلية والتفاعلية» ولا يمكن أن تمد في كل آيات القرآن - الذي يشير 
إليه بعضهم بأنه نتاج عقلي عربي ملهم - أي ربط بين قمر وضوء وشمس ونور. 

إذا تأكدت لنا بعض مبادئ الإدراك القرآني المكنون» المفارقة نوعيا بطبيعتها للوعي 
الأيديولوجي العربي التاريخيء ومن هنا تقوم دلالة المعنى الغيبي للقرآن باعتباره من عند الله» < 
فلو كان من عند غيره - تعالى وتنزه - لوحدوا فيه اختلافا كثيرا. وقد ركزنا هذه المبادئ ١‏ 
الإدراكية المفارقة اياي 
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العامة لاملا لثانية: بجدةة الكتدير الأتدان :و الطيسة 


1- التعامل مع الظواهر الطبيعية ضمن وحدتها الكونية الطبيعية:فوَالقَمَرَ قَدَّْنَاُ مَنَازِل حَتَّى عَاد 
كَالْعرْجُون القَدم (39) لا الشّمْسٌ يبي لا أن ترك الْقَمرَ ولا الل سَابقُ الََارِ وَكل في قَلّك يَسْبَحونَ 
(4)40 (يس: 0). 

-2 تفريغ الظواهر الطبيعية من صفاتها الإحيائية الأنيمية :ومن آياته الح يان و الشف رلته 
لا نَسجدُوا للشَّمْس ولا للقَمَر وَاسْجِدُوا لله الذي حَلْقَهُنّ إن كشْم يا َعبْدُونَ (4)37 (فصلت: ج 4). 

3- وحدة البنائية الكونية: #أفلا ينَظَنْرُونَ إلى الإإيل كيف خَلقَتْ (17) وَإِلى السَّمَا 6 
رُفعَتْ (18) وَإِى الجبال كيِفَ نُصبْتْ (19) وَإِلْ الأَرْضَ كَيِفَ طحت (4)020 (الغاشية: ج 
0 

4- جبرية التفاعل الجدلي الكوني الطبيعي باتحاد المتقابلات: إفلينظر الإِنسَانُ 0 خلق (5) 
خلقَ من مّاء دَافق (6) يَخرح من بَْنِ | لصّلب وَالثرَائبٍ (7 إِنَهُ على رَجعَه لقَادرٌ (8) يَوَم تبْلى 
الكزاية )29 فَمَا لَه من قوة هَ ولا ناصر 2100 وَالْسيحاء ذات لّجع (211 والأزض ذات الضّدع 
(4)12 (الطارق: ج 2030 

5 حرية التكوين النفسي والعقلي عبر ثنائية التفاعل الجدلي الكوني: #وَالشمْس وَصْحََاهًا 
1 وَالقَمَر إِذَا ثَلامًا (2) وَالتَمَار إِذّا جَلامًا (2) وَالليِل ! ذا يَعْشَاهًا (4) وَالسَّمَاء وَما َنَاهَا (5) 
وَإلأَرْض وَمَأ طْحَاهًا (6) وَنَفْس وَمَا سَوَّاهَا (7) فَأَلهمَهًا فَجُورَهًا وَنَقْوَاهَا (8) قَدْ د 
رَكامًا (9) وَقَدُ خاب من دَسَامَا(10)© (الشمس: ج3). 


ج- كيف تنزلت الملائكة في بدر؟ 
قد أكد القرآن» كما أوضحنا في المقارنات بين المنظومتين الإسلامية الغيبية ا الحسية 
- (الكتاب الأول» خلاصات وخاتمة) نسخ تجربة الخوارق الحسية وامتناع المعجزات المرئية؛ 
وأكدنا ذلك في نهاية ملحق (الباب الثاني» الفصل الثاني» الرقم 15). 

ومع ذلك كتب من كتب عن (رؤية) بجاهدي نشو للملذيكة وهي تقاتل إلى جانبهم» 
وأركوا خرن خصانا» واطلقوا على حصيانة اتنياء والأمر غير ذلك. فكما اشتط الوضعيون 
في نفي متعلقات الغيب .مقدمات التاريخ خ العربي» اشتط التراثيون في تحويل ذاك الغيب إلى غيب 
(مرئي)» كما كانت عليه حال بني إسرائيل» وخلافا للمنظومة الإسلامية التي يحيط بها غيب 
(غير مرئي). 

فالمنظومة الإسلامية مية ترتبط بالنفس الإإنسانية لا يالحواس :لِأعُود يرب لاس (1) مَلكِ لياس 
(2) إله النَّاس (3) من شَرٌ الوَسْوَاسٍ الئاس (4) الذي يُوَسْوِسَ في صَدُورٍ ار 
وَالّاسٍ (4)6 (الناس: ج 30 ). 

أما المنظومة اليهودية فإنها ترتبط بالحواس : قل أعُودُ برب و12 من رما لق () 
ومن شَرٌ عاسق إذا وَقَبَ (3) وَمن شَرٌ الَّائَات في العقّد 4( ومن شر حاسد إذا حَسَدٌ (4)5 
(الفلق: ج00 
فالمنظومة اسه التورس ا لعافم الجبرية ترتبط (بالإرادة الالهية الننبية والكيي المرئي 
والسمدو. 
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ملحق الفصّل الأول 


أما المنظومة الغيبية الإسلامية في أبعادها المطلقة والحرة فترتبط (بالمشيئة الإلهية) الموضوعية 
والغيب غير المرئي. أما إمامها فيرتبط بعالم (الأمر الإلهي). 

لهذا حين يقال إن الملاقكة قد تترّلت في يدر بشكل مرتي فهذا ضلال يخالف المنظومة 
الغيبية الإسلامية. ولهذا أوضح الله في القران خصائص,ومتعلقات ذلك التنزّل الغيبي: د 
يُوحي رَبك إِل, الملائكة أن مَعَكم تيتوأ الذينَ آمَنُوا سَألقي في قلوب الذِينَ كَمَرُوأ اغب 
فَاصْرِبُوا فَوْقَ الأغتاق وََضْرِبُوا منْهُمْ كل بَنَانَ(4012 (الأنفال: آج 9). ظ ض 

فالملائكة في هذه الآية لا تستل السيوف وتقوم (بضرب الرقاب) ولكن بالضرب (فوق 
الأعناق) حيث الجملة العصبية» وكذلك لا تقوم (بقطع الأيادي) بل بضرب البنان» أي (أطراف 
الأصا؛ سيك التلشن اسراف قسج تالمع ار الطترب اللرتكي هر قري ف ماكر الت 
الدماغ والأعصابء في مقابل الضرب البشري الذي يقوم على تقطيع الأجزاء الجسدية وهو أمر 
فصَّلته آية أخرى في هذا القرآن المحيط والمطلق: لهذا ليثم الذينَ كفْرُوا فصَرْبٌ الرقَابِ حَنَى 
أنْحَسْمُوهُمْ فَشدوا إلواق فإِمِّمَنَا بَعْد وام فذاء حَتى ” نَضعٌ الحريب أوْرَارَهَا ذلك وَلوْ يَشَاء 
لامر مه ولكن يو بكم ينض والذين لوا في سبل اله أن ُضل ناته (4)4 
(محمد: ج 26). فهنا ضرب للرقاب وليسّ فوق الأعناق وشد للوثاق وليس ضربا للبنان. 

فخصائص الملائكة (روحية) وليست نفسية أو جسدية)» وهي (أحادية) التكوين غير 
منقسمة على ذاتهاء إذ لا يدخل في تركيبها لا المارج الناري كالجن؛ ولا صلصال من حمأ 
مسنون كالونس» أي إن تكوين الملائكة أكير من المكونات الطبيعية» ولهذا تتميز بالطاعة المطلقة 
لله : 4: ليا أيّهَا الذينَآممُوا فوا أنفسَكمْ وَأهْليكمْ نَارَا وَقُودُهَا النَاسُ وَالْحجارَة عَلَيْهَا مَلائكةٌ غلاظ 
د الوص مام« وا 0 ج 28). 

ويأتي ذكر الملائكة في القرآن مرتبطا (بالرو 2 ) و(بعالم الأمر) اللإلهي المطلق» وقد ذكرنا أن 
الروح ترقى على مكوناتٍ الجمسد والنفس: يرل الملائكة بالرّوح من أمْره عَلى من يَشَاء مِنْ 
عبّاده أن أنذروا أنَهُ لا إلهَ إلا نا فَانَقُون (4)2 (النحل: ج014 2 
فالملائكة قوة متعالية على الطبيعة» وترتبط بعال الأمر الإلهي المطلق» وعا طاو عاك 
الإرادة الإلهية النسبية (التجربة الموسوية) والمشيئة (التجربة المحمدية)» وإن كان محمد ضمن 
خصائص المحمول في اسمه (أحمد) يرتبط بعالم الأمر والبيت المحرّم وإمامة المسلمين؛ 
الاي ل 


203 


هوامش ملحق الفصل الأول 

1. حسين مروة» النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية ادر ا ا ارا الطبعة 6) 
الصفحات 149838 . ش 

2 7239-9 19616 1م ]1 روعاموط ومعطءصد2 يلعسسعطه]1 بدسممصتل10 عستعدك3. 


3 رشيد مسعود» (ملاحظات حول الفهم الفلسفي للأيديولوجيا»» بحلة الفكر العربي» غدد 215 سنة 2 
أيار/ مايو 1980 ص 45. 


00 اعباس متي إرلك اروم وعل الكبن الاجتماحي التخاداي! الصدر السابق» ص 206. 
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الفصل الثاني 


الآفاق التاريخية للتجربة المحمدية 


يظهر محمد في الكتابات المعاصرة كأنه قائد عربي يجرّد بأسلوب علمي حديث في 
التحليل عن متعلقات تحربته الغيبية . والنماذج كثيرة جدأء ومعظمها يتتمي إلى المدرسة 
القومية العربية التي خرجحت بين العمق التاريخي والفكر العلمي في تلمّسها لمنهاج 
جديد للإنسان العربى. ولا أقصد بالكتابات المعاصرة تلك التى سبقت أو تزامنت أو 
أرشدت الحركة القومية العربية في صعودها منذ ما بعد الحرب العالمية الثانية» ككتابات 
ساطع ا حصري وميشيل عفلق وسامي الدروبي وعبد الله عبد الدايم وغيرهم؛ بل أعني 
بها الكتابات التي ترافقت مع انهيار التجارب القومية كالبعث والناصرية بعد عام 
8 وحركة القوميين العرب ومتفرّعاتهاء وهي الكتابات التي نحت منحى جديدا 
باستهدافها لدراسة خصائص الشخصية العربية وسماتها القومية ومراحل تطورها 
الفكري والتاريخي. والجامع بين هذه الكتابات هو انطلاقها من أزمة الإنسان العربي 
المعاصر لتحليل تكوين الشخصية العربية. أي إنها حاولت أن تنفذ إلى الخلايا وهى 
تتمزق من الداخل» ثم طرحت بدائلها في إطار المقارنات الحضارية بلغة العصر 
وبالكلمة التي تهيمن على روح هذا العصر أي التحليل العلمي. 

اتجهت بصيرة حافظ الجمالي عاذ عا رول 1 كب السخسية العرية وعم اتفنيا 
ولوك )مامه بين الملاحظة التاريخية الغنية وعلم النفس الاجتماعي التحليلي» 
فأبرز في سمات العربي ما يحده عن التطور الحضاريء كالإغراق في التركز على 
الذاك او الطزعةالترذي المعحوية با1بة الضيقة قن "لاتق مع اومان وو قمر 
الأساليب التربوية في إطار الحرية كلازمة لهاء منفذاً إلى بديل حضاري جديد يعيد 
تركيب الإنسان العربي. 
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وعلى تفاوت جزئي في العاديد من الدراسات التي تذاؤلت الشتخضية العرنية» تل 
أنها قد حاولت نقد تخلفنا بتمثّل العوامل السلبية في تكوينناء ومقارنتها بإيجابيات 
شعوب الخو تعدية ا( العف بعل ان وهكذا يجد الإنسان العربي نفسه 
مدعواً إلى إعادة صياغة ذاته عبر مناهج تربوية جديدة كما يطرح الجمالي» ودغي 

أيديولوجية ثورية كما يطرح البيطار. ظ 


ضرورات البحث في جدلية التاريخ العربي الخاصة صعوداً وانهياراً 
ووأ غل فعضل يه الذرانينا نع لوقك افسارتتف نين نون ماين ال ان ايان 
العربي عبر تحليلها ومرافقتها لأزماته المختلفة - لم تعمد قط إلى مقارنة ذلك بتبين 
أسباب وكوامن صعود الإنسان العربي نفسه من قبل» أي من قبل أن يبتدئ التراجع 
والانحدار» وذلك كشرط علمي لفهم التجربة كاملة في إطار وحدتها العضوية التاريخية 
|وتحديد جدليتهاء وبالتالي تفهم افاقها التحويلية. لذلك لم تدرج هذه الدراسات تجحربة 
الصعود العربي في مقابل يحربة الانحدار ضمن معادلاتها في محاولات بعث الشخصية 
العربية» فاتتهت بالضرورة ونتيجة لهذا الفراغ؛ إلى طرح بدائل عامة هي من جملة ما 
يُطرح عادة على نطاق المجتمعات المتخلفة في العالم الثالث» من دون أن يكون لماضي 
.هذه الأمة الذي يؤثر فى بناء حاضرها أي خصوصية تميز أوضاعها التاريخية والقومية 
عتاسزافاب يلك انر الاشسان دري دن خصوصات 2 وك الرس وديف و يدت 
به معظم هذه الدراسات بعجلة لتحقيق انقلاب على أوضاعه ليتستى له دخول التاريخ 
المشترك للعالمية الحضارية المعاصرة» والتى بدأتها الحضارة الأوروبية منذ بداية القرن 
الماضي. ا [ْ 

إنه ليتحتّم منطقياء وليس علمياً فقطء على أي مُنظر لحركة التاريخ في سبيل 
الوصول إلى منطلقات التحرك التاريخى للشعوبء أن يحيط بحركة الأمة ضمن 
وحذنها الفضوية الداريقة عليه انايند ا ذاقنا مر وف كرون لجدانة .دكا مقر 

في العلوم الطبيعية فصل ظاهرة ما عن تاريخ نشاطها الحيوي ودراستها ضمن 
حالات الأعراض المدقنة قتة فقطء كذلك يستحيل فهم جدلية التاريخ العربي ومقوّمات 
'وجود الإنسان العربي وتحربته الحياتية» من دون البدء بالتحليل السليم لنشوء الظاهرة 
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الآفاق التاريخية للتجربة المحمّدية 


التاريخية العربية في امتدادها من الصحراء إلى الاستواء» على حضارات العالم 
التقليدية في النصف الجنوبي من البحر الأبييض المتوسط أو ما بين نهر السند شرقا 
والوادي الكبير غرياً. 

إذا لايمكن بحث الانحدار السريع من دون ربطه بذلك الصعود السسريع جداً الذي 
(أبهرت به أمّتنا العالم». فليس الأمر كما يتراءى للجمالي في أن أمتنا قد استهلت 
طاقتها الحضارية دفعة واحدة نتيجة ذلك الصعود السريع: بل يكمن الأمر في سرعة 
الصعود نفسه. فمن غير المنطقي النظر إلى تاريخنا في مراحله المجزأة بعيداً عن شموليته 
عقدماتها ونتائجها. 0 ٠‏ 

يبدو للبعض أن الأخذ بالمقدمات التاريخية للتطور الذي عاشه الإنسان العربى 
ملقو إل تيده عد مات ييف ارقت الفكز الحلشن المناضن فقن العام تنه 
ولا يريد أن يضطر في الوقت نفسه إلى إنكارهاء لذلك فإن كل التحليلات العلمية 
المعاصرة غالباً ما تكتفي بها أحدثته المرحلة المحمدية من قوى دفع وانطلاق من دون 
التداعي في بحثها. أي التعامل مع المر حلة الحاد ة كتفي قوسة سيدا عن انها 
الغسية: ويرى الكثير من كتّابنا في الاستجابة لتلك المقدمات الغيبية (النبوّة ونصر الله ظ 
للمؤمنين) خطراً مباشراً يوقعه في أُسْر التحليلات الغيبية للحركة التاريخية» بها يرج 
عمفاهيم رجالات الدين السلفية ويجعلها بديلاً من الفكر العلمي المنهجي المنظم. 

غير أننا بغض النظر عن هذه التخوفات» نرى أن تأويل أي ظاهرة لا يتحقق علميا 
أو عقلياً - على الأقل - من دون الأخذ يمقدماتها مهما كان تصور البعض لهذه 
المقدمات» وليس بالضرورة كذلك أن يأتي فهمنا لتلك المرحلة بالكيفية عينها التى 
يريدنا البعض أن ننظر بها. فليس أخطر على الفكر الحر من أن يتجتّب تأويل ظاهرة 
ما تتعلق.مصيره» أو يحاول على نحو سطحي متعمد لمجرد أن الطبيعة التاريخية لتلك 
الظاهرة لا تحد تحديداً مناسباً لها في قاموس المنطق العلمى المعاصر. وسنكتشف فى 
ثنايا هذه الدراسة أن فهمنا للتجربة الحتدية ون الد قلاع لقا الميضم لا زف 
تلك المقدمة التاريخية فحسبء بل لفهم منهج الحدوث نفسه.ء أي إنها تزوّدناءما يرقى 
على تصنيفات المنطق العلمي المعاصر» وتضع يدنا على المنهج الذي ضللنا إلى خارجه 
في البحث عنه وعن ذاتنا. 


447 


العالمية الإسلامية الثانية: حدلية الغيب والانسان والطبيعة 


قلنا يرجع الأمر في تقدير الجمالي إلى أن أمتنا قد علت بسرعة.فاستهلكت تفوّقها 
ظ الحضاري كله؛ وذلك خلافا أوعكسا لأمة أخرى تعلو أحياناً بدرجة متواضعة مع ميل 
000 ااي اي 
والآخريمثل كل التقد 

إذاء فهو 8 من الطاقة استهلكناه بإسراف ثم نعود اليوم لنتبحث عن مصادر 
أخر ى لطاقة الدفع الحضار 1 

يعتبر الجمالي الأمر كله عفوية قدرية: «التقل إذا إن هذا التاريخ عفوي, 2 
اتفق للأقدار أن تصنعه» وكان نصيب الانسان القافة لسراو لكيه عدون وا 
فإذا شئنا لهذا التاريخ أن يكتب من جديدء فإن موقف الإنسان الواعي منه يجب أن 
يكون نقضاً تاماً له» ونفيه واستبعاده وعكس المعادلة التي نشأت عنه». وبالتالي يطرح 
الجمالي أمام الإنسان العربي فرصة (الاختيار بالوعي من جديد)» وباتجاه مركبات 
اي ع سوس الي ا اي 
الخصوصية التاريخية .. ولكن ماذا في الأمر ؟... فاليابان اليوم» بعد تمثلها فى مدى 
2 اا ل ل ا ات وا اح ا د 
تاريخها. 

ولكن هل صحيح أن الإنسان العربي قد استهلك تفوقه دفعة واحدة؟ وهل كان 
ا ار ل 
فقده في ما بعد نتيجة لاختلال التوازي بين سلوك الإنسان العربي ومجموعة 

#وعو واي و 0 
الوحوة الغروى انا ررقي فا يشيع أن يكال ]نا تعن امدونة ييل #السيكية أكثر 
علمانية» ولكن مع ذلك تبقى دراسات الجمالي نفسها تعبيراً عن معاناة المثقف العربي 
العلماني في تعامله مع مقدمات تاريخه العربي. 

فهو قد تغنى في بعض مقاطعه بصعود هذه الأمة وروحيتها العظيمة» وفي هذا 
يقترب من رؤى الصوفية كما هي أمنيته أن يقضي بعضاً من وقته في مئذنة المسجد 
الأموي كما فعل الغزالي» ولكنه مع ذلك يجعل الأمر ماضياً لا تطول الوقفة لديه. 
. فيعود في مقاطع أخرى مبدياً ألمه لعدم استمرارية التوازي بين الشخصية العربية وقيمها 
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الإفاق التاريخية للتجربة الحفمك 


عي وي دا ا 


و يي وو اب بي ا 
فى التعامل مع الزمان. 


أما العودة إلى تلك القيم» فالأمر يحتاج إلى نبوّة جديدة في تقديره» وهو لا يكتب 
كبي 0 د بالدئ الدق إيتلاءم وجهد 0 0 ع 
ا الخضارة العالمية 00000 دب الزاوية 
حي ابيا رو مار رو ارين اللري ولكن آنية الجمالي 
من اريخا بثاعن الإنسا لعرني في مسيرة اليه والأرمات» ولكنه لا يستطيع أن 
الماضي الغيبية) د تتعلق بانية الحاضر. 
ظ إن الجمالي بعثي مسلم - - والبععث منظومة أفكار قومية انتقائية وليس عقيدة متميزة 

ال ووه +اارإامي حب يرون حرط اران رافك اللرصن بدلاات 
على أن رججلاً في حي الشيخ محبي الدين لا يعرف بالضبط متى انتقل الرسول إلى 
الرفيق الأعلى» ويأسف على وعي طالب في الصف السادس لا يعرف شيئاً عن بدر 
(المعركة). ولكنه - أي الجمالي - مع استشرافه على التاريخ الإسلامي وإعجابه به 
واستشهاده .هأثوراته» لا يستطيع أن يتلمّس أن لذلك القدر من مقدمات التاريخ 
ما يفعله في حياة الإنسان العربي. إنه يهرب إلى الحاضر بسرعة فهو (يخشى) «أن 
عرو مات تمر نوكي يموي الج وهكذافإن 

قاته «لن تكون بأي حال إلا منطلقات موضوعية؛ أو وضعية على الأصح...» 

مولا يعود إلى الماضسي إلا حيث ولدت فيه سليات الخاضره ليفهم خسصائص 
0 007 لم 07 علاجها وفق منهجية 0 ظ 
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العالية الاسلامة الغائية تعذلية اقبي و الأسان والطبيعة 


به وحده» ولكنها مشكلة الفكر الحضاري العلمي الراهن كله تجاه ممرّكات دفعت 
بتاريخنا من قبل» من دون أن تكون عناصر فهمها وإدراكها على نحو (موضوعي أو 
وضعي) متوافرة في قاموس الحضارة العلمية الراهنة. إنها مشكلة منطقنا العلمي في 
عصر الفضاء مع تاريخنا الغيبي؛ ومن هنا يأتي البتر الزماني. حتى إن كثيراً 500 
يوُمنون بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر وبالقدر خيره وشره» لا يستطيعون 
مد بصيرتهم إلى ذلك المحتوى الغيبي الذي تمرك ضمنه تاريخنا من قبل إلا على نحو 
خرافي أسطوري. فكيف يمكن استمداد ما انغلق فهمه في حياة أصبح العلم التطبيقي 
مدخلها في كل شيء»؛ وفي مرحلة عقلية تغيّرت مواصفاتها الفكرية؟ إن الأمر يبدو 
للكثيرين كفارق بين ما يعطيه العلم من معادلات موضوعية محددة بكامل شروطها 
التطبيقية - وهذا ما يأخذ به إنسان اليوم - وبين ما يعطيه الغيب من تأملات ذاتية 
في جوف الأقدار. ومن هنا ما هي الضرورة التي تفرض إعادة بعث الإنسان العربي 
مرتبطا باستمداده لروحية مرحلة غيبية مضت؟ بل ما الحاجة إلى ذلك ما دامت مرحلة 
الحضارة الآن تقدم عملية واضحة؟ . 

إن المفكر العربى - الذي ما زال على إسلامه الدفين على الأقل - يعيش حالة 
ا الداخلي لدينه وإعجابه بتلك الموحيات التي أخرجت أمته 
من صحرائها وجعاتها تكن :سصّة الحضارة فى :الغا 1: وبين الاستحالة الموضوعية 
لأن يستمد موحيات تلك الفترة بعد أن أفقدته الحضارة العالمية روحية الغيب» وتحوّل 
الغيب إلى همهمات التكايا. وبعد ذلك كله. ما الدليل أن تحربته تلك ستتكرّر وقد 
أغلق الله باب الْنبدّة؟ : 

بعضهم به نقده إلى موحيات تلك الفترة وأدان استمرارها بأكثر ما ينبغي لها 
تاريخيا. بعضهم ميّز بين ما هو لله وما هو للعرب؛ وبغضهم ليه فاختلط عليه الأمر 
في سياق النقد المرافق لتواترات الهزائم والنكسات. 

كذلك ينبغي الوقوف طويلاً لدى تلكم الفترة» ففيها تاريخ كبير قد صُنع 
يتجاوز في تأثيره ه على العالم كل ما أعطته الفترة الأخرى. فإن كان ذلك التاريخ هو 
ثمرة العلاقة بين الغيب والعرية يسم الأججدوا كال الترانة الرصول /10 
خاصيته فقطء بل إلى منطقه في سير الأحداث. 
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إن القول بأن للغيب أثره في تلك المرحلة يجعل من الغيب حقيقة عاشت في الأرض 
والتحمت بالمادة» فحق على سكان الأرض أن يلجوا أبوابه لا بالكشف الصوفي وحده 
بل بعلم الأرض أيضاً. فالعجز عن تفسير الظاهرة لا يعطينا الحق بتجاهلها. 

إن تاريخنا قد خضع لمعادلاات خاصة واستثنائية اكد وها ال عاطيها لماه قد 
أتيت بنصف الكتاب في المقدمة لأوضح علاقة قة الغيب بالحركة الموضوعية في الأرض» 
غير أننا حين نحاول أن نفهم تلك المقدمة الأساسية من تاريخنا فهماً يبعد عنها محتواها 
قيقي» فإننا لن نضل فقط في فهم تأثيرها الممتد إلى الحاضر وبالتالي نضل عن فهم 
الحاضرء بل لن نصل في هذه الحالة إلا إلى ما وصل إليه أمثال ماكسيم رودنسون 
في كتابه محمد من نتائج سطحية ووهمية. وهي لن تفيدنا بشيء؛ لا في وضع المنهج 
الحضاري البديل ولا في فهم سيرتنا التاريخية وخصائصها الوجودية. 

لقد جعل رودنسون من محمد لينين عربياً في غير عصر الماركسية» فهو بتحليله 
للعوامل التاريخية يخية التي كانت تحرّك القبائل العربية باتحاه وحدتها القومية» قد جعل من . 
. محمد مفبجرأً لاتجاهات التحوّل الديالكتيكي باستقطابه لهذه القبائل حول نبوّته. ولو 
استمرٌ تحليلنا على سياق منطق ذلك المستشرق الزاخر بالوقائع الغنية بشأن الأوضاع 
الاجتماعية والفكرية في الجزيرة العربية وقتهاء لأضفينا على عمر بعض الصفات 
التروتسكية» ولبحثنا عن ظاهرة ستالين في معاوية. ولا يستطيع رودنسون أن يفهم. 
الأمر خارج عبقرية محمد الذاتية والظروف الموضوعية التي نضجت لقيادته العرب. 
على الأقل لم يُساير رودنسون الادعاء القديم بأن محمدا كان كاردينالا خرج على طاعة 
البابا وأراد أن ينشئ ما عرفه من التعاليم المسيحية كنيسة عربية متميزة . لقد جحعله فقط 
عبقريا عرييا وجحد طريقه إلى التعاليم الدينية من حوله وعدّلها بطريقة تلائم التفكير 
العربي . ظ 

مشكلة رودنسون في تحليل تلك المرحلة الأساسية ليست هي مشكلة المستشرقين 
عامة فقط؛ ولكنها أيضاً مشكلة الكثيرين من مثقّفي العرب الذين ل تلامس 7 افاقهم 
حقائق تلك المرحلة التاريخية» إلا من خلال ما بدا من تحرّكات على سطحها السياسي 
والعسكري لاتخاذها مادة لتحليلاتهم الموضوغية. 

هؤلاء تناولوا الدفع الروحي كتجربة تعبوية فريدة من نوعهاء و دل 
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أساليب التعبئة الثورية فى الحرب الصينية. لعلنا لو مضينا فى السياق أكثر» فسنعرض 
ا أورده فردريك سويتزر عن تعمّق محمد في دراسة العبرية وقراءاته في المخطوطات 
الارامية. كل هذه الدراسات اتجهت لتفريغ تلك المرحلة من محتواها الغيبي وظلت 
تدور لاهثة» باحثة عن الأطر الموضوعية لما حدث وقتها ليسهل التحليل.منطق العلم 
الوضعي فقط. الكل احتار في ثقافة محمد الدينية. فالبعض جعله من كبار الدارسين 
للكتب الدينية اليهودية والمسيحية» التى كانت تتنشر بيهودها وأحبارها ورهبانها فى 
الجزيرة العربية وتطوّقها شمالاً وجنوباًء ثم عمدوا إلى إكمال حلقات التحليل بإضفاء 
باينا يسيك اروم مويو وا ايا الا د 
باتحاه وحدتهع الأمر الذي اشعهاب لوا ميل تت [خصائص النبوة الخاتهمة 0 
الخاتم وعالمية الأميين]؛. 

م بشط المتقفون العرب بالطبع كما شط المستشرقونء فلكلٌبيته الفكرية والحضارية 
ا 0 نقاط عياي وبري ع بموسيارسي وديا أساسا 
لطبيعة المحللين. ولتأكيد نقاط ا ب دا كي 
بمكن أن تتصدر كتابات رودنسون وسويتزر أقرب من تلك التي وضعها مصطفى 
طلاسء وزير الدفاع السوريء لكتابه الرسول العربي وفن الحرب. فقد أراد طلاس أن 
«يبرز الأفق الاستراتيجي لغزوات الرسول العربي وأعماله الحربية وإنشاءه أول جيش 
عقائدي في التاريخ» وذلك حسب اخر معطيات العلم العسكري الحديث». ولهذا 
فقد توخى في تلك الدراسة «إبراز هذه الناحية وتبيان المستوى الرفيع الذي بلغه 
الرسول العربي في هذا المجال». ال ا ير 
الحربية والسياسية تفسيراً موضوعيا علمياً». 

وأورد طلاس حديثاً له جرى مع النائبة ثبة العمالية مارغريت ماكاي: «قالت لي: 
لماذا يفاخر الشيوعيون بأنهم أول من أدخل السياسة إلى القوات المسلحة؟ إن. الذي 


1 خصائص النبوة الخاتمة والكتاب الخاتم وعالمية الأميين» ملحق الفصل» 1. 
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قام بذلك بالفعل هو كرومويل. فأجبتها: مع احترامي الشديد لآراء المؤرخين الإنكليز 
ولاراء المؤرخين الماركسيين» نقول بكل فخر إن الرسول العربي هو أول قائد أدخل 
السياسة إلى الجيش» وكان جحيش الثورة الإسلامية يدين بعقيدة الإسلام». 

أراد طلاس أن يكتب (تاريخ الرسول العربي بروح العصر وبلغة القرن العشرين). 
وأراد رودنسون الشيء نفسه من منطلق مختلفء .واستند سويتزر إلى المعطيات نفسها. 
والكل يبحث في النهاية عن موضعة تلك التجربة علمياً ضمن الأطر الحديئة للتحليل 
التاريخي. 

0 سة تلك المرحلة ضمن منطقنا 
في رصد التفاعل بين الغيب وقوى الواة قع الموضعيء لنقيّم التجربة كمسيرة للفعل 
الإلهي في الأرضء ولنتابع نتائج هذه المعرفة التي تنجلى بظواهرها المادية في حياتنا. 

إن المقدمة التي سُقناها بشأن قوى الغيب المحرّكة وأثرها في التجربة الموسوية 
وعلاقتها بالتجربة الإسرائيلية» هي مفتاح مهم لفهم الكيفية التي طرح الله بها منهجا 
مميزا الحركة التاريخ العربي؛ بحيث حمل هذا التاريخ خصوصية ما زالت تفعل فيه 
وتواثر. . فعلينا أن نبتدئ من حيث ابتدأ الغيب وأن نمد بصيرتنا إلى نتائجه» إذ يستحيل 
فهم الحاضر الاني ونا من دون متابعة السلسلة من أوّلها. 

إن قولنا ب(قدرية عفوية) صنعت مقدمة التاريخ العربي: م يكن الإنسان العربى 
بإزائها فاعلاً ولكن منفعلاً» وقولنا إن السماء قد منحت كلمتها للعربي ودفعت به إلى 
خارج صحرائه... مثل هذه الشهادات تحمل في جوهرها إدانة ضمنية لقوى الغيب 
اح ردكت دلت التاريح: فهناك تبعات لازمة للخروج القدري العفوي» بحيث يبدو ظ 
كأن الله قد ألقى بالعربي في وجه العالم ثم تركه يصارع الأمواج وحده؛ أو كأن الله 
قد بدأ بالعربي عملا ثم م ينجزه أو يدفعه إلى نهاياته, أو لا يعان الإنسان العربي 
الان وعانى في الماضي من انتقام العالم لخروجه بالإسلام. كأننا نقول» كان الأحرى 
بالعربي أن يخرج إلى العالم بعد معاناة ذاتية طبيعية يصنع فيها لبنات حضارته الخاصة, 
ثم يُحقق تمدده من خلال التفوق الحضاري كما فعل الإسكندر المقدوني وليس من 
خلال الفتح العسكري. وقنها كان يمكن العربي أن يحقق بتطوره الذاتي التدريجي 
شروط الثورة الصناعية على نحو تاريخي متقدم في العصر العباسي. 
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إن للتاريخ العربي مقدمات ومسيرات تستعصي على التحليل العلمي الوضعي» 
وكل ما يُقال الآن عن قدرية عفوية يصطدم بحقائق الأمور كما كانت وكما هي 
تتائجها الآن» والبديل من هذه الافتراضات ليس في نقدها فقط» ولكن في الكشف 
بروية واضحة عن النهج الإلهي الذي اتخذه التاريخ العربي بخصوصية متميزة. 
ولن نردّد هنا أقوالا سلفية أو أسطورية» بل سنتجه إلى 0 الأمور بحقائقها الواضحة 
كما هي في مقدورنا. 

لا يهمنا الأمر هنا بوصفه (معجزة). ولكن تهمنا مقدمة التاريخ العربي بوصفها 
ظاهرة تاريخية غير طبيعية نتصدّى لبحثها أملاً بفهم نتائجها غير الطبيعية بالضرورة 
قينا اليويتر فلل لاسا العرون ساقم بوسيكتل ناذا كان قد قن د 
في البداية فهل كفٌ عن التذْتل في ما بعد؟ وإذا كان قد صنع المقدمة فهل تخلّى عن 
النتائج المترتبة عليها؟ وكيف يحكم هذا السياق العريض؟ 

إلا أفعل هنا أكثر من إخضاع ما هو غير طبيعي في مقدمة التاريخ العربي 
إل الاككتناف التقدئ: محاولا فهم مبتدأ العلاقة بين قوى الغيب وأثرها في تكوين 
الظاهرة الثاريخية العربية المتميزة. وأحاول أن أصل عبر التحليل نفسه إلى النتائج 
المنطقية المنعكسة حاضراً على مصير الإنسان العربي ومستقبله. 

من هنا ود فإني أقدر أن كل المحاولاات التحليلية الوضعية التي بدأت بالإنسان 
العربي وقد استوى على ظهر حضاري معين وانتشر على سطح جغرافي محدد» من 
دون أن تأخذ فى الاعتبار المرحلة التاريخية الاستثنائية فى تكوينه: 0 
اه تعنرقق: كوي لسخصي» العريية وبالتال اتاهاتها الناريشية وعبات 7" 

إن البحث في علاقة التاريخ العربي - كظاهرة تاريخية غير طبيعية - بقوى الغيب 
لن يقف بنا في حدود الفهم الجزئي للظاهرة التاريخية فقط» بل سيقودنا منهجيا إلى 
معرفة أن الحركة المادية الظاهرية للأشياء في هذا العالم تتلبّس في الواقع ما هو أعمق 

من ظاهرهاء أي امتداد الزمان.والمكان امتداداً غيبيء وذلك على نسق الحكمة التي 
الع ين ابعلننا بها فمحمد ليس محرد مقدمة قومية للتاري يخ العربي» ولكنه منهج 
كامل في فهم الحركة الكونية بأشكالها الطبيعية والتاريخية؛ وقد كانت رسالته نظريا 
وعملياً هبي مقدمة أخذنا بحكمة الأحداث» لافي مواضعها الجزئية ولكن في امتدادها 
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ظ الغيبي اجو بد نالخدي ناذا قكية انين ال لة 
بترن حر دي احبر السطكة ريه 


البعد التاريخي للرسالة المحمدية 


اد حمد تكآخر الأنياءأيوتحد ضعباً من القبائل ومدفع بهم إلى خارج الصحراء يد 
ويديف وا لود اع ا ا 00 
عبادات ومعاملات» وإلا لكفى محمد تلك الحنيفية الإبراهيمية التى انخذها محورا 
. لعبادته في غار حراء لملرى؟؟؟ أريعة عشر عاماً قبل الرسالة. بل كانت كلمة الله 
وما زالت تلك الحكمة العريضة الشاملة التي ننفذ من خلالها إلى الفهم الكوني بنحو 
تستقطب معه كل استعدادات الإنسان وكمالاته الذانية مورَيْبَا وَابْحَثْ فيهمْ رَسُولا 
نهم يلو عَلَيِهِمْ آياتك وَيُعلَمُهُمُ الكتَاب وَالحكمة َيُرَكَيهمْ إِنّكَ أنتَ العَزِيرُ الحكيمٌ 
(40129 (البقرة: ج 1) وأول معارج هذه الحكمة أن نتبيّن موقع الرسالة المحمدية في 
إطار السياق ١‏ لتاريخي لعلاقة الغيب بالأرض كما يطرحها القران نفسه. ظ 
ظ كانت كلمة الله من قبل معهودة لبني إسرائيل» وقد أوضحنا فى الصفحات السابقة 
عمق تلك الكلمة وكيفية التنشئة الإسرائيلية عليها منذ التدريب الموسوي بالأسلوب 
الإرشادي الإخباري» وصولا بهم إلى المعركة ضد جالوت ثم مرحلة الخلافة ضمن 
دولة داوود وسليمان. كانت تلك (مرحلة التفضيل) التي حملت بني إسرائيل إلى قلب 
مشرق الرساللات. والسياق في النصف الأول من سورة البقرة يوضح أبعاد التجربة 
تكاملها سلا وإيجان . ثم يأني التحول بعد أن استهلكت مرحلة التفضيل الإسرائيلى 
كل إيجابياتها ومعانيها - كما سنوضح في الصفحات الآنية - يأتي التحوّل - ضمن 
ظروف تاريخية مغايرة - لصالح شعب آخر يتعهّد كلمة الله وحكمته. هذا الشعب 
كان شعب محمد في وسط الجزيرة العربية. . 

ثاني آيةالانفقا ل من الزيعلة الالمرائلية إل الررجلة اللترمة في سماق الود العازيكن 
وتواصله الرمني في سورة البقرة. فبعد أن أوضح الله أبعاد التجربة الاسرائيلية وكين 
أفرغت من إيجابياتها الولهية وتحولت إلى النهج الاصطراعي المعاكس لروحية السلام 
ومنهجية الخلق الكوني» أورد الله آية الانتقال إلى المرحلة البديلة | المغايرة» ممهّدا للدخول 
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في التجرية العربية المحّدية لإا يود لذن ُو بق قل لكاي لا الفركين أن 
يرل عَليكم مُنْ خَْرِ من رَيْكمْ وَالله : خْقصٌ بِرَحمَته مَن يَشَاء وال ذو ال لفَضْلٍ العَظيم 
(105) مَا تسح من آية أو ننسها تأت بخير مُنْهَا أوْ مثلها أ ألم تَعلَم أنَّ الله عَلَىَكل شَيْءِ 
ا ل 0 
وَلا نُصير (40107 (البقرة: ج1). 

ليغ رونا منيية ازول كما لعو ان المفكرين التقليديين في التفسير» ولكن 
يهمّنا موقع الآية ضمن إعادة ترتيب آيات الكتاب كما أمر بها الرسول في آخر أيامه. 
فنسخ التفضيل الإسرائيلي بالعربي يأتي في سياق السرد التاريخي ضمن سورة البقرة 
وبمهّد لهذا الانتقال» وحالة النسخ يشير إليها الله بأنها خير من الحالة الأولى أو مثلهاء. 
وبذلك يضع التجربة العربية في مصاف أرقى وأفضل من التجربة الإسرائيلية أو مثلها 
على الأقل» ويعود بالأمر إلى مطلق قدرته أي قدرته المطلقة ففي جعل العرب (الأميين) 
في :ذلك الضياف الأرقى أو الممائل» ولا يدع الله مانا مفتوحة للتشكيك في 
ددن ارات تي بصني على المجرية المخقا العراية” لويم 
الْسَمَاوَات وَالَرْض وما ا مّن دون لله من َل وَلَا: نصير (4)107 (البقرة: ج 

فالله بقدرته الناسخة لأوضاع سابقة وبهيمنته المطلقة في السماء بوي 
الجدرية لبك ةو ادا وتصيارا د آية النسخ في مطلعها برد الفضل العظيم الذي صدر 
عنه التفضيل الإسرائيلي السابق إلى الله» ثم يوضح أن التفضيل البديل يأتي في شكل 
خير ورحمة يفوق ما أنزل من خير سابق إن لم يكن بمائله. من هنا يأتي الأمر عظيما 
وكبيراً منذ البداية» إذ أودع لله في جوف هذه التجربة البديلة ما لم تستطع أن تتحمله 
التجربة الإسرائيلية في كل مراحل تدرّجها التاريخية» وعقد لها ما يفوق في تنزلاته ما 
عُقد للأنبياء الكثر من بني إسرائيل» بحيث يبدو في سياق سورة البقرة وفي الاتنقال من . 
نصفها الأول تمهيداً للتجرية المحمدية العربية» أن المعاني المودعة في تحربة ب: فى إسرائيل 
برْمّتها لم تكن سوى مقدمة للحدث المحمدي. دك كز عاد تميق م على 
تملك ناصية المنهج الكوني وقد رأينا مشقّة الإعداد ا موسوي؟ وكيف يأتي إعداد أمته 
وقد رأينا كيفية الإعداد الإسرائيلي ا ينا 
الاستخلاف؟ وكيف يكون سياق التاريخ لدى هذه الأمة؟ ا 


1 


عد 
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قل أكل الله ونه الأمر منذ البداية؛ إذ لن يدع الكون لتعبث فيه القوى المضادة 
ا ؛ فأوضح أنه بقدرته سيطرح العرب يديل على طريق الإنسانية 
جمعاء كسم خَيْرَأمة حرجت للنَّاسٍ تأمْرُونَ الروك وَتَْهَْكَعَن المدكر وَتُودمنُونَ 
اذ وار او اهل الكتاي كان زرا لفكتي م المْؤْصُونَ وَأَكثَرهمْ لْفَاسقُوتٌ (40110 
(آل عمران: ج 4). فهناك إعداد إلهي لمحمدء وهناك إعداد إلهي للعرب. فكيف اتحه 
الإعداد في كليته ار ا ال 0 
تحمل عمق الكلمة الإلهية و تستجيب بالوعي لها؟ 

كانت التجربة ولا تزال كبيرة جداً. لذلك 1 يكن من شأنها أن تفرغ فى مرحلة 
واحدة. هناك وضعت أسس الانطلاق وركزت دعائم البناء لتوضيح أبعاد المنهج 
الإلهي في التجربة البشرية الوجودية بأسرها. لقد امتدت التجربة الإسرائيلية قرونا من 
الأنبياء» أما التجربة المحمدية العربية فقد كثفت قواها في أقل من ربع قرن بعامين؛ 
لذلك فهي تحربة مثالية ومتفوقة بالمقارنة مع التجارب السابقة» تحتوي ما احتوته تلك 
لجار ولكى يضاق لب عيفر لقره وا لالبعراطة 


بدأ الاسلام (غييياً) من دون تدرّج من عالم الحس 
في التجارب | السابقة والإسرائي 2 لاحظنا خد فك أن الله قد تدرّج بالإنسان 
لصي قادرا على التشا ل بوالانسهابة القدل لدف مبسيرة الشركة البيع: والزية: 
وأوضح له أبعاد الهيمنة الإلهية في الزمان والمكان ضمن تقدير دقيق. ورأينا كيف أن 
الله قد أوضح للإنسان ضرورة أن يأني تصرّفه في تحربته الوجودية مطابقا لمنهاج الخلق 
الكوني القائم على الرحمة والتسخيرء فيضيف الإنسان فعله إلى فعل الله» وينسج على 
قاعدته الكونية وهو على وعي تام بوجود المطلق فيما تقوم به الأشياء» من دون اتكالية 
قدرية تفرغ الفعل الإنساني من معناه الموضوعي. ورأينا أن النتيجة النهائية هي الوصول 
ظ إلى فلسفة السلام الإلهية الكونية كنقيض لفلسفة الصراع في الحضارات البشرية. 

هذا الدرس نفسه كان ماثلا أمام التجربة المحمدية العربية منذ بدايتهاء بل كان 
عنوانها الأساسي حين نزلت أولى كلمات السماء إلى غار حراء؛ للجمع بين 
القراءتين في قراءة كونية واحدة: أي إن الله قد ابتدأ مع محمد بدرس كان نهاية 
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الدروس لدى اخرين. عوك تسسا التدررة السوكية الدرية نيما بكداناديعا 
تطبيقاً لهذا الدرس وتشخيصاً له وتحليلاً. أي الجمع بين الغيب والواقع؛ أو فعل 
لله الآني بقدرة التسخير المطلقة في الحركة. 
من أول يوم نزول القرآن بهذه السورة» حدد لمحمد ولتجربته موقعه السلوكي في 

الفعل» ليس كذات متميزة ولكن كذات متحدة بمنهج الله في الحركة الطبيعية وافقريه 
ومستهدية بالنهج الإلهي الكوني. 

كانت عظمة محمد السلوكية في أنه نفذ من أول يوم إلى أعماق الروح التوحيدية, 
فلم يصبح في نظر نفسه قائدأ عبقرياً يؤلف بين مجموعة من القبائل» ضمن وحدة 
قومية كما يحلو لبعض المعاصرين ن القول» وإذاً لادّعى بحداً شخصياًء غير أنه باعتباره 
واعياً لتحرّكه بإرادة الله التي قادت خطاه إلى حراء» قائماً بهذه الإرادة كما تقوم كل . 
الكائنات» لم يظهر للناس من أعماله ما يؤكد أي جانب ذاتي في تكوينه. كان محمد 
يتمثّل إرادة الله وحكمته التي بُعث بها ليعرّف إليها الناس؛ وكم كانت تحربته صعبة 
في هذا المجال ولكنها كانت أعظم تحربة لإنسان في التاريخ. ْ 

توضح التجربة العربية المحمدية منذ بداياتها القرآنية في حراء وضمن كل سلوكياتها 
العملية في المجتمع؛ أن فعلا إلهياً هو فوق كل الشروط الموضوعية للزمان والمكان قد 
تحَقَّى بوضوح» وأن القول الإلهي الذي ترافق وكل الخطوات العملية كان إشارة إلى 
وجود الفعل الإلهي الخارق في التجربة المحمدية العربية. 


المفارقة الإعجازية بين المعرفية القرآنية والو عي الإحيائي العربي 
فالقران كوعي مفهومي معادل للحركة الكونية كان محمولا فكريا بأكثر ما تعكسه 


البناءوات الاجتماعية للوعى المفهومي العربي» ودللكى عنطق التحليل العلمي نفسه 2 
ون العلاقة بين البنى الفكرية وأسسها المادية. كذلك فإنه كان فى نسيجه وبلاغته 


أكبر من أن تتفتق عنه العبقرية العربية ضمن محالها اللغوي الفصيح, فهو أرقى من كل 
الاستعدادات العربية على مستوى المعنى المفهومي وعلى مستوى البناء اللساني2. 
2 المفارقة الإعجازية بين المعرفية القرانية والوعي الإحيائي العربي» ملحق الفصل» 2. 
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وتترافق معجزة القول الإلهي هذه مع معجزة الفعل الالهي في واقع الحركة الاجتماعية 
والتاريخية . فإذا كان للمستشرقين عذرهم في أنهم لا يستطيعون التعرف بدقة ة إلى جوهر 
المعاني القرانية والإنشاء اللفظي اللساني» فليس لهم أدنى عذر في اعتقادهم أن الشروط 
الموضوعية لتركيب المجتمع العربي الجاهلي كانت مهيّأة لظهور قائد قومي. فالتكوين 
الاجتماعي للعربي وقتها كان يحول بالضرورة دون أي مركزية حول قبيلة أو فرد ولو 
كانت هذه القبيلة قريش» ولو كان هذا الفرد من بني هاشم» حتى إن رودنسون لم يستطع 
أن يفسر اتحاه الأوس والخزرج إلى بيعة محمد إلا بقوله إنه قد حدث ما يشبه المعجزة. 
كان الله في كل التجربة المحمدية العربية متجاوزا بقدرته المطلقة .بما يعطيه الواقع 
العربي وقتها زماناً ومكاناً. بدا الأمر في سرعته وتواصله ونجحاحاته كعلاقة جوهرية بين 
الغيب وواقع الحركة الظاهري. فما حدث كان هو الترافق أو الوحدة بين القول الإلهي 
والفعل الإلهي» وهذه الوحدة هي التي حملت التجربة منذ بداياتها وما زالت تحملها. 
لقد استهلكت التجربة مع بني إسرائيل قروناً ليصلوا إلى قمة التفاعل مع الله في 
نعركة القلة ا مؤمنة ضد جالوت وجنوده؛ ومن بعد أن تنزلت عليهم يات بيّنات» فقد ْ 
ل 0 #قالواً أوذيتا من قبل أن َتنا وَمن يَعْد ما قتا قَال 
0 هلك عَذُوَكمْ وفك في الأزض فَيَنظرَ كَيْفَ تَعْمَلونَ (129) 4 
(الأعراف: : ج 9). 
أما التجرية لمحمدية العربية فقد حققت انطلاقه الدرحيدي منذ سنواتها الو . 
سة التفاعل مع الله على نحو وثوقي. كان محمد في المدينة يستعجله قومه للقتال 
ويقولون له: مسو سوه وو ون ته اال لاقي الف 
أنت وربك فقاتلا إنا معكما مقاتلون». | ظ 
وبهذه الروح اتحه العرب إلى معركة جالوت الثانية» أو المعركة التي تماثلها في تركيبها 
ومعانيها. كانت تلك معركة «بدر الكبرى» حيث أوضح الله فعلهبما لا يقبل الإنكار. 
م يتقاعس أحدء ول يقل أحدهم لا طاقة لنا اليوم.بمكة وجنودها. كانوا (314) مسلما 
في مقابل (950) من قبائل مكة الوثنية. منهم (83) من المهاجرين و(61) من اللأوس 
و(170) من الخنزرج. ونظرة إلى هذا التقسيم الجغرافي توضح لنا أن قوى المحاربين 
المحترفين في جيش المسلمين لم تكن تتجاوز من فيهم من المهاجرين المنحدرين من 
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أصلاب مكة بجفاف صحرائها وقسوة صخورهاء وتنشئتهم على ويرات الخيل 
ومصارعات البرية ورمي النبل ومراتع السيوف. 

ف أهل المدينة فقد غلبت عليهم صفة الاستقرار الحضرية في المزارع. ا 
المعار ك الصحراوية عصاديم وم تحفف 0 طباعهم؛ سوى حروب داخل 
وري كانت ف ما بينهم. 

في المقابل كان هناك (950) من رجحال مكة الأشداء. فد القت إليهم مكة بفلذات 
أكبادها. كان الفارق في الحشد البشري بنسبة (1) وثني مكي إلى (0.3) مسلمء غير 
أن الفارق كان أكبر على مستوى المراس والتدريب. وهناك فارق جوهري آخرء إذ 
جاءت قبائل مكة تعتلي صهوات (200) من-الخيول المدرّبة في مقابل حصانين فقط 
في جيش المسلمين» أي نسبة (1) إلى (0.01)؛ وهذه نسبة في القوى الحاملة لم يعرفها 
تاريخ معركة من قبل» لمن يدرك قيمة الحصان في الهجوم والمبارزة. وعلى مستوى 
الوبل يتضح فارق آخرء فجيش المسلمين» إن اه عي لى يكن يبملك سوى (70) 
في مقابل (350) للقوى المقابلة» أي بنسبة (1) إلى (5)» أما السيوف فكانت نادرة في 
صفوف المسلمين» وفك فلعو| عبير ااخلن لعجاي ماو روا وق مو دن 
(160) ميلا من يثرب إلى بدر. 

كان الرسول يترقب التدخل الإلهي الفوري» فهو يدري قدراته الموضوعية ويدرك 
جسارة القبائل التي نشأ ضمنها والتي أتت زاحفة إليه: «اللهم أنحر لي ما وعدتني, 
اللهم إن تهلك هذه العصابة من أهل الإسلام لا تعبد في الأرض». ومن بلاغته وضع 
الأمر في موضعه؛ فلم يقل هذا الجيش من أهل الإسلام بل قال العصابة. وكان سعد 
بن معاذ أكثر قلقأء فنجده يشرع في الإعداد قبل المعركة لإجراءات ما بعد الهزمة التي 
كان يتوقعها. بنى للرسول عريشا يتلاءم وفرص الانسحاب في الشمال الشرقي لميدان 
الققالك ب خدوييب كدو لله نقلاقا روه ماق رار نضار الناميك الااتشحات تعن المدقة 

وكان أبو بكر يراقب ببصيرته الثاقبة إلحاح الرسول في التوجه والدعاء وزحف إبل 
قريش وجيادها فيهيب بالرسول: «كفاك يا نبي الله - بأبي أنت وأمي - مناشدتك 
ربكء فإنه سينجز لك ما وعدك». قوع المركك ومداى الرسزله كل الرنيات 
التي فرضها سعد بن معاذ. 
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ويتيخم الميدان يتبعه فتيان الأنصار وهو يردد وسَيهِرَمُ الجمْعٌ 0 لذ (45) 
َل السّاعَة مَوْعَدَهُمْ وَالسّاعَة أَدْمَى رك (046* (القمر: 07 

كادويدل ست ونخيا وكاتوا ودود بم راكوا كال علي «إنا كنا إذا اشتد النطبت 
واحوات الحدق اتقينا برسول الله فما يكون أحد أقرب إلى العدو منه» وقد رأيتني 
يوم بدر ونحن نلوذ برسول الله صلى الله عليه وسلم وهو أقربنا العا وام 

وانتهت بدر كما انتهت معركة جالوت الا 
الككايرة: فلم تفتْلوهُمْ وَلِكنَّ لله قتَلَهُمْ وَمَا رَعَيِكَا د رَكِيِت وَلكنٌ ال ار ار 
المؤْمنِينَ مه بّلاء حَسًَا إن الله سَمِيعٌعَليمٌ (417 (الأنفال ج: 9). أتى النصرء متجاوزا 
سنن الزمان والمكان وكافة القروظ المزقو عر تدده إلهياً واضحاً في مسيرة الفعل 
الشري اله كانت تلك معركة الجمعة 17 رمضان في السنة الثانية من الهجرة. 

كانك حرية يقر نوريا أ ذلا للقلة المستلهة هال الدروسن الى القمغارق ان ارسي 
أي الامتداد بالوعى من ظاهر الحركة إلى خلفياتها وأبعادهاء ومن أشكالها الموضوعية 
إلى حقائقها. ‏ 

إن وعينا العلمي المعاصر لا يستطيع أن يتعامل مع الحركة وظواهرها ونتائجها 
لامعاو مرو ممواصفات المادية والواقعية» وهذه فكرة إنسانية عامة جاء ألدين 
ليمنحها عمقها الكوني» بوضع الفعل الإنساني في قالب التأثير الإلهي المطلق» ليتبين 
الانسان علاقاته الكونية عبر الله. وقد أوضحت ,عا فيه الكفاية, ستواء افعل البشري 
على قاعدة الفعل الإلهي الخلاق مع تمييز أبعاد كل فعل. 

فلن وآزدا فى افههنا أن ننفي المادية بالغيب أو أن ننفي العينت بالمادية» فهذا أمر 
يصدر عن خلط في العقل البشري. وقد أمر الرسول باللجمع بين القراءتين لإدراك الأبعاد 
المففية [اذمو اعوضا عن امسير: الإنسان الذاتية في عزلته. نحن إذا ابيا عد 
بالمعنى الذي ننفي به الواقع الموضوعي للحركة المادية» فلولا هذا الواقع الملوضوعئ 
م يكن ثمة مبرر لقتال أصلاء لا في جالوت ولا في بدر ولما كان هناك داع لاختبار 
استعدادات العصابة المؤمنة في الحالتين» غو ات ات لويد انتيل السان الكوقة 
ومقا هسه دشحي | نوات شوق الا ينات و اله تسرد انتداق الصدرة. 

كانت معركة بدر معركة الوجود الالهي في الفعل البشري والطبيعي من دون إلغاء 


00 


لهذا الفعل أو نفي له وقد أوضح الله الأمر على نحو جلي في قوله ولق ركم ل 

يَذْر وَأَهُمْ أده فاقوأ اله لَعَلَكمْ تَشْكِرُونَ (4)123 (آل عمران: ج 4) غير أنه خلافا 

لمعاني تلك المعركة في إعداد المؤمنين وفق المقتضيات العملية والنظرية للمنهج الإلهي» 
يُعدّد مصطفى طلاس في استنتاجاته عن معركة بدر الأسباب الموضوعية للانتصار: 
((أسفرت معركة بدر عن هززعة ساحقة قة لقوات المشركين؛ وقد استشهد من المسلمين 

أربعة عشر رجلاء وخسر المشركون سبعين قتيلاً وسبعين أسيراً. ويمكننا أن نعزو أسباب 

هذا النصر الحاسم إلى العوامل الآنية 

«- ارتفاع الروح المعنوية لدى جنود الثورة الإسلامية لأنهم كانوا يقاتلون عن إعان 
وعقيدة من أجل رفع راية الإسلام. 

وب اتطنباظ: المسلميق: التديد وتمشكهم بتعليمات الرسول العربي وتنفيذ أوامره 
وتوجيهاته. ظ 
و- قيادة الرسول العربي الحكيمة لرجاله وإسهامه في المسير أولاً وفي الاستطلاع ثانياًء 
اع تتوص الع 3 قان اجق رن سودي فى مراجية عدار ادر 
م- الاستماع إلى أهل الرأي والمشورة من رجاله والأخذ بارائهم إذا رأها مفيدة 
00 

و- اتباع أسلوب جديد في المسير وتشكيل الأرتال لا يختلف عمّا هو متّبع الآن. 

6- إن تطبيق الرسول العربي أسلوب الصفوف في معركة بدر كان أسلوبا جديدا 
وعاملاً مهما من عوامل انتصاره على المشركين. والتاريخ العسكري يحدثنا بأن 
سر انتصار القادة العظماء» هو أنهم طبّقوا أساليب جديدة في القتال غير معروفة من 
قبل». وعلى النهج الوضعي نفسه؛ حلل طلاس غزوة الخندق أوغزوة الأحزاب أو 
معركة الدفا ع عن المدينة» ورد النصر فيها إلى المتخططات الوضعية التي تفتقت عنها 
عبقرية سلمان الفارسي في حفر الخندق» وإلى الموقع الذي اتخذه المسلمون وإلى 
الأحوال المناخية السيئة. فقد غاب الله عن المسرح تبعا لتحليل طلاس العصري. 
وفات طلاس أن يرجع إلى القرآن وهويورد كلمات أبي سفيان امرا قومه بالارتحال: 
(«... يا معشر قريش: إنكم والله ما أصبحتم بدار مقام؛ لقد هلك الكراع والخف 

وأخلفتنا بنو قريظة وبلغنا عنهم الذي نكره ولقينا من شدة الريح ما ترون» ما تطمئن 
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لنا قدرء ولا تقوم لنا نار» ولا يستمسك لنا خباء فارتحلوا إني مرتحل...» وهكذا 
ارتحلت قريش وتبعتها غطفان بعد أن حشدوا (10000) مقاتل في مقابل ما لم يزد 
عدده على (900) من المسلمين الصابرين. كانت المعركة في حجمها أكبر بكثير من 

طاقة ا مسلمين, فتولاهم الله ولي ونصيرا: / 

ليا يما اْذينَآمنُوا اذْكرُوا نمه نمه الله علَيكُمْ إذ بحام 1 ُو لاله ري 
وََنُودًا لم تَرَوْهَا وَكانَ لله تَْمَلُونَ يَصيرًا (9) إذ بجَاوُوكم يمن فَوْقَكمْ وَمِنْ أشفل 
سكم وَإذْ عت الصا وََتِ لقب الحتَاجر وَطُونَ اله اطُونَ (10) شَُاِكَ 
ابتلي الموؤْمُونَ وَرُلرلُو لرالا شَدِيدًا (11) وَإِذ يقُول لاون وَالْذِينَ في قُلوبهم م مَرَضٍ 
ما وَعَدَنله وََسُولإلأعوُور(12) وَذْ الت طَائة مهيا أل يرب لا مُقَامَ لك 
فَارْجِعُوا وَيسْتََذنَ فريق مُنْهُمُ الي يقُولُونَ إن يونا عَوْرَة ة وَمَا هيّ بِعَوْرَة إن يُريدُونَ 
إل فرَارًا (15) وَلَوْ مُخلَت عَلَيِهم مّنْ أقطارهَا ” ْم كوا الفمئَة لاَوْهَا وَمَا تلَيُوا بها إلا 
سيا (14) وَلَقَدْ كاُوا عَاَدُوا الله من َب لا يوون الأَدَارَ وكَان عَهدُ لله مَسوُولا 
(15) قل لَّن يََفَعَكُمْالْفَرَارُ إن فرت مَّنَ الت أو الَْْل وَإِذَا لا متعونَ إلا ليلا (16) قل 
من ذَا الذي يَعْصِمُكم من الله إن أرَادَ بكم بيُوءًا أو اد + م رَحْمَةٌ وَلا يَجدُونَ لَهُ 
مّن دُون الله ولا وَل مُصيرًا (17) قَد يَعْلَم لله الوقن منكع وَالْقَائلينَ لإِْوَانَهمْ عَم 
ْنا وَلا َأنُونَ البَأَسَ إلا قليلا (18) أشححة شحَةعَليْكمْ فَإذًا بجَاء الحخؤف رَأيَهُمْ يَطرُونَ َك 
دُورُ أعِنّهُمْ كالذي يُعْشَى عَلَيِهِ من الَو تقد ذَهَبَ الخؤف سَلَقُوكُم يألْسئّة حدّاد 
أشححة عَلَى لخر أؤلنك ل يُوْمُوا فأخبَط الله أعْمَالَهُمْ وَكَانَ ذَلكُ عَلَى الله يسيرًا (19) 
يَحْسَبونَ الأخرَابَ ل يَدَعَبُواوَإن يَأت الأخْرّابٌ يوَدُوا لو نّمم يَادُونَ في الأغْرّاب 
يلون عَنْ أنبائكمٍ وَلوْ كانُوا فيكم ما قَائُوا ايلا (20) لَقَدْ كان لَكمّ في رَسُولٍ 
الله أسْوَةٌ حسَئَة لذن كان يبحو اللوَاليَْمَ الآخر وَذَكَرَ لله كيرا (21) وا َأَى الوْمتُونَ 
الأخرّابَ قَالوا هَذَا مَا وَعَدَنَ الله وَرَسُولهُ وَصَدَق لْرِوَرَسُولَهُ وما زَادَهمْ إلا لِعَان 
وَنَسْلِيمًا (22) من الموْمنِينَ رِجَالٌ صَدَقُوا مَا عَِمَدُوا الله عَلَيِهِ َمنْهُم من قَضَي نحي 
نهم م يََرُوَما ذو ديلا (23) ليَجَِي الله الصَادقونَ بصدْقهمْ وَيَُذَبَ المَافقينَ 
إن شَاء أؤْيَتُوبَ عَنِهِم إن الله كانَ عَفُورًا رَحِيمًا (24) وَرَدَ لله الذي كمَرُوا بعَِظهِمْ م 
ياوا ًا وَكَفَى الله المَوِْينَ لقال وَكانَ الله َي عَِيرًا (25) وَأَنرَلَ الّذِينَ ظاهَرُوهُم 
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نأف لكاب من ضناصيهخ وقذت فى ريوع لضت فرخاو بو فد 
قديرًا (4)27 (الأحزاب: 006 
٠‏ إذا قدرة الله الذين كفروا بغيظهم ل ينالوا خيرا وكان الله قويأ عزيزاء ‏ 0 
منهم» أولئك الذين صدقوا ما عاهدوا الله عليه» وأورثهم الأرض والديار د 
وتنلاحق ايات الله فى كل معارك المسلمين ضمن الفترة المحمدية لتؤكد للمؤمن 
الوجود الفعلي لله في مسيرته» ولتحقق ذلك التطابق بين فعل الله وفعل العبد في سياق 
تربوي ضمن منهج الكونية الإلهية الشاملة. ظل الله ينبّه اللسلمين إلى جوهرية هذه 
العلاقة بينه وبينهم» ليجعل همهم صب طاقاتهم في دائرة الجهد الذي يضعه لهم, 
محذرا إياهم دوماً من التكوص إلى الذاتية الفردية وتصوّر فعلهم في مقدمة الفعل 
الإلهي لا ضمنه. كانت تحربة موسى وبني إسرائيل يُعاد تطبيقها ضمن وقائع الإيمان 
العربي وسلوكيته. وايات القران كلها في سردها لهذه المواقف تعطي الدلالات على 
الوجود الإلهي في مسيرة الفعل المؤمن» وتوضح وتحذر من نتائج الانفصال عن الوعي 
بهذا الارتباط كما حدث فى أحد وكما حدث يوم حنين. 1 
فمن بعد بدر شمخ البعض في يثرب بانتصاره على مكة وقبائلهاء وما كان ذلك 
ممكنا قط في تاريخ المنطقة. قد غفل بعض المسلمين قليلا عن المعنى الإلهي لمعركة بدر 
وعن المعنى الغيبي الحقيقي لهاء كما غفل طلاس وغيره» فتعلقوا بذواتهم ومنجزاتهم, 
مرور قرابة سنئة عليهاء كرّر الله درس بدر في الخندق» يوم بدّد الأحزاب بالريح 
وحيجي وو رفي ال ار 
يي" لقانت العابرة إلى أبعاد هذه التنشئة فى ا ا 
العربية» بل ينفذ عميقاً إلى كيفية الفعل الإلهي نفسه ضمن المعارك وفي سياقها 
ونتائجها. يطرح الله ذلك في صور محددة واضحة تبطل كل مزاعم التحليل الوضعي. 
وسأورد هنا مقاطع من ايات الكتاب التي تولت تشخيص تلك العمليات» .ما يككد 
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المعاني لكيه اق لسادها نع جيك يدرف اناق الفمل البقرقة وكيف أن الله 
بكيفية تتجاوز شروط الزمان والمكان» وإن ايه ينفذ إرادته. وسنعمد بعد 
ا ظ 

إن َسوهُمْ وَإن تُصبِكم سَية سَيعَة يَفْرحوأ بها إن شوو ووأ 
نكم نتشع هَإنالأجابعو يط ومع لوت من أفلك وم ل 
ماع لقال وله سَميععَيمٌ (120) إد هت افا مدكم أن َفهَاَوَله َم 
وَعَلى الله َليتوَكل المَوْمئُون (4)122 (آل عمران: ج 4). 

كان ذلك يوم أحدء يوم السبت سابع شوال سنة ثلائة من الهجرة؛ حين هِمّت 
بنو سلمة وبنو حارثة بالتراجع عن القتال تحت تأثير عبد الله بن أبي وأصحابه. غير أن 
الإحاطة الالهية بذلك الفعل وتولى الله لأمرهماء حالا دون هزعة منكرة للمسلمين 
وأبقيا الأمر في حدود الانكسار المعروف مع تثبيت الطائفتين على القتال: ولق 
نصَرَكمْ الله يبَر وَأَهمْ أذلة فَائّعُوا الله لََلَكمْ تَشْكرُونَ 125) إِذْ تقُول للموْميين 9 
يكفيكم أن مُدَكمْ ربكم بلا آلاف نَ لألائكة مولن 24ل بَلى إن تَضوروا ُو 
وَيَأنُوكو من فَوْرِهمْ هَذَايحُددْكمْ ري حَمْسَة آلاف من الملائكة مُسَوَّمِنَ (125) وَمَا 
عل ال إلا مُرَى لَكمْ وََطمَعنَ ُوبكُم به وما امن عند الله لزي الحكيم 
(126) ليطع طَرَهًا مّنَ الذي نكمَرُواأؤ كته فينَقَلبُوا حَائينَ (127) لَيْسَ لك منّ الأمر 
شي ء أو ينُوب عَلئْهِمْ أو يُعَذبَهُمْ فَإنهُمْ ظَإلمونَ (128) وَلله مَا في السَّمَاوَات وما في 
لض يَعْفرٌ ل يشَاء وَيُحَذّبُ مَن يشَاء وَل ور رَّحيمْ 40125 (آل عمرات : ج 4). 

الو يد ااي لله على عباده الصير والتقوى؛ ورد الأمر في 
النصر إليه وأوضحه بكيفية غيبيّة: «بَلى بلى إن تَصبرُوأً وَتتّقُوا الو كم تق اوري هذ 
كر بتمْسَة آلاف مَنَ اللائكة مُسَوٌمونَ (4)0125 (آل عمران ك: ج4). 

ثم رد نتائج المعركتين إلى تقديره الإلهي ليقطع طرفاً من الذين كفروا بالقتل والأسر 
أو يكبتهم بالرجوع خائبين» وليس لكيا محمد في تقدير النتائج وحكمهاء فعسى الله 
أن يدفع ١‏ بهم إلى التوبة وأن يجعلهم قوة تضاعف في المستقبل قوة الإيمان وعسى الله 
أن يعذبهم. 

ا ا 000000 
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اله للمصير الفردي لكل واحد من هؤلاء. فحين جعل المسلمون النصر على الآخرين 
هما لهم ؛ كان الله تتخذ من هذه المعارك طرقا .* شتى ينفذ بها الإيمان إلى قلوب الأعداء. 
كان هناك في أحد من يريد قتل خالد بن الوليد (مثلاً) ببحكم ,أنه قائد طليعة من طلائع 
فى الرالية» راك لكان يناي لالد برا عر كلاق أن فيان اميم اكاك 
ل تكوارائة اند ف نللك اجات خزة ره ار حوري بجيش الوئنية لصالح جيش 
لمان في حدود النظرة الموضعية لعمليات القتال» بل كان اللبحتد بعلمه وحكمته في 
التقدير مُهيمناً بقوى الغيب على سطح المعارك وأعماقها؛ ب يعصم النبي صلى الله عليه 
وسلم ومّن معه في أحد» ويلقي في قلوب وثُنيّي مكة الاكتفاء بالثأر لبدر ويوججههم إلى 
الارتحال. وفي الخندق يلقي في قلوبهم الرغبة في الارتحال أيضأء ولم تكن الريح إلا سيبا 
ظاهرياء ونصيب المرّمنين في الحالتين أن الله الذي عنده النصر عمليا إنما انتحن قلوبهم 
في الصبر والتقوى وبذل ما لديهم. أما ما بقي فإن الله يحيط به علماً ويجري فيه أمره 
بالحكمة» وهي حكمة ترقى على حكمة البشره .كن فيهم النبي صلى الله عليه وسلم. 
فنحن إذا فهمنا فعل القدرة الإلهية فقط في سير تلك المعارك وتغافلنا عن فعل 
الحكمة الإلهية في مسارها ونتائجهاء نكون كمّن جرّأ الإحاطة الإلهية بالفعل ول 
يبصرها في إطارها العريض. فلسنا نحن في التجربة المحمدية العربية أمام مسلسل 
ْ من الاك القتالية البطولية, بلى نحن أمام فعل إلهي كامل الأبعاد يحيط ويحتوي 
فعل الجماعة المؤمنة والجماعة الوثنية المضادّة أيضأء ويحكم التفاعل بين الفعلين 3 
في إطار الظروف العسكرية فقط - ولكن في الإطار الكلى لحركة الدعوةء خاضرها 
ومستقبلها. أي إن الظرف العسكري كان محكوماً بتقديرات إلهية تنجاوز الساحة 
القتالية» في وقت لم يكن يبصر فيه أي من الطرفين (المسلم والوثني) سوى النصر 
أو الهزكة. كان هداك: العلوود سه للمؤمن على الصبر والتقوى ضمن أقسى الظروف 
معتمداً على الله: لإإذْ هَمّت طَائقتَانَ منكم أن تَفْشَلاَ وَاللهوَلهُمَاوَعَلَى الله َكل 
المؤْممُونَ (4)122 (آل عمران ج4) .الذي يقولى الأمر لا بنصره فقط ولكن بوضع 
ظروف النصر وملابساته في إطار التقدير الإلهي الحكيم: ظإوَمًا جَعَلَهُ الله إلا يُشْرَى 
كم وَلَطْمَئنٌ فُُوبُكم به وَمَا النصْرُ إلا منْ عند الله الْعريز الحكيم (4)126 (آل عمران: 
ج 4). ولإيراد (الحكمة) هنا دلالتها. 
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ثم إن الكيفية التي يتدخَل بها الله هي كيفية لا يحكمها بالضرورة ما يحكم الفعل 
الإنساني من تقيّد بشروط الزمان والمكان» فهو عدا الريح التي يرسلها في الخندق مثلاء 
ينفذ إلى أعماق الأحاسيس الداخلية في النفس البشرية» فيشكلها بكيفية خفيّة نيصل 
نهنا ل الننائج المقدّرة بحكمة؛ وسيأتي عرض ذلك في سياق الآيات. 
إن التفسير السطحي لايات الوعد الإلهي بنصر المؤمنين قد أضل كثيراً فر الباس 
وذلك حين غيّبوا عن وعيهم الحكمة الإلهية في مسار الأمورء فقيّدوا عهد النصر بينهم 
وبين الله في حدود التقدير البشري لمسار الأمورء فإن زلزلوا ارتابت قلوبهم وظنّوا بالله 
الظنونء غير أن الله يعلم الفارق بين حكمته وتقدير الإنسان وتدبيره» فجعل آيات عدة 
في القران وسيلة لتدريب المؤمنين على رؤئية جوانب الحكمة في تقديره, فإنما بعث 
محمد ليعلّم الناس الحكمة ويتجاوز بهم معطيات الفكر السطحي المباشر للأمور, عا ظ 
الله فى المعارك تحسيد لحكمته الشاملة» فليست القضية مجرد نصر عسكريء وإن كان 
اراد يه رميية ابوه لقو وتان المهم هنا إذاً ليس محاراة الحكمة الإلهية فهذه أكبر 
من أن يحيط الإنسان بتفاصيلهاء لكن المهم هو الثبات على العهد بأحاسيس الرضا 
والتقوى والله ولي المؤمنين: ظ 
ولا تَهنُوا ولا كَوَنُوا وَأهمُ الأعَْوْنَ | إن كسم مُوْمنِينَ (139) نَيعُسَسْكمْ قَرْحٌ قَقَذ 
تس افرح مله وك للها ين لين للم له ادن توأ وُذ مك 
2 وَالله ا الظالمينَ (140) وَلْيَمَحصٌ الله الذينَ 1 0 ومحق الكافرِينٌ (141) أ 
يعم أن تلوأ اونا َعَم الله ألذينَ اهدو مدكم وه م الصَّابرِينَ (142) وَلَقَدَ 


0 
0 


كُسْمْ مَنَونَالَوْتَ من قب أن تلقو فقَذ َأيكُمُوهُ وشم تَعظرُونَ (143) وَمَا محمد ار ول 
َذ حَلتْ من قله اسل أن مَّاتَ أو قل انقَكُمعَلَى أَعْقَابِكمْ وَمَن يَنقَلبْ عَلىَ عقب 


فلن يَضُرٌ لله شَيْما وَسَيَجِْي لَه لصَاكرِينَ (144) وما كان نفس أن ُوت إلا نال 


اماي 


كتَابًا مُمجَلا ومنيد نُوَابَ الَنًْا نه منْها وَمَن يُرِدْ نوَابَ الآخرّة نوه منْهَا وَسَتَجْرِي 


د 
2 عر بل 


0 


ب 


الشاكرِينَ (145) وَكأين من ني َائَل مَعَهُ ريَيُونَ كثير ما وَعَنُوا لم أصَابَهُمْ في سَبِيلٍ الله 
وَمَا صَعْفُوا وكا استكانوا وَاللَه يُحبٌ الصَّابِرِينَ (146) وَمَاكانَ فَوْلهُمْ | إلا أن قَالوا رَيَنَ 
عفر لا وين راق ني ناوي أفدَمن وَانصُرْنًاعَلَى القَْم الكافرِينَ (147) فَآنَاهُمُ 
ارات لد رطم ّ نوَابٍ الآخرّة اله يُحبٌ المخسنينَ (4148 (آل ا :اج 4). 
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هنا إطار عريض لفهم المسألة خارج حدودها السطحية. اردق امسن بن فل 
الله المطلقة كثيراً ما يود أن يوظف هذه القدرة لمصلحة أهدافه الصالحة من دون أن 
يحيط بحكمة تصريف هذه القدرة» وأول معارج هذه الحكمة يكمن في فارق العلاقة 
بين الحكمة الإلهية والحكمة 0 فالإلهية هي حكمة تأتي عبر العلاقة بين الله 
والكلية الكونية بجميع تفاصيلها. ذ: فنفس الوثني الذي جاء لقتال المسلمين في بدر أو 
أخذ بيك الله يتصرف فيها بتعكمقه: | 

أما الحكمة البشرية فإنها تمر عبر العلاقة بين البشري والْأَطر الموضوعية الظرفية 
المباشرة لحركته» فلا يرى في نفس الوثني إلا هدفاً يجب أن ينال منه إعلاء لكلمة الله. 
والله يُعلي كلمته وليس حظ الموّمن منها سوى أن يفرغ فعله في إطار الفعل الإلهي؛ 
فيصدع .ا يوّمر ولله عاقبة الأمور» فإن مسّه قرح فقد مس القوم قرح مثله. 

والمسألة ليست محرد عملية قتالية» بل هي تمحيص لذاتية المؤمن ومحق للكافرين؛ 
والمحق عملية تاريخية واسعة تتداخل فيها عدة اعتبارات. وفى إطار المعركة وما 
داق هاري اقناتعات حول تسقدل اللبى :صل الدعلية وك بحر الله إرتاطات 
الإيمان وتوبحهاته في نفسية المؤمن المقاتل. والتجربة العملية في مواجهة ال موت خلافاً 
للقغارات التظبرية..والتغلق. بالصر كحالة من بجالات القراتت: فى النانيا لكف 
الله عن داخلية المؤمن: هل تستقطب حواسه الإبحازات الذاتية التي تدغدغ شهوة 
النصر والعلوٌء أم ارتقى وتطوّر ليحس بذاته في دائرة الصبر بالله ولله بغض النظر عن 
زايات حفافة للنعووو العزة اكه والسوده كسان كييرة خرييا اشكنة الاليية لغال 
لتفصيل ما نستوعبه منهاء وكلها تتجه إلى تفريغ نفسية المؤمن عن الإحساس بذاتيته 
والاستجابة لسلوكيتها السطحية» وجذبها إلى التعلق بالله كيفما يجري الأمر. 

غاية الموُمن في علاقته بالله أن يخرج كمالات نفسه؛ أي أن يبذل في هذه الحياة كل 
مالديه من قوة الحياة وإبداعها ضمن تمثله للمنهجية الإلهية الكونية. أن ينطلق بكامل ‏ 
حيويته وأن ينمي هذه الحيوية ويدفع بها إلى نهاياتها السلوكية كما دفع الله بشجاعة 
موت . فبعد أن أمره بإلقاء العصا حيث تحوّلت وهي بعيدة عنه إلى حيّة تسعى» أمره في 
المرة الثانية أن يمسكها وهي في حالة الثعبان : قال حُذْهَا ولا نَحَفَ سَنُعِيدُهَا سيرتها 
الأول (4)21 (طه: 26 
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الافاق التاريخية للتجربة المحمدية 


لهذا يأتي منهج الله في تطوير كمالات النفس المؤمنة» أي في تمحيصها ليخرج 
خبايا كمالاتها المؤمنة والملتزمة وقدراتها الحيوية. لذلك يمكن في هذا المجال فقط ومن 
هذه الزاوية وحدهاء أن ندرس الكيفية التي هيّأ بها المسلمون أنفسهم للمعارك. كيف 
ارتقوا قادة وجندا إلى غاية كمالاتهم الذهنية والعملية» حين حفروا الخندق وحين 
نظموا صفوفهم في بدرء وحين استغلوا موقع الجبل في أحد. 

هذا جانب القراءة الثانية» ولكنه لا يُغني من دون التعلق بالقراءة الأولى» هذا هو 
ظ أساس التجربة المحمدية العربية. دفع بكمالات النفس البشرية وتطوير لاستعداداتها 
الفطرية لتلتقي في إطار المنهجية الكونية الإلهية مع حكمة الله في الفعل الذي يأتي 
بجسداً في حركة الطبيعة والتاريخ. الي ا 0 
في ربع قرن من الزمان. [ ظ 

قد أحاط الله بدقائق التتجربة المحمدية العربية وأحكم سياقها العملي» ثم أوضح 
حكمته في كل ما جرى عبر القران . كان موجودا في مسيرة الفعل ومصيره: 

«إيا يلين موأ إن تُطيعُوأ الذي كفَرُوا ركم عَلَى أَعْفَابكمْ فتََلبُواحَاسِرِينَ 
(149) بل الله مؤْلاكم وَهْوَ حَْرُ النَاصرِينَ (150) سَتُلقي في قُلوب الذينَ كفَرُوا لعب 
ها ركو بالل ما َيل ب سلطَانًا ماهم انر ويف مَْوَى الاين (4151 (آل 
عمران : ج4). 

فالله يتولى الأمر أن يقذف الرعب في قلوب الذين كفرواء وهي هزيعة يلحقها الله 
يأعماق النفس فينعكس الاضطراب في ما يظهر من مواقفهاء وذلك كجزاء لهم مقابل 
مت دالبب حي تي وري عجان طروي وروا بي 
مسرح القتال: 

صَدَفكُم ال وده تحَسُوتهم بإذنه حي ذا حلم وَتترَعكُمْ في الث 

وَعَصَيْكُم من بعْد ما أََاكم ما نحو نَّ منكممُن يريد ادا وَمدكم من يُرِيدُ الآخرَة نم 

صَرَفَكمْ ‏ عن لِك وَلَقَدعََاعَدكمْ اله ذو فل على لمن (152) إدْتُضْعدُونَ 
لتو على أحد لشو يدومع في أخرائ دمغلا ب كيلا أو 

فاتحى وَلَما أصَابَكمْ لله حرا تََملُونَ (15) ثم أنرّل عَلَيْكم من بَعْد العم من 
كا بذك طاة شك وطاق َد همتهم أَنفسَهُمْ يَظْنُونَ بالله غَيْرَ الحقّ ظَنّ اجاهليّة 
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ظ يقُولُونَ هَل لَنا من الأ من طَئْء فل إن ار هله يون في هي ايدو 
لَك يقُولُونَ لَوْ كان لَن من الأمْرٍ شَيْءٌ ماقتنا هَاهَُا قل لو كم في يُوتكمْ لَررَ الذينَ 
كني عَلَهِمْ ليل إلى مَصَاجعِهمْ وَليبتَيَ لله مَا في صُدُو رِكمْ ولبمخص ما ١:‏ في فُلُوكْ 
الله عَليمٌ بذات الصدُور (154) إِنَ الذي توَلوَا ميكم يوم التَقَى الجتعات انا تزه 
ليطا يض ما كسَبوأ ولد عََا له عَْهُمْ إن الله َفُورٌ ليم (40155 (آل عمران: 
ج 4). 

هنا توضيح إلهي الحكمة التصريف في معركة أحدء فالله قد صدقهم وعده حين 
أعملوا في وني مكة قتلاً (بإذنه) حتى إذا رأى المسلمون (ما يحبون) - وهنا ارتداد 
إلى الذات سرعان ما أذى إلى نسيان الجوهر في المعركة - تسارعوا إلى الغنائم. هنا رفع 
الله الوعد والنصر فنالت منهم قبائل مكة» فنالوا جزاء معصيتهم في ذات الوقت قدالذى 
عصوا فيه الرسول : لإ تُْعدُونَ وَلاَتوونَ عَلَى أحد وَالرَسُولَ يَدْصُوكُمْ في أخراكُم 
رك ماي لك عر را غليجكا نانكز ار ين امن م وَالله حبرا َعْمَلُونَ 
(4)123 (آل عمران: ج 4). 

ثم بحضي التصريف الإلهي إلى أعماق النفس فينزل عليهم من بعد غمّهم شعورا 
بالطمأنينة والنعاس» مع استثناء الذين نظروا إلى الأمور في حدودها السطحية ظَنّوا 
بالله غير الحق واستفسروا في أنفسهم عن نصره الرعوة ارشراة والمرمان وم روا 
سوى الهزيعة» فظنا بالله كما كانوا يظنون بآلهتهم من قبل» إن كان خيراً فخير وإن 
كان شرأ فشرَء ثم يريدون أن يكونوا شركاء الله في اتخاذ القرار وتقدير المسيرة؛ إذ 
يلقون بأسباب الهزيعة على حرطي رجراهير افرط بالختوه في لصوو ار اد 
الأمر كله لله. 

: وخلاصة الأمر: لما كَانَ الله ليذَرَ اومن علَى ما َم َيِه حم ير لحت مي 
الطب وما ليلح على الب ولكنَ هجتي من سل م ياد اموب 
وَمْسْله وإن تومنو ُو فلَكمْ أجْر عَظيمْ (4)179 (آل عمران : ج4). 

وتتبدى الجوانب الغييّة في مسيرة الفعل الإلهي بصورة أكثر وضوحاً في هذه 
الآيات من سورة الأنفال: 9د أنتم بالعُدُوَة الدَنْيا وهم العو القَصْوّى وَالَكُبُ 
أنفل مدكم ولو تدم لخت في الخد ولك يمْضِي أل رحد تفغ ولا فلك 
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من هَلَكٌ َن َنيَب منْ حي عن ين وَنَّلهلصَميع ليم (42) إذ ركه الل 
نالك الاو را ركو كر اتات مارت ف رتراك ل للم ل لي 
بذات الصِدُورٍ (43) وَإِذ يريكموهم إذ التق في أَعَيُكمْ قليلاً وَيُقللكمْ في أَْيْنَهمْ 
ِيَقْضيَ الله كرا كان مَفُعُولا وَإِلْ الله ١‏ جع الأمُود (ه4)) (الأنفال: ج 10)- 
هنا يكشف الله عن تحكم غيبي بكيفية خفيّة في مدلولات الحواس .التي على 
أساسها ينبني تقدير الموقف. فالرسول يرى في منامه أنه سيقاتل ضعفاً وقلة» فيتأوّل 
الرؤئ بالنصر. ولو رأى الرسول الأمر خلاف ذلك في منامه لجعل الأمر للتشاور 
ويعمل الله وتوا مقداريها سكار من امطراب ومن تنازع حيث سيقدرون الأمريا 
يجتبهم المواجهة. فالله مطلع على خفايا النفوس وعلى ما يمكن أن يصيبها من ارتباك 
لاسارة اميه فقا ال جد ينهي أمر الجماعة في بداية تكوّنها. 
تحكم الله في الحواس ليس على مستوى. الرؤيا المنامية الرسولة فقط» ولكن على 
مستوى حواس المؤمنين والمشركين أيضاء فيقلل المشركين - على كثرتهم - في أعين 
المئؤمنين» ويفعل الأمر نفسه بتقليله للمسلمين - على قلتهم - في أعين المشركين. ومن 
قبل يقود خطى الطرفين إلى ساحة القتال مندون إيرام سابق لموعد» قفي علم الله المحيط 
لو أبرم الموعد لاختلفوا فيه لأسياب هو أدرى يها . ويختمم الله هذا ا مقطع من الآيات: ظ 
مَل ينظرُونَ إلا أن أَهُع الله في ظَلَلٍ من الما وَالملائكة وَقضيّ الأمرُ وَإِلى الله 
َرْبجَعْ الكو (4)210 (البقرة: ج 2). أ از مداق الامو إلى الله في آنيته و كلكة زاعضاره 
الويووعاك الشركة يكل ابعادها طمن قرو الزهان:والكان اوها ريا 
هذه تماذج عن فعل الله (الغيبي) في التجربة المحمدية العربية ضمن ما تحمله 
صفحات هذه الدراسة. وهدفنا من إيرادها هو تأكيد المضمون (الغيبى) لمسيرة 
الأعداف فى ذلك الو قش اف قنك يجاو فيه البحضن إعطاء لك المرخلةمواضيغاف 
اين غردة :و1 لخاول أن اسرد كلف اطزانهاء وقد ارك دده الراك مرج يد 
سور في وقت تعتبر فيه السورة بناءٌ متماسكاً ووحياً كاملأء ولكن دفعني إلى ذلك 
غرض التبسيط والتفهيم :. . 
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ملحق ١‏ لفصا الثاني 


- الفارق بين الرؤية والنظر, وعلاقة ذلك بالإبمان الحسي 
وفيما يعرض للمسلمين في شهر رمضان 
سبق لنا أن عرضنا لهذا الموضوع في (الجزء الأول» ملحق الفصل الثاني» الباب الثاني» الرقم 9). 
حر اداه في هد لمكي تراد لكرج منيق ره ارلا ابس (الويوي اليهودي) 
مع إعادة توبيق موضوع شهر رمضات. ٍ 

قد طلب موسى «(الرؤية) كما طلب (النظر)» وقدم الرؤية على النظر. والركية بدلالات 
ألفاظ القرا ان هي الاإسقاط الحسي العيني على الظاهرة وذلك في سياق الآيات التي تتعلق 
بإبراهيم - عليه الصلاة والسلام - ©فْلَمًا رَأى الشَّمْسٌ بَازِغَةَ قال هَذَا رَئّي 4 وكذلك 
«#قلمنا رق :العم بَازِعا 4 (الأنعام: ج 7 الآيتان 77و78). 

أما (النظر (فيرتبط بالخيال والتأمل وقوى الودراك فالنظر عقلي والرؤية ( حسية) 
ولهذا قال الله: وو وه يَؤْمَئذ نَاضْرَة (22) إلى رَيْهَا نَاظْرَةَ (4)23 (القيامة: :ج29 . فالنظر هنا 
لا يرتبط بالعين بل بالوحة» بحيك يشرق وحداتيا يعمل الحذب: والاتفعال:بالله: فالله - سبحانه 
وتعالى - أزلي فوق الزمان والمكان وفوق المطلق: #وليس - ك - مثله شيء- (الشورى: ج25 
ي:11). وجاءت - كك + تي ون اليه والأصل لزي موي بيت لدو ان كال 
. بالشيئية مهما كانت» ولذلك لا يرى بالعين لأنه - سبحانه - ليس شيئية مفارقة» ولكنه (ينظر) 
بالإدراك الوجداني والعقلي. فالألوهية (تمس) .بالعقل والوب عذال ولا (تلمس) بالرؤية العينية؛ 
كال مكو 5 القر الك فإنه خنى :ولا واس طلايَسّهُ إلا المطْهّرُونَ؟ه (الواقعة: ج 27). ظ 

أما اللمس فبالرؤية العينية والاحتكاك العضوي الحسي: «وَلوْ نزَلنَا عَليِكَ كَابًا في قرْطاس 
فَلْمَسْوِهُ ه بأيْدِيهِمْ 00 (الأنعام: ج 7). 

إذا فموسى قد طلب الإدراك الانفعالي (العقلي والوجداني) بتمثل الألوهية من بعد أن 
تحقق له (الروئية) العينية» فأحاله الله على علاقة أخرى» هي (التجلي)» ليضعه أمام أخطر درس 
توحيدي» وهو الفارق بين (أزلية) الإله فوقٍ الزمان والمكان و(المطلق) المتعين بالزمان والمكان» 
فحيث تكون الأزلية يفنى المطلق: ألما تحلى رَيهُ لجل جَعلهُ دكا وَخَرَ مُوسّى صَعًا (4)143 
(الأعراف: ج 9). والتدسيب في الآية إلى (ربه) وليس (اللّه)» فالله - في مقام التنزيه - لا يتجلىء 
ولكنه يقارب في مقام (التقديس) ليتدنى إلى مفهوم العبد وتصوراته» فلو تحلى الله بوصفه إلها 
وليس رياء لما اندك الجبل فقطء ولما خر موسى صعقا فقطء بل ل(أفنيا) وفنيا عن الوجود بِرمّته. 

ل ل سس ل ا اتن 
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لواف مدق لظن الك ونال كاد الرجورع إلي خطاب إبراهيم لابنه إسماعيل: قَلمًا بلغ 
مَعَهُ السّعْيَ قال يَا ب 0 أَرَى في المنَام أني أَذْبَحُك فَانظِرٌ مَاذا تَرَى (102) » (الصافات: ج 
3. فإبراهيم قد رأى بعين النائم (في المنام) ثم ترك (تقد ا وطلب منه 
اتيت اليقيني في حكم المتحقق (ماذا ترى). 

فحين يقول الله بشهود الشهرء فلا يعني رؤيته» فالشهود من (الحضور)» والرؤية من النظر 
والتقدير العقلي. 

قد نصّت الآية على (الشهود) وليس على (الرؤية): 9ن عَهدَ مدكم الَهْرَ ليصْهُ 4 
ويس سيوس ا د عدي ا اود ع ف المويطن 

ستثنى الغائب» ول يكن الاستثناء لمن لم (يرَ) بعينه الشهر: ومن كان مَرِيضًا أو عَلَى سَفَرِ 

عل ام أخر)4 (القرة اح دعي:0185: 

إن الرويةٌ يه تعلق في القرآن بالأهلة وليس يالشهر» فالشهر (حسبان) والأهلة رؤية: فإإِنَ عدة 
الشهُورٍ عند الله اننا عَشَرَ شَهْرًا في كتّاب الله يَوْمَ خَلَقَ السَّمَاوَات وَالأَرْض منْهًا أربعة خرم» 
(التوبة: ج1 م عي : 36). فذلك تقدير وحسيان: بتوزيع الشهور إلى اثني عشر شهراء ولجداد 
التقدير والحسبان ما بين قمري وشمسي بفارق السنوات بينهما: لوَلبتُوا في كَهْفِهِمْ ثلاث ظ 
ا ايم : ج 15 ي: : 25) ففي كل مئة (سنة) يزدادٌ (العام > الول 

أما 00000 بعرفة يوم الحج: 9يَسألُونكُ عَنٍ الأهلة قل هيّ مَوَاقِيتٌ 
للنّاس وَالحج4 (البقرة: ج 2م ي: 189)» فالتوقيت يبدأ بيوم الوقوف» وهو يوم ثابت في كتاب 
الله حيث حدده لنوح عله الصاده او لاد - حين أقلعت به الفلك المشحون بعد خمسين 
(عاما) وبما ينقص عن عدة السنوات (سنة ونصف): لوَلْقَدُ أَرْسَلنًا ا إلى قَؤْمه قلت 
فيهمٌ ألفٌ سَنّة إلا حَمْسِينَ عَامَا 4 (العدكبوت: ج 2 م ي: 4). فتمام الألف سنة ينتقص منها 
بالأعوا لق 1 قاد رم اذ اشر إل امه رهد كوب قورف ف بترفةلى الام د 
ذي الحجة» وهنا تقدير وحسبان كل الشهورء فلا يختلف المسلمون بعدها على توقيت شهر 
معان 
كونية واللامتناهيات وقوى الإنسان اللامحدودة واللامرئيات ظ 
روناي دز امقر على و ار عديراة و اتوكاد معيو أنقياتتيو 1ر0 الى ام 
الطبيعة» في ما أتى به اللله من شق للبحر مثلاء أو في استباق ذلك العبد في مجلس سليمان لطرفه 

حين أتى بعرش (ماجدة) ملكة سبأ قبل أن يرتدٌ إليه» ولكن مررنا أيضاً علي ملائكة وجن» 
وهدهد يرسل» ويل يتخاطب ويقدر ويعرف سليمان وجنده لإوَحُشْرَلسُلَيْمَانَ جود 
الجن والاونس وَالطير فَهُمْ يُورَعُونَ (17) حَتَّى إذَا آنا عَلَى وَادي النّمْل قَالَتْ تمل يا أيُّهَا انَل 
ادْخلوا مَسَاكتَكمْ لايَحْطْمَئَكمْ سُليْمَانُ وَجُنُودُة وَهُمْ لايَشْعْرُوَنَ (4)18 (النمل: : ج:19). ومن 
قبل ذلك هاروت وماروت وذو القرنين ويأجوج ومأجوج. وأهل الكهف. 

إن هذه المسائل ليست بخرافات وأساطير» إنها الدلالة الحية على (المطلق) في تركيب 
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الكونية» المطلق الذي يمتد إلى ما وراء الأشكال المادية المجسدة؛ في الكون والاساكهعا. الكون 
السرمدي اللامتناهي كبر وصغراء وكذلك الإنسان السرمدي اللامتناهي في نزوعه؛ والمركب 
على قوى إطلاق غير مرئية» نفساً وعقلاء تتفاعل حتى في نومه» فتكون رؤّاه أو رؤياه التي 
تخترق حجب الزمان لتدل على مستقبل بعيد: #إِذ قال يُوسُفٌ لأبيه يا أبَت إن رََيتُ أحد 
عَشَرَ كؤكبًا وَالشّمْسٌ وَالقَمْرَ رَأيُّْهُمْ ِي سَاجِدِينَ (4) قال يا بْنيّ لا تفص رويك عَلَى إِخَوتك 


م جم سمس ص 


يدوا لَك كيدا إن ليطن للإنسان عَدُرٌ مين (5) وَكذَّكَ يَجمَِيك رَبك وَيعَلمُكَ من تَأوِيلٍ 
الأحاديث وَيُتمُ نعمَتَهُ عَليِكْ وَعَلَى آل يَعْقُوبَ كما أَمَهاعَلَىَ أبَوَيِكَ من قَبْل إِنراهيم وَإِسححاق إن 
رَبك عليمٌ حكيمٌ (4)6 (يوسف: ج 12). وبعد سنوات وسنواتٍ يتحقق ما رآه يوسف لما 
ش دخلوا على رشق أوّى إليّه أبَوَيْهِ وَقَال ادُخَلوا مضرّ إن شَام الله آمنينَ (99) وَرَفعَ أَبوَيْه عَلى 
لعش وَحَبُوالَهُ ذا وَكَالَ يا أت هَذَا ويل رُوَيَايَ من قبل قد جلها رَئِي حقا وق خسن 
بي إِذَ أخْرَججني من السّجُنٍ وَبحاءَ بكم من البّدْوِ من بَعْد أن نَرَعٌ الشَّيِطانٌ بيني وَبَْنَ وي إن 
رَبّي لطيف ا يَشَاء إِنَهُ هوَالْعَليم الحكيمٌ (40100 (يوسف: ج 13). 

وقد سبق لنا أن ذكرنا أنه في إطار هذه الكونية» كانت حضارة بابل الأولى التي ورثت عنها 
خضار انق عاد واتموف والتارة الفرعوئية كانت نعطنار #امقة كة بين الادس والحن و اللاتكة 
(هاروت وماروت). ول نكن نأتي هذا القول من منطلق التخريف, بل من منطلقٍ تأكيد الكونية 
التي تنتج في بنائيتها المطلقة ما يتجاوز تجسّدات الموضع وإلا أصبح الكون ماديا محدودا مبوتقا 

في الزمان والمكان بالطريقة يقة التي يفهمها به الوضعيون. 

[حول الحضارة البابلية لاون راجع. الكتاب الأول للعالمية) المداخل التاسيسية: فسالة نوح 
ونفي التوزيعات العنصرية للجنس البشري]. 

و[حول اللامتناهيات الكونية والإنسانية يراجع أيضاً (ملحق) المداخل التأسيسية» الرقم 4 
عتوان لا عدو دية الإنسان والكون |. 

إن للإطلاقية الكونية ظواهرها من مستوى المرئي الصلد في الحجر إلى اللامرئي على 
مستوى الملائكة والجن وغيرهما. وكذلك الإطلاقية الإنسانية من مستوئ الجسد إلى قوى 
النفس والإدراك وإلنزوع اللاحدود والرؤيا المنامية وما نسميه الخدس والشعورء وإلا لما عانى 
كران واعين ديكاو 2 مشاكل اللوامحمي ظ 

[حول هذه المسألة راجع الجزء الأول للعالمية» الفصل الثاني» أوروبا وتصدير القلق 
الوحودي] كذلك راجع: [الخروج من مأزق اللامنتمي» الجزء الأول» ملحق الفصل الثاني من 
الباب الأول]. 


.- حول فواصل المرحليات التاريخية العامة والخاصة 


وفيض التاق وض اتوكاد عبم ارو حي ا رجاتي التحاري التي نود 


أن 6 الاي 
أولا: هناك الأطوار أو المراحل التاريخية الثلاث للخطاب الإلهي المتداخل مع خصائص 
التكوين الإنساني من الفردية - العائلية الآدمية إلى القبلية - القومية وأبرزها الشكل الإسرائيلي» 
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إلى العالمية عر حلتيها: العالمية الأولى» وهي عالمية (الأميين) التي انّسعت للشعوب الأمية ما بين 
المحيطين الهادي شرقاً والأطلسي غربأء وفي يي الوسط من العالم القديم شاملة معظم الشعوب 
(الأمية) بتعريف الأميين الذي فصلناه في (ملحق المداخل التأسيسية» الكتاب الأولء» الرقم 17)) 
ثم العالمية الإسلامية الثانية والشاملة بإذن الله. فهذه هي الأطوار والمراحل التاريخية الثلاث . 
الكبرى في الدورات الدينية. 

ثانياً: هناك الأطوار أو المراحل التاريخية الثلاث» ضمن نطاق التجربة الاسرائيلية م 
فالطور الأول يعتمد على التجربة الإعانية الحسية المباشرة وما فيها من معجزات خارقة» وتبتدئ 
بموسى حيث كانت (الحاكمية الإلهية المباشرة) وحكم الله عبر تعاقب الأنبياء الذين لا تنقطع 

ثم حين تمرد الإسرائيليون على الحاكمية الإلهية المباشرة» دفعهم الله في الطور الثاني إلى تحرية 
الإيمان غير الحسي» أي اليمان بفعله الغيبي غير المرئي» ودتلك فى يعر كيم ب لجالرت» 
وجلوده. تلك كانت حالة اسخناشة ئية وضعهم فيها الله أمام محك الاختبار الصعب بالوعان 
الغيبي. ونم تصمد تلك التحربة لديهم: إذ ترد معظمهم؛ سواء برفضهم لطالوت ملكا أو شربهم 
بإواماء اشير الصو فلو ون وتوم ١‏ لماه الأسيالنا يه ة الصابرة التي تولى الله نصرها. 

ثم جاءت المرحلة الثالثة عبر (حاكمية الاستخلاف) لداوود وسليمان. 

أما التجربة المحمدية فقد جاءت ضمن نسق آخر متكامل: فعوضاً عن تحربة الإيمان الحسي» 
بحاءت بتحربة الوعان (الغيبي)) وبالتالي غو ماعن (اظاكي: الإلهية) و( حاكمية 0 
جاءت (حاكمية الكتاب)) وعوضا عن النبوات الإسرائيلية المتعاقبة جاءت «النبوّة الخاتمة 
وقد بِيّنا مفاضل الافتراق , م ال ل ل ا 
الكتاب الأول. 

ثالثا: وكما تتمفصل المراحل الإسرائيلية بين الحسي والغيبي الاستثنائي ثم حاكمية 
الاستخلاض» تتمرحل التجربة الإسلامية المحمدية الى اككين: 

فالمرحلة الأولى عالمية (أمية) شرحنا مواصفاتها. وطدوان تررس مويه 
وترئها ضمن متغيرات عالمية. 
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الفصل الثالث 


الفاق العاقه والكوقد لسر الحمدنة 


. يختلف يي الإلهى 7 إعداد التجربة المحمدية العربية.عن مقابله العبراني) اخعلافا 
عدوا ف كيفية الإعداد مع توخي نتائج واحدة في الحالتين. فل “سهرى ره 
الموسوية الإسرائيلية نحد أن الله قد عمد إلى الخوارق فى شدّ الإسرائيلين إليهء منذ أن أتى 
موسى إلى أرض مصر.معجزاته؛ وما دلقي ار تقر ان الخروج وانفلاق البحر 
ومن ثم انبجاس الماء... إلخ. 

الفتباقي اللتدوية] لمتحم :3 دون بعالت عفرا و روا ال قور طاقن عا رات 
غير باشرة: فهو فعل أخبر الله المسلمين به في ما بعد» ضمن كشفه للحكمة» وعلى 
هذا يمكن القول إن التجرنة المحمدية العربية تخلو من الآيات الصريحة الواضحة. ول 
يشأ الله أن يترك الأمر عابراً من دون تفسير فققد قال:وَمًا مَتعسَنا أن تُزسل 
بالآيّات إلا أن كذبٌ بها بها الأوَلُونَ وَآتتِنا َمُودَ النَاقَسة مُبْصرَةَ َظَلمُوأ بِهَاوَمَا 
02 بالآيات إلا ويفا (4)59 (الإسراء: 15). فلماذا تميّرت هذه التجرية 
دوك سابقاتها بحجب الآيات؟ 

ينّجه البعض إلى القول بأن الله قد أبقى معجزته لمحمد في حيّز القران . وهي معجزة 
مستمرة تحدّى بها الله المجتمع العربي الجاهلي؛ وما زال التحدي مستمراء وبالتالي م 
تكن ثمة حاجة إلى معجزات أخر. والبعض يرى أن الرسالة المحمدية بوصفها خاتمة 
ويا اليو يد سو عاو ا 0 

غير أن ما نراه نحن في هذا المجال» وبحكم منهجنا » يختلف عن الإيضا 
أو الك اخيوت :اننا شف هلها اها فقق نهنا الافتراض الثالث القائل بأن 6 
الما العرية انع واقة العجرايق وهنا غانا ها بشي الممشروة: إلى شن عن 
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محمد في فترة تنشئته في ديار بني سعدء وإلى انحناء الشجرة التى جلس عندها على 
مقربة من دير الراهب «بحيرى»» و إلى قاف القمر» وإلى انسياب الماء من أصابعه» 
وإلى بناء العدكبوت لعشها في فتحة غار : ثور» وإلى رشقه مشركي بدر بالحصى فنال 
منهم جميعا... إلخ. ظ 

الافتراضات هذه لا تأخذ بها نهائيً ليس لأنها لم ترد في القرآن بل لأن القرآن 
ينفيها نفيا قاطعا وياتا: 

طوَكَانُوا َؤْلا نل عَلَيْه يات من َه ل ها الآَاثُ عند الله وه أن نذْيرٌ مبين 
(50) وَل يكفهم أن أ َناَك الككات تتلى نوم إن فيلك أرحمة وذخرَى لقم 
يُومنُونَ (4)51 (العنكبوت: ج 21). 

لوَلقَدْ صَرَبْنَا للنّسٍ في هَذَا الْقُرْ من كل مَل وَلِّن جلتهُم بآية ة ليقُولَنَ الْذينَ 
كَمَرُوا إِنْ أَهمْ إلا مُِطلونَ (4)58 (الروم: ج21). 
وكذلك: لون كان كبر لِك إِعْرَِضُهُمْ إن سمت أن تيتا في لض 
أو سلما في السَّمَاء فتَأنيَهُم بآية ولو شَاء الله + مَعَع معَلَى الهدَى فَلانَكودَنٌ من ابجَاهلينَ 
(4)35 (الأنعام: ج7). 

وكذلك: ل الاج اميه تراب ع اود بم 
(289 َقَالوا أن نُوْمنَ لَك > حَنَى تَفْجُرَ لَنَا من الأرْض و (90) أو تَكونّ لَك بن 
خيل وَعنَبٍ فَنُفَجَرَ الأنْهَارَ خلالها تَفجِيرا (:9) أ ولد ُمَا عت َل 
كبتار تأني بالله رَالائكة قَبيلاً (92) أ يَكونٌ لَك يَيْثَّ مّن رُخرف أو ف 
السّمَاء ولّن تُوْمنَ لوقيِكَ - : حَتّى تَُرّلَ ينا كتابًا نَّفْرَوُهُ قل سْبْحَانَ رَبِي هَل كنت لاير 
رَسُولاً (4)93 (الإسراء: 05 ظ 

لبقا اونا فإننا نفسر خلوٌ التجزبة المحمدية العربية من الآيات المعجزة برد 
أصول التجربة إلى (الرحمة الإلهية) في مقابل (الخير العربي). 

فالله يقول في شأن البعثة المحمدية: نوما أَرْمَلسَاكَ إلا مه للَعَائينَ 
(4)107 (الأنبياء: ج 17)) في وقت يتطلب فيه عده التصديق بالدعوة حال رول 
الايات المعجزة» العقاب | الرادع كما ينص القران نفسه. 

كذلك يقول الله في حق العرب كعم رأث لاس تَمُْونَ ُو 
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يو عن لكر وو اول آنأ تاب لكك خا له تنه الو 
م افاستود 00 ال عمران : ج4). 
ا ا ا 0 الو 
التأييد ولا فى حالة العقاب. حتى إن إنزال الملائكة فى معركة بدر إلى جانب المسلمين» 
أنفذه الله كحدث غيبي غير مرئي بالنسبة إلى البشر. 

كان أساس التجربة مع الإيمان العربي تأكيد (الهيمنة الإلهية من وراء الحجاب), 
وهذا أشلوب عتلف نوعيا في العلاقة بين الله وتحارب لمان البشري من قبل» اختصٌ 
الله به الغرب دون غيرهم. فممحمد لم يُحَى بحسدا ميتاء ول يبرئع الأكمه ولا الأبرض؛ 
ولم يخبرهم .ما في بيوتهم كما فعل عيسى عليه السلام» ولم تكن لديه عصاة تتحول 
إلى ُعبان» ولا انشقت له الرمال في طريقه للمدينة. كذلك العرب لم تنزل عليهم مائدة 

من السماء و لا انفجرت المياه لهم من الصخور. 

إن لمن كما نراه يرتبط بالاندماج ما بين الرحمة الإلهية والخير العربي: فحال 
لله بينهم وبين مصادر العذاب القاطع متى ما كذبوا بالآيات. وهذا الاندماج يأتي' 
كمقدمة لأمز خطير» وهو أن الرسالة المحمدية لم تكن خاصة بالعرب» ولكن كانوا 
هم كأمة في وضع الطليعة لأثم أخرى يحملونها لهاء فعام لهم الله منذ البدء معاملة 
(جيش من الرسل) لا معاملة أفراد من أمة» لذلك لم يكونوا خير أمة (قابعة) في 
مكانهاء ولكن خير أمة (أخرجت) للناس. 30 
| فالعربي - وهو مهيّأ للخروج - كان يعد إعدادا خاصا على تحربة الإيمان» ومن 
هنا جاء التركيز في القران على الدروس الاإيمانية التي استخلصت في ساحات القتال 
ا ال ا 0 0 
ا 0 
الكافرينَ (4)18 (الأنفال: ج 9. 

ا ا وبحي سل 
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أمرأ مكنا في متناول السمع والبصر. كلك كان الا سياس ترس اقبي ل تلاك 
المراحل الأولية إحساساً قوياً وطاغياً» وبالتالي كان العصر كله عصر نبرّات؛ وكانت 
ار مووي 
هنا نيحد تعدد الكثرة من الأنبياء وتنوّعهم. 
في المرحلة اللاحقة من تجربة ؛ بني إسرائيل أصبح حجاب السببية قويأء وأصبحت 
العلاقة بالله مشدودة إلى واقع الحس والمحسوسات» فحصرت النبوّة وميّرت ثم 
ختمت نهائيا قبل 1400 عام وأصبح الاتحاه إلى مقامها ير عبر جب كنثيفة في المكان 
والزمان. إذا فقد تمت بالبعثة المحمدية مرحلة كاملة في تاريخ البشرية» كانت العلاقة 
فيها مع الله مباشرة» وكانت فيها ظاهرة النبوّة ظاهرة عامة. 
وعقدار ما أن محمدا قد جاء في ختام ظواهر تلك المرحلة المتقدمة ليغلق عليهاء فقد 
جاء لافتتاح مرحلة جديدة في تاريخ خ البشرية أغلقت فيها معارج السماءءٍ حتى دون 
الكائئات غير المرئية بالنسبة إلينا:ظوَأنّهُمْ ظنُوا كما ظَنَسُمْ أن لن يبعت الله أحَدًا (7) 


راعة 


وانا سنا السماء َوَجَذَْاهًا مُلَتْ حَرّسًا شَديدًا وَشْهْبَا (8) وَأَنَا كنا تَفْعُدُ منْا مَقَاعدَ 


الل مسي لي الآن ْلَه هابا رصدًا(9) ونا ا ذري أدبن في رض 
3 أرَادَ بهم رَبِهُمْ رشنا (010 (الجن: ج00 


الختام المحمدي فاتحة عهد جديدك 


أصبح كل شيء من بعد هذه المرحلة (مرحلة اختتام النبوّة) يخلد إلى الأرض - إلى 
الحركة المادية في واقعها الموضوعيء وإلى السببية التي تطورت علمياً إلى أشكالها 
الشردة لقو عر ار بحانيه روي شيج ل اتلدنية] حصان الفكرق د الك 0 

إن من خصائص مرححلتنا التي بدأت بالنبوة المحمّدية أنها قد اختتمت مرحلة كاملة 
قبلهاء وابجهت نحو الوضعية العلمية» وانزواء التفكير الغيبي» وتطورات ملكات 
الإنسان الذاتية» وتضخم إحساسه بقدراته المستقلة عن الفعل الإلهي. ظ 

هذه العقلية التي افتتح محمد عهد الجدال معهاء لا يمكن أن يكون مدخلها هو 
الملدخل نفسه الذي طرقته؟؟ الأنبياء من قبل مع شعوبهاء أي التسليم بالخوارق الغيبية» : 
ولكن مدخلها هو الانتقال من مدركات الحس إلى رحلة الحكمة التي تنفذ عبر الفهم 
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الدقيق للعلاقات بين الأشياء» وإلى النظر في فعل الله في حركة الطبيعة والتاريخ... فعلاً 
غير مباشر ولكنه كامل التأثير. ظ ظ 

لهذا السبب بالذات حجبت عن محمد ايات الخنوارق وأعظي عوضاً عنها لا 
النبوة فقط فقط ولكن الحكمة بأسمى معانيهاء ليسمع البشر أجمعون من خلال الحكمة: 
لمر الذي بحت في الأمَيينَ وَسُولا منْهُْ لو َم آيانه وكيم وَيعَْمُّهُمْ الْكتَاب 
َالحكمّة وإن كانُوَا من قَبْلٍ في ضَلالٍ مُنٍ (4)2 (الجمعة: ج 28). لقد ختم محمد 
النبوّة : لإمًا كان نحم با أَحَد من رَبَالكمْ وَلكن رُسُولَ الله وَحَام لين وَكانَ ال 
بكل شَيْء عَلِيمًا (4)40 (الأحزاب: ج 22). 

ولكنه فوق ذلك فاتح عهد العالمية التي ترث عنه لمكمة بشموليتها في النيج 
الكوني عبر استمرارية التاريخ البشري: الذي أَؤْحين ِلك من الكتّاب هو الح 
1 إن الله بعباده لخبيرٌ بُصيرٌ (31) ” م أَوْرْنا | لكات لذن | 0 


ٍ- 0 مر 
سر 0 
لخ 7 6 


من عبَادنًا فَمنّْهُمْ ظالم لنفسه وَمِنْهُم مُفمَصدٌ وَمنْهُمْ سَابقٌ حيرات بِإِذْن الله ذلك هُوَ 
المَضْل الكبيرٌ (4)32: (فاطر: ج 22). 

جاء محمد في أول المفترق بين مرحلتين تاريخيتين في عمر البشرية» بدأت الأولى 
بآدم وانتهت لديه وبدأت الثانية به وتنتهي بنهاية العا لم. والفارق الجوهري بين 
المرحلتين هو كالفارق بين تحربة موسى الإيكانية في بداياتها وتجحربة «العبد الصالح». 
فالمرحلة الإيمانية الأوللى كانت لا ترى فعل الله إلا في ما هو ماثل باتخاذه شكلا مباشراً 
في سان الطبيعة. أما التجربة المحمدية فقد جاءت لتنطلق بالمستوى الثاني من الإبمان, 

عبر الجمع بين القراءتين كتجربة «العبد الصالح» الذي أرشد موسىء والذي كان يرى 
فعل الله ضمن كل الأشكال غير الاباك لماي اديب سكير 
والخندق وسائر وقائع تلك المرحلة. 


اعد ا ا 


اياي بو ااا موا د 0 


ومن دون ارتداد إليه.تمبدأ المادة الناقصة. إنها من أعظم المراحل وأغناها في التاريخ 
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الإيماني للبشرية» وقد جاء افتتاحها بعبارة (اقرأ) وانتهت إلى الجمع بين القراءتين» 
وهذا جوهر الحقيقة المحمدية الكونية. وهي حقيقة (تورث)»؛ والإرث عن الأصل 
المتلقي» أي 00 والذي يملك حق التوريث هو (الله) لمن يصطفي من عباده. ولها 
مواصفات * شتى على أنواع ثلاثة» والثاني وسط بين اثنين أوّلهما ظالم لنفسه وآخرهما 
سابق بالخيرات. [وإرث الحقيقة يخرج معجوناً في لحمة العصر. فعلاقة من يلي محمدا بالكتاب 
لا تكون علاقة نبوّة ولا علاقة تجديد ولا علاقة رسالة ثانية ولا ثالثة» وإنا علاقة توريث يتفاعل 
فيها وحي الكتاب مع شخخصية العصر, حافظأً لاستمرارية الحكمة والمنهج الإلهي]. 

إن من يفهم حكمة انقضاء مرحلة النبوات» سيفهم تماماً أن الله قد جعل إرادته في 
إعادة اكتشاف القرآن وفهمه ضمن كل مرحلة من مراحل التطور البشري» هما ينسجم 
والخصائص الفكرية لشخصية المرحلة الحضارية. وقد ضمن القرآن وحي كل مرحلة 
كنور تتضح به حكمة المنهج الإلهي وتطبيقاته الكونية. 

قلنا إن عمدا قلاعاد فى أل المقترق وين محليق تاريضينية دعس البشرية ا 
وو حريظلة لراك التي ١‏ تحير لعلاقة الملاغرة هم القيبي والققاد ا رجه ونا 
بين مرحلة تطور الإنسان نحو الأساس الموضعي الحركة الأشياء وعلاقاتهاء .ما جعل 
اران الإلبية ابعل مكل غير ماقي لاأيصل إلوا الانباة نورام ادر ركان برقي 
إليه بالحكمة والتجرد واستخدام كل ملكات الوعي الإنساني. 

كانت للمرحلة الأولى صراعاتها لتثبيت المعاني المطلقة لإرادة الله ضمن عقلية 
الإحياء والتعدد. كذلك كانت للمرحلة الثانية صراعاتها لتثبيت المعاني نفسهاء ليس 
ظ بوجه عقلية الإحياء والتعدد بل بوجه عقلية السببية المفرطة #إكلا إِنَّ الإنسَانَ ليَطغَى 
(6) أن رَّآهُ اسْمَغْتَى (7) إِنَ إلى رَبك الرّجْعَى (4)8 (العلق: ج 30). 

وخاض محمد المعركتين في إطار واحد. فقد جاء لينقل قومه من العقلية الإحيائية 
التعددية إلى عقلية الإيمان الخاص» ولكن من دون أن يجعل علاقتهم مع الله تخذ شكل 
الايات والمخوارق المباشرة لاس عر ري عر جوري درم 
ثلاثة وعشرين عاماً. 

كانت القبائل العربية كجماعات بني إسرائيل تعيش تكويناً عقلياً خاصاً بتلك 
الراخل:الأرلية. 1 يكن عمقل اللإله كقدرة سيف و إن لكان ضعت عن باقن 
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الموجودات التي تعطي حرارتها كالشمسء أو ترمجر كالرعدء أو تثور كالريح» أو تلمع 
من بعيد كالنجم. وإذا احتجب الإله بقدسيته كما هو الرجل العالي المقام الذي لا 
يظهر كثيراً للبشرء فإن تلك العقلية لم تكن تقبل منه أن يكون احتجابه احتجاباً كلياًء 
بل كان عليه أن يككد وجوده بالفعل المباشر في الحركة الطبيعية. لذلك طلبت الأقوام 
من الأنبياء | المعجزات والآيات الخارقة» بل إن بني إسرائيل قد طلبوا رؤية الله نفسه: 
يسالك أخل لكاب أن نل عَليْهِمْ ابا من السَماء ققد سنو مُوسى كير من 
َك فَقَالوأ را الله جَهرَة َأحَدَةم نهم الصَّاعقَةٌ بظلمهم ثم انَحَذْوا لعجل من تغد ما 
انهم البَينَاتٌ فعَمَوْنَا عن ذلك واتاموسين سُلطانا مُبِينًا (4)153 (النساء: ج 6). 
والأمر نفسه كاد يطلبه العرب من محمد: آم تِيدُونَ أن تَسأنُوا رَسُولَكُمْ كما سل 
مُوسَى من بل وَمَن يبدل الكفْر بالإيمان فَقَدْ ضَل سَوَ َاء السّبيل (46108 (البقرة: ج1). 
لرعظ امعان موده عن لمعل الاشوى المبيعةة لسرضا نما طض رن العقل 
الإحيائي إلى توزيع وجوده على قوى الطبيعة كما فعل قدماء اليونان» أو على عدد 
من الأصنام كما فعلت الشعوب الآسيوية» فيتخذونها معبرا لمخاطبته. وقد جاء ذلك 
التجسيد الاإحيائي الغيبي ثمرة مباشرة لانعدام الفهم الطبيعي الخصائص الموجودات» 
. ولانعدام الوعي المفهومي لناظمها العام. كان على الإله أن يجلب الرزق وأن يغيث 
بالمطر وأن ينتصر في المعارك وإلا استّبدل فورا بتجسد آخر. تلك كانت حالة عقلية لها 
مفهومها الخاص للألوهية وأثرها في الوجود. 
تعامل الله من قبل مع الأنبياء وأقوامهم عبر هذا المفهوم وضمن تلك الحالة العقلية 
فنفى الله عن نفسه التعدد في شكل ما ظنّه به البشر من تحسدات مختلفة في آلهة متباينة 
وأوضح أنه خارج زمان الأشياء ومكانهاء ولكنه ممسك بها وبزمانها ومكانها :الإقاطر 
السَّمَاوَات وَالأَرْض بحعلَ لَكم من أَنفُسك أَرْوَابحا وَمنَ انام أَروَابا يَذْرَوْكُمْ فيه 
ِيِسَ كمثله شَيء وَهُوَ السّمِيعُ الببصيرٌ (11)© (الشورى: ج 25). وكان لا بد في حال 
تلك العقلية من إثبات الأمر بطريقة تقهر الزمان والمكان عياناً بيانء فجاء التجاوز 
الإلهي الإرادي لسنّتي الطبيعة والقهر المباشر» وكذلك جاء العذاب من جنس الفهم 
عذاباً حسياً يتجاوز بقهره سنن الطبيعة نفسهاء فارتفعت قشرة الأرض بأهل 
سدوم ثم هَوَّت بهم؛ وتلك آثارهم في البحر الميت شاهدة على ما حدث: ون 
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ظ لوطا نّ رن (133) إِذ ينا وَأَهْلهُ جْمَعِينَ (134) إلا عَجورًا في العَابرِينَ (135) 
م ْنَا الآخَرِينَ (136) وَِنَكمْ لنمْوُونَ عَلَيْهِم مُصْبِحينَ (137) وَبَاليْل ألا َْقلوَ 
(4)137 (الصافات: ج 23). 

كانت تلك مخاطبات العلاقة لالط عيطة ل ةد من مفاهييم التعدد 
التي تعطيها تحربتها المفهومية الذاتية إلى مفهوم الوحدة. ونقلها أيضا من مفهوم 
الحضور المباشر إلى الاحتجاب بالغيب» مع فاعلية التأثير في كل الموجودات. 

كان الإيمان بتأثير القوى الغيبية عميقاً وشاملاً ومسيطراً في تلك المراحل التاريخية 
الأولية. ولكنه كان إعاناً مصروفا إلى غير حقيقته: فتعامل الله مع طبيعة ذلك المان 
صارفاً له نحو حقيقته وراجعاً به إلى ذاته. 

اقتضى ذلك التحول زماناً طويلاء رخو حجان في برائيل العارة من عكر موسي 
إلى المعركة ضد جالوت. أماعلى مستوى التجربة المحمدية العربية» فقد أعلن اللمتفتية 

مُنذ أول يوم إلهاً محتجباً بمارس تأثيره الوجودي الكلي داخل كل فعاليات الوجود 
ظ من دون لجموء إلى ما يخرق من الفعل؛ وكان على العرب أن يستجيبوا لهذه التجرية 
بعنوانها في الجمع بين القراءتين» أن تبصر الله في الوفات و المكان :أن ترف تفنسلك 
قائمأ به من دون أن تسأله روئية جهرية» ومن دون أن تسأله المعجزات. بذلك أعطى 
الله محمدا تحربة ما نالها من قبله أحد» وأعطى العرب تحربة ما نالها من قبلهم أحد. تأتى 
التجربة المحمدية العربية بذلك كأوثق تحربة بشرية لله» وكأقرب تحربة إليه. نبيّها خاتم 
الأنبياء وأمّتها خير الأثم. ولا منازعة ولا تفضيل ذاتيأء فالأمر كله من الله. 

والآن كيف استطاع العرب بعقليتهم التعددية الإحيائية أن ينفذوا في فترة وجيزة 
إلى هذا المعنى الوجودي المطلق للإرادة الإلهية؟ وكيف 00 
التجربة التي بلغت قمة الرقي الروحي والحكمة؟ ‏ 


التحوّل بالعربي من المطلق الفردي إلى المنهج الرسالي 


تميّرت رسالة محمد منذ البدء.منهج كامل في رؤية الحقيقة كما أرادها الله للبشرية جمعاء. 


فهو لم يكن برد رسول برسالة محدودة لتصحيح وضع معين. فقد كان جهد صالح 
متا علي الور بالانسط وبر كأ يتوه اويا سوا على غارب تبلاو اندي وكات 
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جهد موسى منصبا على التوحيد والخروج ببني إسسرائيل. أما رسالة محمد» فقد تحاوزت 
قضية الأصنام وما كان دارجا لذى قروتنة إلى مصير الإنسان في علاقته الكلية بالله! 
لد مَنَ لله عَلَى الْؤْميينَ إِذ يَحَتَ فيهم رَسُولاً من أنفُسهِ يلو لهم آباته مركي 
ريُعَْمَهُم الكتاب وَالحكمة ون كانوأ من قَبْلَ لي ضَلالٍ شين (4)164 (آل عمران: 
4). 

ول تعني تلاوة الآيات كما يظن الناس قراءة سور الكتاب» فهذا خط شائع نستيقظ 
عليه يومياء ولكنّ تلاوة الآيات هي بالتعقيب على معانيها وإ لالجا وار رحن ديك 
ما في السور فحسبء ولكن هي ما يؤتيه الله في الحركة الكونية:«إتلك آيّاتُ الله 
علُوهًا عَلَيِكَ بِالْحقَ وَإِنّتَلنَ المرْسَلنَ (4)252 (البقرة: اج 22). ' 

وكذلك: قد كان لكم آي في فالتا ف تقال في سيل الله وأخرَى كافرة 
يَرَوْنَهُم مُْليْهُمْ رأ العَيْن الله يُويُ بره مَن يَشَاء إِنَّ في ذلك لعبرةً ولي الَنضَّار 
(4013 (آل عمران: ج 3)» وكذلك 9إوَكَالوا ولا ل عليه يه مّن ريه قل إن الله قاد 
عَلى أن يُنَزَل ليةَ وَلكنّ أكثرَهُمْ لا يَعلْمُونَ (4)37 (الأنعام: ج 7). 

هذا هو معنى تلاوة آيات اله على عباده ليتفكروا ويتديّروا في معان الأحداث 
وما أخفاه الله فى ظواهرها عبر مسيرة التجربة المحمدية العربية. كانت تلك التلاوة 
الى كالستورده رسو لع الحري ححاح ميا ساني الذر ادا لو شود راشي بي 
القراءتين في سجل التجربة الوجودية. وتلك كانت أرضية التفكير بحكمته؛ والحكمة 
عنصر من عناصر رسالته» وقد مجدها الله في حق لقمان الذي آتاه الله الحكمة» والحكمة 

هي النظر إلى الأمور في حقائقها وليس أشكالها وسطوحها. والكتاب سجل كوني 
مفتوح. ويترافق مع ذلك كله التزكية بترقية الذات» وجعلها بالتطهّر أقرب إلى معارج 
ا 0 السجل الكوني» وعلى معاني ال ب وي تلاوة آيات الله: 
نه قدا 0 م (77) في كتّاب مُكتُون ن (78) لا سه إلا رن ن (79) (الواقعة: 
07 ويصبٌٍ هذا المجهود كله في الجمع بين القراءتين» كما خوطب محمد في أول 
يوم من أيام حراء. 

ات ا ل وقد 
جاءت قوة الإعداد هذه بحكم الدور الكبير الذي حمّله الله للعرب» فكادوا أن ينشأوا. 
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تنشئة الأنبياء ليكونوا بحق جيشاً من المرسلين؛ قادراً على أن يأتي البشرية بحكمة 
لله الكونية و لبنين مدرة القوواطن هن عاذاك ومعاملات. للوينة 
والإسلام | . 1 ظ 

ان تيب اروس زازق عو يا لا الى خا 11 
لتنطلق به التجربة بأسرها في ما بعد. إن نظرة وضعية للفارق بين الوعي المفهومي 
كدري الام عا خددضسيه ىردا تر ع الفرر المقلن: وي حجحالة. التعدة 
المحيائي » ل ا ا 
تدخل الله الغيبي. 
ظ حاو انين الزعاة نا شع سبك جه فر معز واه ران بل ية 
وتمدها إلى عصور مقبلة» وأن تنفذ إلى جوهر الحقائق في الأشياء. كان القرآن كقول 
إلهي, والعرك لعل البى ماهوا ف وحدتيج عرزت اجيد الكوددي. كان التحول 
نفسه فعلاً إلهياً غيبياً كاملاًء تماماً كمثاله في المعا رك التي شخصنا أوضاعها. فمهمة 
كتلك لم يكن.عقدور البشر إنجازها على أي نحو كان, لولا تدخحل الله القطعي. 

إن تحليلاً عاماً لتداخلات الغيب في تلك المرحلة وا لكيفية التي قاد بها تحويل العربي 
وح لعل ا يا ب 

علاقة العرب بالرسالة في بداياتها. 

رديه الاوك ١‏ المكواقي بتجازى علد عالة لقانى وها تار لمجال 
على حالة الإنسان بكل أبعادها العقلية والسلوكية» ولا محال لأن يرتاب أحد اليوم 
في بعض النتائج التطبيقية لهذا الفرع العلمي المهم. وحين نأخذ بنتائج هذا العلم 
لاكتشاف خصائص العقلية العربية وحالتها السلوكية في مرحلة نزول القرآن» فإننا 
سنلمس من دون شك وبتحليل علمي واضح. الفارق الكبير بين وعي القرآن لكافة 
المواضيع التي طرحهاء وبين الوعي المفهومي التاريخي الذي عاش في ظله العربي 
اتناك : نك لاه اقل تبرعنة زر الشدين الفكر قر ان والفكر العرضي: لاعن 
صعيد الإنشاء والبيان فحسبء ولكن على صعيد المعنى ومستوى التجربة نفسها. بل 
إن القرآن قد تميّر على سائر الكتب المعروفة تاريخياً في منطقته. كالتوراة والإنجيل؛ بها 


00 احتواه من منهجية كاملة وبنيان فكري متماسك افتقدته الكتب القدكة. 
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كان العربي يشعر ضمن تكوينه البيئي الجغرافي الطبيعي أنه الكائن الوحيد ذو 
افر عل الحركة درف في السكون الصحراويء لا تماثله إلا حيوانات البرية أو طيور 
الساء التي بمائلها في الخرية ويتميّز عنها بالوعي والنطق. فكان هو الذي يُكسب 
الأشياء من حوله معاني وصفات وأسماءء فتحوّل إلى مطلق متفوّق بالوجود الواعي 
غلن ماسواف فاكداك ف «التشتوع اديه بدايات نرعة الاركر على الذالت» :زهي النزعة 
الى قا بونانئل كور بحاوطة ليما ل لباه الوق ف العضور انافرع من ون ال 
يعطي تاريخها النفسي.. 

هذا المطلق الذاتي الداخلي الذي 3 البيئة الطيعوة ىال ار م تتسع 
محالها الاجتماعي لأكثر من القبيلة كحدود اجتماعية نهائية» فظلت القبلية مرادفا 
للععيبيةة إليها يرت كمارة المطلنى:الذاتن وبها يحتمي. فكانت القبيلة هي الإطار 
الذي يعبر فيه عن بطولته وقدراته. هي دائرة الانتماء والطموح 

وبالتداخل بين نزعة التركز على الذات على نحو فردي موغل فى الانفرادية والأنا 
:والفخر الذاتي» وبين القبيلة كأكير حدود اجتماعية ينتهي لديها الإحساس بهذه الذات 
الفردية» فقد كانت أتفه الأسباب تثير الاقتتال» اقتتال الذوات المتمائلة في ا 
والتي تحمل التنافر بحكم التماثل» ذل تغرف الغرى نظابا اعواعيا دراك بود 
من كبريائه» بل عرف أشكالاً اجتماعية متمائلة يتمحور كل شكل منها حول مطلقه 
الذاتى» ظ 

وكلنا يقرأ في التاريخ أيام العرب كحرب داحس والغبراء التي ميوت هي 
عاماء لا صراعاً على الماء والكلاً كما هو المفترض على نحو طبيعي بين قبائل الرعاة 
البدو» ولكن ترجع المسألة إلى جرح طفيف أثار المطلق الفردي الذاتي» وأثار فيه كل 
كوامن التفرد والعلو فطغى على التكيّفٍ أو التلاؤم مع الآخرين. وهكذا فقدت 
الألفة بين الأقوم: : لولف بَيْنَ فلوبِهمْ لَوْ أنمَقْتَ ما في الأْض بحميًا 00 
لوهم ولك الله أل يهم نه عَِيرٌ حكي ع (65)) (ج: :0) وكذلك: وَاعْمَصمُوا 
بحَبْل الله َميعًا وَل تََرَهُواوَاذْكرُوا نعمَة نمَة الله عَلَيكمْ إِذَ كم أغداء فَألَفَ : ين فلو بكي 


ع ور ١‏ 


فأَصْبَحُْم بنشمته إِخَانَا وعم عَلَىَ سَهَا حفرَة من اذم منهَا ذلك ينال 


مسي ار 20 


لكمْ آيّاته لعَلكمْ تَهْمَدُونَ 06آ (آل عمران: ج4). 
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يكن ذلك المطلق الفردي اقبلي يستججيب لأني داع خارج حدود تنما اقبلي 
في أحسن الحالات؛ وبالذات حين يرى في الأمر محداً وفشخراً بضيان عنه إلى آخرين في 
مجتمع قائم على تنافس المتمائلين. وقد صادف محمد الكثير وعانى من جرّاء هذا التكوّن 
النفسي» ولكنه كان تكوّنا طبيعياً لا بجال لتجاوزه إلا بتدخل الله الغييي؛ ؛ ليجمع تلك 
القبائل على كلمة واحدة ورجل واحد. وأوضح الله الأمر بجلاء لرسوله: #إلوْ أَنْقَفَتَ 
ما في الأَرْض بجحميعا وإلا لتوافر للعرب من قبل محمد من يسودهم أو يقودهم. بل 
تمضي تلك الروح الفردية في تركزها حول ذاتها إلى حدٌ ترفض معه الإذعان لمحمد؛ 
لا تكديا تفي الصضاداق الأمين :و لكن لأت القران ق دار ل عليه :وليين عليه ظوَقَالُوا 
ولا نرّل هَذَا رن عَلَى رَجُلٍ مّنَ القريْينِ عَظيم (4)31 (الزخرف: : ج 25). 

كذلك فإن آثار نزعة المطلق الذاتي القبلي م تنته في جدود السلوك الاجتماعي 
اللاتلاومي بين الوحدات القبلية المتماثلة بل تلتّست كل الأحؤال الفكرية والنفسية” 
للإنسان العربي. وكدة ساجيف يمنا . 

كان العربي لا كيل بحكم فرديته وتخلفه إلى النظر في الناظم الموضوعي للأشياءء 
ماعدا قلة من الحنفاء الذين كانوا أشبه برهبان العرب. كان ييل إلى تحريد الظواهر من 
علاقاتها ومعانيها ليعيطها هو وبحرية مطلقة» أحاسيسه بها. كان يتمثل مطلقه الذاتي 
فيما هو خارجه مكرّساً لوجوده الذاتي ودافعاً به إلى أقصى الحدود. 

ومن هنا كان ينظر العربي إلى الظواهر في تفرّدها وكثرتها وتنوعها وصفاتها. 
كان يريد أن يصل إلى الخصائص الذاتية لكل شيء؛ فإذا وصف أسهب وعدّد ونوّع 
وراقيه ودق و امدق فكان بطع ساشرا ف وصف ذققا فى ابفخداماته وتو ظفات: 
اللشورةء كاذ ١‏ مين الحدوميا كان رمعم ف اقلق اوري وس من 1ه 
العررى :إل تاديد غلافته بالغيب» 1 ميظع إلا ان يسقط عليه لين اقجايت. الآلهاة 
الهة قبائل لا يعلو إله على إله إلا .مما تعلو به القبائل نفسها. كانوا يعبدونها ولكنها لم 
تكن في الحقيقة سوى رموز لهم يجسّدون بها فهماً خاصاً بهم لقوى الغيب. لذلك 
نحد أنهم في القران لم يكونوا يدافعون عن هذه الالهة» بل كانوا يدافعون أكثر عن 
(مفهومية تعدّدها) وهي مسألة ترتبط أكثر بتكوينهم الاجتماعي والفكري: بعل 
الآلهَة إلا وَاحَدًا إن هَذَا لَشَيْءٌ عجَابٌ (05) (سورة ص: ج 23). 
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وقد جاء كل حوارهم للدفاع عن هذه الآلهة حواراً سطحياً لا يتناسب ولسّان 
العرب وحجتهمء بل كانت تمضي حججهم مع محمد .مقاييس لم يكن لوجود الهتهم 
نصيب فيها. فالقول:مإأنِلَ عَلَيِْالذَّكرُ من بَيْنابَلْ هُمْ في شَّكُ من ذكُري يل ل 
يَذُوقُوا عَذَاب ب (8)# (سورة ص: ج 23) فيه اعتراف ضمني مصدر للعدريل يرفئ 

على الهتهم, كذلك فإنهم كاتوا يسالون عنيدا كبرهان على ,رسالتة أمورا كانوا نا 
يعزونها إلى آلهتهم, كإنزال الملائكة وتفجير الأرض ينابيع» وهي أمور لم يسبق لهم أن 
سألوها الهتهم في حر مكة وجفافها الصحراوي. ظ ظ 

لهذه الأسباب الاجتماعية والفكرية لم تستطع أي ثقافة دينية من خارج الوسط 
الصحراوي أن تو “ثر فيهم البتة ما عدا بقايا من الحنيفية الابراهيمية لدى بعض من 
حكماء العرب. كان العربي يرفض كل ما حوله بفردية مطلقة» ولم تستطع المسيحية 
ولا اليهودية أن تنوغلا إلا في شمال الجزيرة وجنوبهاء أي في أطرافها الزراعية حيث 
تختلف التجربة جذرياً عن واقع الوسط الصحراويء ول يتهوّد في يثرب إلا بعض 
الأطفال الذين جاءوا بعد وفاة أسلافهم» فنذرهم أهلوهم لغير دينهم إن عاشوا. 

فات بعض المستشرقين هذا التركيب الاجتماعي النفسي حين ظنوا أن ما أتى به 
محمد إلى العرب كان تلفيقا انتقائيا للتراث الديني المسيحي واليهودي. فقد عايش . 
العرب هذا التراث ورفضوهء وكانوا يعرفونه معرفة تامّة ويعتقدون أنه أمر خاص 
بهذه الشعوب من دونهم؛ وليس من طبع البدوي أن يتذلل إلى الآخرين ليعلّموه ما 
عنذهم. 

كان يرى نفسه (أمي وهي لفظة تقابل (كتابي) وليس عددم القراءة والكتابة كما 
وقع في الخطأ جل المفسرين؛ وكثيراً ما كان أبو سفيان يخاطب بعض اليهود بقوله: 
#إنحن أميّون وأنتم أهل كتاب). وقد أشار القرآن إلى أن بعض العرب الأميين كان 


اراس 


يتمنى لو أنزل عليه كتاب خاص به: ٍوَقْسَمُوا بالل هد انهم هن جَامَهُمْ تَذير 
0 أهدى منْ إخدى الثم فَلَمَا امهم نَذيرٌ ما رَادَهُمْ إلا عور (42) (فاطر: 
2 ولكنهم ل يتناولوا فل كات النيووة ون كالب التصارى واقلو كاوها ا هين 
هو استنساخ انتقائي عن الكتب المعروفة لديهم لرفضوه في حينه» ولكنه جاء بأمر كان 


العربي وحده يدرك أنه له وليس استنساخاً أو تلفيقاً. 


0 


ع 
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المطلق الذاتي واللغة 


في تلك البيئة الطبيعية الناسجة لشخصية العربيء المتفرّدة بنزوعها الذاتي ومطلقها. 
القبلي اللامحدود في صحرائه الممتدة الأفق بجلال سكونها وهيبة جبالهاء لم يكن 
ثمة وسيلة لتفجير كوامن الإبداع وطاقة التخيّل لدى العربي إلا في حدود ما يعطيه 
إبداعه الذاتى... فما دامت الأشياء تكتسب معانيها من هذه الذات الداخلية» فإن 
تعبير هذه الذات عن نفسها هو الحقيقة الوحيدة التي يقبلها الإبداع. وفي هذه الحالة 
تصبح اللغة هي محال الإبداع ومحتواهء لأنها البناء الوحيد الذي يصدر عن الذات 
مباشرة ويستجيب لأعماقها. لم يكن البدوي قادراً على تحسيد إبداعه في إنشاء مادي 
فاستعاض عنه بالإنشاء اللغوي الذاتي الذي كان الأقرب إليه ليحمل ذاته المتفردة: 
لور و ا روه لاي وجري مااي لسري وفعي 
وإعطاء الموضوع ذاته المتفردة. 
اهتمٌ العربي بجعل اللغة أداته الحضارية» محال إبداعه ومحور قوته وقدرته. فبقدر 
ما يجيد العربي التعبير عن أعماق رؤيته الذاتية للموضوع المقابل» يفرض شخصية 
تصوّره على الآخرين ويقهرهم. فالقضية هنا ليست بباعث الحاجة الموضوعية 
لوصف ظاهرة ما على نحو جمالي متفوق» ولكنها الحاجة ليأتي هذا الوصف مسقطاً 
لحياة خاصة على الموضوع. ومن هنا فقد احتملت اللغة العربية ما لم تحتمله أي لغة 
أخرى في إنشائها وتركيبها... وخلافا لقول كثيرين» لا يوجد في اللغة العربية» على 
اتساعهاء كلمة تنوب عن الأخرى في حدسها ومعناها ولسانهاء فكلماتها كالعربي 
الذي أنشأهاء تتميز بذاتية خاصة بكل منها. وكمثال على ذلكء؛ أي على عدم تبين 
شخصية كل كلمة في هذه اللغة المتميزة» أورد خطأً وقع فيه الكثير من العسرين: إن 
َفرْآنَ كر (77) في كتاب مُكثُون (8) لَا يَسْهُ إلا المطهَرُونَ (79) تنزيل من رب 
ل (4)80 (الواقعة: ج 27). 
فسّر البعض بمسّه بيلمسه. والمسٌ في اللغة العربية المتميّرة وفي استخدام القران هو 
ل لوَلقَدُ 
خَلَنَا السّمَاوَات وَالأَرْض وَمَا بَنَهِمَا في ستة أَيَام وما مَسَّنَا من لَُوبٍ (38) (ق: 6 
6) أي نصب وإعياء. 
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كذلك: #الذينَ أكون الا نووت جما يوم ادي يعبط عطاك من 
الس ذَلك بِأنَهُمْ قَالوأ نما البَعُ مل مل الوا أل الله الع وحَرَمْ امن بح مَْعظة 
مّن رَيّهِ فَانتَهَىَ قله مَا سَلْفَ وَأمْرُهُ إلى الله وَمَنْ عَادَ فَأُوََكَ أَصْحَابُ الثار هم فيهًا 
حَالدونَ (4)275 (البقرة ما ظ 
كدذللف: هن الذي الوا ذا مَسَهمْ طَائٌِ من الشمِطان تدَكوُوا إدَاهُم مُْصرُوة 
(4)201 (الأعراف : ج . 

كذلك: ظوَإِن يْسَسْكَ الله بض َل كاشف لَه إل مُوَوَإِنَسَسْكٌ حير فهُوَعَلَى 
كل شَيْء قديرٌ (017* (الأنعام: ج7) في وقت يتجه فيه استخيدام لمس إلى الموضوع 
الاحتكاكي العضوي: 

لا ًا الذين آمَُوا لا تَْرئُوا الصّلاة وَأَهُمْ شكارى حَتَى تَعْلمُوأ ما تقُوُونَ وَل 
جنا إلا عَابرٍي سَبِيل - حم تسلو إن كشم مرْضَى أو على سر أو بحا أحد مك 
من الغائط أَوْ لامَسْتُمُ النَسَاء قلمْ تحدُوا مَاء ء فََيَمّمُواً صَعيدًا طَيًا فَامْسَحُوأ بوجو 
وَأيُدِيكمْ إن الله كان عَفوًا عَفُورًا (4)43 (النساء: عرق رونا لجنا الشماء اوداق 
مُلَتْ حَرَسا شَدِيدًا وَشْهْبًا (8) © (الجن: ج 29). 

وكذلك: لوَلُو ولا عَلَيِكَ كتَاًا في قرْطاس قَلَمَسُوه يديهم لمَالَ الْدينَ كمَرُوا إن 
هذا لخر مبِينٌ (46)7 (الأنعام: ج 7). ظ 
هذه الأمثلة توضح الفارق اللغوي في استخدام عبارتين متشابهتين في الظاهر (مسٌّ) 
و(لس) والفارق في المعنى كبير جداً. وبالنظر إلى عدم التقيّد بفهم هذه الكلمات» فقد 
حرّم البعض (لمس) المصحف من هو على غير طهارة في الحدثين الأكبر والأصغر. 

وعلى الرغم من أن سلطة التحريم هي سلطة إلهية وليست بشرية وليست نبوية, 
فإن علماء المسلمين قد ارتكبوا هذا الخطأ ليس نتيجة جهلهم باللغة ولكن نتيجة لعدم 
تدقيقهم في لسانهاء وقد أردف الله عبارة إلا َسّهُ 4 بتوضيح عقلي لمن يتشابه عليه 
المعنى اللساني فقال: «إلاً المطْهّرُونَ 4 ولم يقل (المتطهّرون)» لأن التطهّر من الحدثين 
الأصغر والأكبر هو من عند البشر يأتونه بالحركات العملية من وضوء وغسل» ولكن 
الطهر هنا نسب إلى مصدر غير الإنسان هو الله وبذلك تستقيم هذه العبارة على النحو 
الآتي: (إن هذا القران كتاب مكنونة معانيه ذات أعماق وأبعاد لا ينفذ بجوهره إلا إلى 
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داخل النفوس التي طهّرها الله). وبذلك تسقط كل الأحكام التي افترضها الفقهاء من 
تحريم لا يملكونه أصلاً ولو بالقياس, للَّمْس المصاحف من دون طهارة ظاهرية. فلسية 
المسألة هي العلاقة #الشكلية مع المصحلك» ولكنها العلذقة الوطروعية وغلؤقة الألدعجه 
والتدبر فيه. والأمر في تقدير المصحف واحترامه متروك لأخلاقية المسلم نفسه وليس 
لنص شرعيء فالله لا يفترض في الإنسان ما افترضه بعض الفقهاء ب 
الفضيلة, اللسلك نفسية سار كا ضيفها اه ك دما هومن عند الله 

جرد خطأ في فهم لسان العرب يؤدي إلى كل هذه الضجة. وقد رف لسرن 
مضريا طليك«تعه الحدائ الشركات العالميه للسيديا ١‏ الأملطواناك تيل القران ان 
أسطوانة» فذهب إلى شيخ الجامع الأزهر يستفتيه (وخاصة أن تلك الأسطوانات ستكون 
عرضة [للمسٌ] من المطهرين وغير المطهرين)» فأفتاه شيخ الأزهر بأن الأسطوانة لا 
تصبح قرآناً إلا لحظة وضع الإبرة عليها. .. أما في حالة صمتها فهي جسم جامد يمكن 
أن يتداوله الجميع. ونححت الشركة العالمية. 

أما (خادم العلم والقران)» شيخ معهد دسوق الديني: فقد عقد في كتابه تاريخ 
المصحف الشريف ثماني صفحات من القطع المتو يفك بذاك على أن الإسلام (أمر المسلم 
إذا أراد [مسٌ] المصحف أو حمله أن يتطهّر من الحدثين الأكبر والأصغرء [وحرّم] عليه 

مس المصحف أو حمله وهو متلبّس بأحد الحدثين - كما [حرّم] عليه قراءة شيء من 
الولار ار ابر ني وج ماران الموالس الجا 01 
لقا ): 

ل ا د 
وسلمء حين استعمل عمرو بن حزم على نجحران ليفقههم في الدين» فكتب له يقول 
ضمن ما كتبه من وصاياه (لا يمس القران إلا طاهر) - [أخرجه الدارقطني والحاكم 
في المستدرك والبيهقي وغيرهم]. ونسي شيخ المعهد أنه قد كتب في صفحة (45) في 
معرض حديثه عن جمع القرآن» أنه لم يكن ثمة مصحف يلمس أو لا يلمس في عهد 
الرسول: «فلم ينتقل الرسول صلى الله عليه وسلم إلى الرفيق الأعلى إلا والقرآن كله 
محفوظ في صدور معظم أصحابه» ومسجّل في ما كتبوه فيه من العسب واللخاف 
وغيرهما. ثم قام بأمر المسلمين بعده أحق الناس به أبو بكر الصديق رضي الله عنه 


492 


الافاق العالميّة والكونيّة للتجربة المحمدية 


مبايعة الصحابة له» فحدث في عهده ما نبّهه إلى وجوب جمع القرآن الكريم في 
ل 0 01 والضياع)”. ولا نسترسل أكثر. [من تاريخ 
المصحف الشريفء عبد الفتاح القاضي» ص 45 و155 و162]. 

اللغة العربية - إذا - متميّرة وذاتية» ولسانها متفرّد في دقته كتفرّد العربي بذاته. 
أصبخ التعبير اللغوي هو (الإنشاء الحضاري) الذي يقابل أبنية الشعوب الأخرى 
وهياكلها. المعلقات على أستار الكعبة توازي. أعمدة هرقل وإيوان كسرى. ! 
حضارة اللسان وعبقريته» والعربى فقط هو الذي يدرك محتوى حضارته وأسرارها. 

اللغة العربية شأنها شأن اللغات البشرية في العالم كله» ذات دلالة وجودية لسانية 
وليست ذات دلالات قاموسية فقط. وهناك من حاول دراسة عبقرية الإنسان العربي 
من خلال لسانه» لا ليكشف فيها عن جوانب الإبداع فقط» ولكن عن جوانب التفرد 
اللساق ايها . وفي تقديري أن تفرّد اللغة العربية عن غيرها من اللغات العالمية» لامكن 
الوصول إليه إلا من خلال فهم العربي من الداخل فهماً وجودياً عميقاً يفصل ذاتيته 
الممعنة في التمييز والفرز والتدقيق» ا ا 
الأشياء» والأسلوب الذي يعطيه بها تمايزها وشخصيتها. 

إنها تجحربة لغوية عميقة ومتفرّدة عن سائر لغات العاله» لأن صفاتها من صفات 
العربي الاجتماعية والسلوكية» وهي انعكاس مباشر لعلاقته بالحياة وموضوعاتهاء 
حتى شيّد منها برجه الحضاري على رمال الصحراء المتحركة. 


مغالية اللغة القرانية وتميزها 


تاك لعزا نحي بهانه اذه الرقيفة السعرك الى اذ رن لك كلها إل شين لين 
وليس محرد العربي (لغة)» لأنها متولّدة عن حياته وليست جماعاً لشتات قاموسي. 
اذام نا العيعد ئ كنات النعنا يق نتن أضذا. للق كن البقاء عه قطنا ري العرية نبا 
أو من مادتها. صيغ بنهج إنشائي دفع به اللغة إلى كمالها ا حضاريء وإلى أرقى من تلك 
الكمالات الحضارية التي وصل إليها العرب صياغة وبناءً» وتحذاهم أن يأتوا.عثله وهو 


1 العرب بين الإيمان والإسلام» ملحق الفصل؛ 1. 
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من أصل حضارتهم ومن مادتها. فعجزوا عن بلوغ الكمال اللغوي الإنشائي الذي 
ارتقت إليه اللغة فى القرآن» واحتاروا وتميّروا وعجزوا عن أن يأتوا.عثله. لا هو بالشعر 
ولا هو بالنثرء ولكنه توليد جديد من أصل المادة ومن دون خروج عن خصائصهاء 
غير قابل للتماثل ولا للتطابق. متفرّد ومتميّز. غير أن العربي لغة والمترحمون لا يفوتهم 
إدراك صفاته البلاغية» ولكن شأن معظم روائع الكتب الأخرى.[راجع: الكتاب 
الأول» ملحق المداخل العامسميةة الرقم 31 وكدللة الرقم 4 ]|. 

اديه ووو مويو و 1 
ا 2 وا انررق ذلك ارك تي ا ا 
تاريخ أمة تعتبر اللغة فيها هي العامل الوحيد المشترك. ولكنه النوف من الوقوع في 
دائرة التعامل مع الغيب نحت طائلة التخوف من فقدان النهج العلمي. 

التفرّد القراني في الإنشاء اللغوي كان هو العامل الوحيد الذي يستطيع أن يقهر 
شخصية التفرّد العربي ممطلقها الذاتي» لأن تجربة العرب الوجودية قد اختارت اللغة 
كمجال لتجسيد ذاتها والتعبير عن تفوّقهاء فلم يكن من الممكن أن يقهر العربي إلا من 
لسانه 0 يفوق ما 0 0 القراني و ل الإنسان 
ررد مسري القرل بأد داه 0 

كانت التجربة ال سر 0 تحذيها الحضاري» واستجاب الله 


وأقلهةافر انا غريا يتلئّس كل حاللاات اللينيان العربي ويقوده من داخله؛ تلك كانت 
دار عند أذاتها للم ويكها لاكلبات. 


ول يقتصر الأمر على الإنشاءء فقد ارتقى القرآن بكمالات التميّر 5 
خصائص الكلمات» فما من كلمة إلا ولها معناها المحدد الذي لا يُحتمل» كنفسية : 


العربي تماماء أي تمائل أو تطابق مع كلمة أخرى. ومن هنا يصبح تفسير القرآن من أدقّ 
العمليات اللغوية الحضارية. التي يعرفها تاريخ اللغات والثقافات في العالم. 

ما من كلمة إلا ولها دلالتها المتميزة ولو بدت مترادفة أو مشتركة» لذلك لا يمكن 
تفسير القران بالاستطراد والتداعي على السياق. وليس الأمر قضية ظاهر وباطن» بل. 
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حرف محدد» وقد رأينا في المثال السابق كيف أن فرقاً لم يبدُ للناس جوهرياً بين (مسّ) و 
(للس) قاد إلى اجتهادات كلها خطأ في خطأ. وأقول صراحة إن الأخطاء كثيرة» وترجع 
الأسباب في معظمها إلى مراحل الانحطاط الحضاري اللغوي منذ القرن الهجري 
الثالث» فحمل القران ما ليس من طبيعته: وفيت كر الحو ل عر انه مي 
قدا ضباق امورو وستتعوضن لهذا ف ندر اننا هه لاتق ااشاء الله 

إذا كاه لق ان اشير تعر نو نايك بستقووه لقو ماقام زلا ساد لطا ري 
وأظاف إن لشي بالشرور : حروقية الكلية سيق خسضائفيهاالنقردة التي القارل 
خاصية التكوين العربي» وهذه أمور (غيبية) المصدر لم تأت نتاجا منعكساً عن شخصية 
تلك المرحلة. وهذا الأمر الغيبي كان هو الوسيلة الوحيدة لجذب العربي باتحاه التتحول 
- أي فرض التغيير عليه من الداخل - وهو أسلوب يخالف كل أدوات التحويل 
الفكري التي عرفها التاريخ على مستوى الثورات الحضارية. 


ولكن إلى أين تتجه هذه الأداة الغيبيّة بالعربي وإلى أين تحؤله؟ 
كل ثورة في التاريخ تلجأ إلى الوسائل الوضعية لتغيير المجتمع؛ أما العربي فقد كان 
عليه أن يخوض غمار ثورة دينية لتغيير نفسه من الذاخلء والثورة تحتاج إلى أداة تهزٌ 
الوجدان وتفجّر تناقضاته. والإنشاء القرآني كما قلنا كان هذه الأداة» وهو أمر لا يفهم 
إلا بفهم تركيب الشخصية العربية نفسهاء كلمة تحييها وكلمة تميتها» وقد أوضحنا 
خصائص هذه الكلمة وبعدها فى حياة العربى. 

غير أن هدف القرآن من إنشائه الحضاري لم يكن مجحرد التعالي الحضاري اللغوي 
عليه» بل اتخاذ ذلك وسيلة إلى جذبه وإخضاعه لوعي ديني لى يكن من طبيعة ما 
تعطيه تحربته. فالمحتوى القراني لتجربة الوجود والحياة كان على النقيض من فهم 
العرض لتجريعة الحناتة :.. وعير هذا التناقض تكتشق أيضا أن القران كما أنه لبس 
في إنشائه نتاجاً عربيأء فإنه في محتواه قد أتى خارج وعي المرحلة التاريخية العربية 
عضمونها الاجتماعي والحضاريء أي إن المحتوى نفسه كان صادراً من خارج البيئة 
العربية» ويمكن علماء السلوك الاجتماعى التاريخى اليوم إجراء مقارنات حضارية بين 
محتويات الفكر القرآني» وما أعطته الشخصية العربية وقتها من فكر خاص بها على 
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مستوى قيمها ومثلها.[راجع ملحق الفصل الثاني - المفارقة. الإعجازية بين المعرفية 
القرانية والوعي اللإحيائي العربي]. 
طرح القرآن أمام العربي مفهوماً بشأن انتظام الوحود كله ضمن ناظم واحد 
وقيامه في وحدته.مطلق واحد» وجعل الكثرة مع تمَيّرها كل بخصائصه مظاهر لوحدة 
واحدة. إله واحد أحد صمدء تدور حوله الأشياء وتخضع له الظواهر الكونية» وهو 
الذي أعطاها معناها وصفاتها وأسماءها وحدد حكمته فيها. 
ظ لم يعد المطلق الذاتي الفردي هو الذي يُكسب الأشياء معناها: : إن هي إلآ ا 


ادس في لين 


سَميمُوها أَشم وَآباذُكم ما نَل الله بها من سُلْطَان إن يبُونَ إلا لطن وما تَُوَى 
لأسي وميد جَاكَهم من رَبَُّهمُ م الْدَى (4)23 (النجم: ج27)» ولم تعد القبيلة 
ولم يعد الكون قبة مرصّعة بالنجوم في السماء» ورمال تنحرك بين جلاميد صخر في 
الأرضء بل كون واسع بشكل فلكي منظم يمضي القرآن في تعداد ظواهره» وصولا 

بهم إلى ما يبصرون وما لا يبصرون. امتداد لامتناه يحمل الذات العربية إلى خارج 
ل القبلي لتندمج في وحدة البشرية الل ع ال رمي وامتداد لامتناه بالذات 
العربية نفسها عبر كونية شاملة لا تحذها جبال مكة ولا رمال الصحراء. .. امتداد بشري 
وكوني وتعلق.مطلق كامل الوجود مستقطب لهذه دا لانن هو الذي 
يعطيها وجودها ومعناها. 

ثورة مفهومية على مدى القرآن تلتق حول ذات الإنسان العربي» وتمرّقها من 
الداخل» وتفرغها من محتوياتها المنعكسة عليها من البيئة الطبيعية ادا لاف 
ومن نقيض ومفاهيم نقيضة واتحاه إلى معارج الحكمة. . ظ 

تلك الأداة الغيبيتة وذلك المحتوى المفهومي الذي 50507000 
التاريخي للإنسان العربي» أحدثا التحول الحقيقي في الإنسان العربي من الداخل. إنه 
إجراء تحويلي تم ضمن بنية الإنشاء الحضاري العربي» وانقلب عليه بأداة من بعضه. لقد 
أعيد تكوين العربى وجذب الله مطلقه الذاتى إليه وامتدٌ به كونياً. 

طل الأرافاق عمد يدان تعد الزوايا لهل الا نان العرون »امو يلقي 
عو عطق الردتن رةه فيه د رو . إل امع بويقيدة إل مشارف قدو 
عديدة» ويملأ إحساسه بعوالم وأثم تعيش في الكون كله» من حوت البحر الذي لم يره» 
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الجرارج اعد ا وو اا اويا 0 
ا ا 0 007 


العرب والتحوّل القرآني ظ 
كران القن قل رق مصبنا تقر شخضية ا لعا ادرو ع انا » ليتحوٌ ل 
به من الذاتية الفردية القبلية القائمة على عقلية الكثرة والانحصار البيئى» إلى الكونية 
الشاملة بامتدادها البشري والطبيعي ولعفها بال ا 

هذا التحوّل لم يكن سهلا ضمن التحليل العلمي الموضوعي للتاريخ» غير أننا 
أوضحنا كيف أن القران بوصفه أداة غيبيّة حققت التعاللي الحضاري على المطلق 
الفردي العربي» قد جذب الإنسان العربي من الداخل إلى هذا التحول؛ بحيث نقف 
تاريضا امام ساعرة مذهلة كان أساسها القيي: وقدواينا كنف أن الهو قل عدت 
الذات العربية عبر الإنشاء القرآني إلى هذا المحتوى الجديد المكنون في القرآن» قد دفع 
ا ل ل ل ل الل 
أعماق الكلمة القرآنية وحكمة الله في التدبير الكوني. 

تلك كانت المعالم الغيبية الرئيسية في بداية صنع التاريخ العربي وتركيز مقدماته 
العالمية ليخرج العربي لا من صحراء الجزيرة إلى سهول العالم» بل ليخرج أولاً من 
فرديته إلى كونيّته» وأن يخرج من سطوح الفكر إلى أعماقه, ومرضي الذنها إن 
سعتهاء ومن ظواهر الموجودات والحركة إلى حقائقهاء وأن يأتي هذا اوور خلافاً 
للطرق المباشرة التي أجراها الله في علاقاته مع الشعوب السابقة. 

طوال ثلاثة وعشرين عاماً حصل الإنجاز الضخم كما قدّره الله وما يرضي رسوله . 
وتمكنت الشخصية العربية من العبور إلى الوعي الجديد» مدفوعة بالقرآن ومدعومة 
بتجاربها التطبيقية في سلسلة المعارك والوقائع الأخرى. 

كانت تلك المرحلة (مرحلة تحويلية باقر 0 بلع اللفض :لذن تممه فى الا 
المنهج الإلهي ا ل ل ل ل 
عدة . كانت تلك إنحازات هائلة تو ش ال ا لدت لذلك جحاءت علاقة 


107 


العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب والإانسان والطبيعة 


العربي بالقرآن - كوعي يستمر مع البشرية إلى الأمام عجيمة فق تلاك زط اللغنرة 
غير أننا تتوقف عند هذه الفقرة لنناقش أمراً جوهرياء فهناك من يقول إن اختيار الله 
إنزال كتابه في تلك الفترة» زائداً وجود الرسول» يسعى حياً يبنهم بالتنزيل والتوجيه. 
زائدا صفاء اللغة في أصلها. .. كلها اعتبارات جعلت الفهم العربي السلفي للقران 
ومحتوياته هو الفهم الأمثل والصحيح, وأن ما يطرأ من بعد يردّ إلى شبيهه بالقياس. لهذا 
نشأت مدارس التفسير على فهم موقف السلف الصالح وما تداولوه من آراء وتعليقات 
يشأن الآيات» إضافة إلى فهم أسباب النزول. وتقف هذه المدارس موقفاً صارماً تجاه 
يي 0 
بالنسبة إلى ما يسمّى التفسير العصري للقرآن. 

إن المسألة لا تحتاج إلى كل هذا التشتج لو فهمنا طبيعة القرآن. وأنا لا أتهم هنا 
السلفيين بقدر ما أنَهم معارضيهم أيضاً. إن طبيعة القرآن ليست في كونه كتاباً يحتوي 
على سور مفصلة بفواتحها وخواتمها تتضمن عبادات ومعادلات. إنه جا حدة 
البعئة المحمدية التي أجملها الله بقوله وهو الذي بَعَثَّ في الأمْيينَ رَسُولا منْهُمْ ُو 
عَلَيْهِمْ آياته وَيُركيِهْ ل لكاب واكم ون انا من قبل ني صلا ود 
(2)* (الجمعة: ج 28). 

فالقران عدر كامل يعقب بالتحليل لو ان آيات الله بتفاصيلها 
وكلياتهاء وسجل إلهي مفتوح على التجربة الوجودية الكونية» ومصدر الحكمة 
الشاملة في التعامل معها عبر التزكية الإلهية للإنسان. نزل هذا القران ليرقى بالإنسان 
ل مقارع الشكية ا زاتهية الكو نه يعبر الأشنان كل يحي كنا بريه لهاان انا رده 
وهو في خلاصته منهج الجمع بين القراءتين كما خوطب محمد في أول التنزيل. ثم تنزّل 
وي و ا ا 
كما سبق لنا أن أوضحنا وفصّلنا على قدر استعدادنا. < ظ 

في الإطار الفسيح لتلك الحقيقة الجكانية تكوّنت ونشأت التجربة المحمدية العربية 
كمقدمة لمنهج إلهي حضاري كوني» ترسي دعائمه التفصيلية على مستوى الفكر 
البشري ككل. إنه البديل الذي أتى من عند الله. وقد عاش العرب تلك الحقيقة عبر 
ابجذابهم اللغوي إلى القران» وعبر إرشاد الله إخباريا لهم.ما يشابه التطبيق لمعاني ذلك 
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لسرا قاع تالت الباق ا 
كان غائباً في ما مضىء ويمكن أن يفهم به اليوم . فقط يمكن القول» وهذا هو الصحيح. 
إن هناك أشكالا تبدو للناس جديدة في ظاهر فهمهم للقرأ آن تحتاج إلى إعادة اكتشافها 
ضمن المنهج الإلهي الموجود بحقيقته وتفاصيله أصلا أي منذ التجربة المحمدية 

العربية. 

ويلاحظ القارئ أنني لم أقدم قوف ييه اتتضن: العامة إن 55 إلى 
تحربة موسى في مصرء وإلى تحربته مع «العبد الصالح»» وقد أعطى لمحمد منذ البدء 
ما أعطى لموسى عبر التدرّج. وقد جاءت بدر في بضع سنوات مقابلا لما سبق إليه بنو 
افرائيل: قل تومو رونا ناه كد كول لديو فى يدر را عن للككتريى الناتية بايا نينا ف . 
الأولى بإيجابياتها وبنحو متعادل. فبقدر ما فقدت قريش في بدر فقد المسلمون في 
أحد :سقط سبعون قتيلاً من قريش فى الأول وسبعون شهيدا من المسلمين في الثانية, 
وأصبحت (هذه بتلك)» كما أجرى الله القول على لسان أبي سفيان 5 
الأرتباظ ثالل فقد:الك سضين من المقاتلين. 

إذاً ليس ثمة جديد يضافء ولكنه فهم للحديث المستجد في إطار الوعي المنهجي 
بالقديم المتجدد. ونتوقف هنا لما نسميه وعي المنهج» متسائلين لماذا بقيت كتب التفسير 
من دون شرح القرآن شرحاً منهجياً متكاملا؟ ولماذا لم نرث هذه المدرسة بتمامها عن 
السلف الصالح؟ ليس ثمة تقصير ولا لوم ولاعتاب. 

إن فهم القرآن في كليّته أمر كان متاحاً ه إل مدلاب سووينة الإنرةو ضري 
بن الدين الشخو عامس يكل امسو ادا تمه كان يتنرّل على قلوبهم وحياً صافياء ولا 
أريد أن أحدد أو أسمّيء فمظَان الناس قد أصبحت أهواءً شتّى. غير أنه لم تكن من 
طبيعة تلكم الفترة الرائعة منهجية الأمورء كما هي طبيعة عصرنا. كانت علاقتهم 
بالحكمة التي يتلقونها أن يمارسوها لا أن يمنهجوهاء وجاء من بعدهم خلف جعل همّه 
أن يتسقط أخبارهم من دون أن يضع اللبنات في حائطها. 

لو فصلنا مجموعة من سير خاصة المتلقين و المطايه و ان كف رن 
خيائيق ازا كرا طنعنا به نينين انيع الإلهى فى الكونا كله ويلحق بهم في هذا 
المجال آخرون من رجال هذه الأمةء غير أن تحليل السيرة وصولاً إلى الكشف عن 
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٠ 5‏ الشخصية. ؛ أمر ل يعرفه العرب من قبل» وهو من الأمور المستحدثة في الذهنية 
العربية من خلال القصة والنقد. أما القران فإنه يشتمل بطريقة فريدة على هذا المبنى 

من الفن الحضاري» ولكن بأسلوب خاص ومتميّز في التحليل ضمن السرد وْرَاوْدَنَة 
ظ التي هُوَ في َيْتهَا عن نفْسه ولت الأبْوَابَ وَكَاَتْ هَيْتَ لَك َال معاد الله إِنّهُ َي 
أَحْسَنّ مَقْوَايٍ إِنَهُ لا يُفْلحُ الظالمونَ (4)23 (يوسف: ج 12)بما يعني تحليلاً للحالة التي 
حصلت ضمنها المراودة . فالأمر ليس محض رغبة جنسية كما فهمه البعض. 

إذأ منهجيتنا هي منهجية القرآن التي نشأت ضمنها التجربة المحمدية العربية» ولا 
نذّعي أن ثمة جديداً يضاف» سوى محاولة الوعي بالقران في إطاره المنهجي الكلى 
ل سن معادلا للحركة الكونية وكل دلالاتها. 

هذا الفهم ليبس 1000 في ذاته ولكنه جديد في تناوله, أي إنه كان جود 

في القران» غير أن العرب لم يكن من شأنهم وطبيعتهم أن يتناولوه بشكله المنهجي 
الكلي؛ ولا يعود الأمر ار ا 
وخصائص تكوينهم التاريخي والاجتماعي. 200 

تلقى العرب القرآن ضمن (مواضع النزول)» وبدا لهم أنه يشير عليهم في كل حالة 
بالأسلوب الأمثل لتناولها والتعامل معها. ويرتبط هذا الأسلوب بالكيفية التحويلية 
التي كان ينزع إليها القران في تحويله التدريجي للعربي من مطلقه الفردي إلى الكونية. 
فهناك مواضع نزول يقابلها تحوّل تدريجي للإنسان العربي باتجاه منهجية القرآن 
الكونية وكليّته ل ل له التوحيد 
الكبر ف [ 

تيج لذلك وعلى نحو طبيعي» جاء فهم العربي للقرآن فهسا رز بعطي دلالات 
الحكمة» ولكنه - أي العربي عل 5 يوط ريا دييكا هو القر اد الث انه الواعزدة 
نيجه رطان كالحرع دسو سه انها رسرها نل مرا مهيا دوه 
بشكلها الكلي» كما أوضحنا على مستوى الجمع بين القراءتينفي هذا الإطار مضى 
العربي يرد كل معنى في القرآن إلى موضعه المحدد من النزول» ونشأ علم كامل في ما 
بعد يسمّى علم «أسباب النزول». وقد كفى العربي ضمن مرحلة التحول أنه يعيش 
القرآن ومعانيه في ممارساته السلوكية» وأنه يتلقى عنه حكمه في كل منسألة ويطيع الأمر 
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وينفذه» فالاتحاه كانت تطغى عليه (السلوكية) أكثر من (المنهجية العلمية). 

. بذلك الأسلوب التدريجي أمكن تحقيق المدى الذي تتحمّله التجربة العربية في 
تحولها نحو مهمتهاء لتخرج بالقرآن إلى الناس. 

كان ا ا التقليدية العالمية. وقد قطعت 
تلك الحضارات شوطأ بعيداً في م: منهجة أفكارها وتأطيرها على نحو فلسفى شبه 
تادز للدت ان رك من مقع خاريوا اهاري ان لقي الثر انبا لكتقية فنبيين 
التي يعيه بها العربي ضمن لزوميات مرحلة تحوله التدريجي. كانت هذه الحضارات 
قد طرحت على نفسها من قبل تساؤلات فلسفية عميقة عن الله والدين والانسان 
ومصيره وخياره وجبريته وحريته وماضيه ومستقبله وعلاقته بالفعل في الحياة. 

نلك كاقع ات نحو روه مقط و لنت لقره لزان حت هن لمتانك 
الفكر» كما استقبلت في ماضيها - قبل خروج العرب - أربعة وعشرين نبياً كان لهم 


حكمة إعادة ترتيب الآيات 


ظ قد قدّر الله هذا الفارق مسبقاً: ين كيفية تناول القرآن في مرحلة التحويل العربي: 
وكيفية تناوله يعارن لد التجارب البشرية المتقدمة. وخلن هذا التقدير في الأمر 
لسعم رغاد ة تزانيب اناق لق انا على غير قو قم التزو له لبعمتى لكا وداه 
العضوية المنهجية الكاملة التي تقابل أي منهجية حضارية بشرية مقابلة. 

الم يتوقف العرب ولا المفسرون كثيراً عند حكمة إعادة ترتيب القرآن. ا 
حدود أن الأمر (توقيفي) وفقط. وذلك كان من طبيعة وضعهمء فلا لوم لاعتاب ولا 
تقصير» فقد كانت مهمة القرآن بالنسبة إلى العربي مهمة تحويلية من وعي إلى وعي 
إلهي بديل» ولم يكن ذلك ممكناً ضمن مرحلة تكوّن العربي الحضارية إلا بالمزج بين 
الإرشاد الإخباري والتجربة العملية» وترك الله الأمر لاستعدادات الغربي في المضيّ إلى 
المنهج الكلي؛ عبر تراكم التجارب واتصال مواط ضع النزول. 

غير أن القرآن م يكن للعربي فقط بل للعام جسم فرئيه الرسول ضمن منهجيتة 
التي تحاوزت مواضع النزرول وأسبابه المحلية التحويلية. الأصل ل يتغيّرء غير أن القرآن 
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وّعَ إلى سور تحمل كل سورة معنى خاصاً بها في إطار المعنى الكل العام الذي يوحد 
بينها. .. أصبح للبقرة سياق موضوعي محدد يتّصل مندبحا في آل عمران» ويستمر إلى 
آخر الكتاب ليعطي عبر وحدته الكلية المنهج الكلي. 

. وكمثال على ذلك رأينا الطريقة التي ألحق بها الرسول آيات متأخرة النزول 
بافتتاحية القرآن الأولى في سورة (اقرأ)» بحيث اكتمل نهجها الواحد كما فصّلنا 
وشرحنا. والأمر على هذا النحو في كل السورء أي إن الرسول قد أخرج القرآن من 
محليته إلى عالميته» بإعادة ترتيبه من مواضع للنزول إلى منهج لوعي كلي واحد متماسك 
الفقرات. وبقي على الحضارات العالمية من بعد, أن تعبر بالعربي نفسه ومن خلال 
القراة إن قرب ادوج الكابزة الى كين كل العا لخضارة البدلةر 


عاد عاد عاد 


لم يعد من مهمة الذين خرج إليهم العرب بالقران أن يستهلكوا السنين ليدركوا أن 
أبا عبد الرحمان بن أبى حامد العدل قال» إن أبا بكر بن زكريا الحافظ قد قال» إن أبا 
انتدايق اقرش فق نيه نمدا بن يحل الدع دعن يناي بن شما عاد 
عر اله عير يعاو إن كيلم موس ين حرو عن اارضياي في فوله تعن هويا 
أيه الذي آمنُوا أطيعُوا الله وَأطيعُوا الرَسُول وَأولٍ الأمْرٍ منكم فإن تتَارَعْتُمْ في 
شَيْء َرْدُوهُ إلى الله وَالوَسُولٍ إن كت لومنوت: بالله وَاليَوم الآخر ذلك خَيْرٌ وَأَحَسَنٌ 
ويلا (4)59 (الننساء: ج 5)؛ قال نزلت في عبد الله بن حذافة بن قيس بن عدي.بعئه 
رسول اله صلى الله عليه وسلم في سريّة... رواه البخاري عن صدقة بن فضل» ورواه 
مسلم عن زهير بن حربء كلاهما عن حجاجء وقال ابن عباس في رواية... بعث 
رسول الله صلى الله عليه وسلم خالد بن الوليد في سريّة إلى حي من أحياء العرب» وكان 
وها بن انر وسار الك حت 1دالوناين الدرم دين لك يطعي ,اتيج 
النذير» فهربوا غير رجل قد كان أسلمء » فأمر أهله أن يتأهبوا للمسير ثم انطلق حتى 
أتى عسكر خالد ودخل على عمار فقال: يا أبا اليقظان إن منكمء وإن قؤمي لا سمعوا 
بكم هربوا وأقمت لإسلاميء أفنافعي ذلكء؛ أو أهرب كما هرب قو مي؟ فقال أقم فإن 
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ذلك نافعك. وانصرف الرجل إلى أهله هيام زانيم خالة قفار طن ري 
ويه فى الاو ارول الملو ارا جا ١‏ آخل سبيل الرججل فإنه 
ب ليك وات الأب فكا في ذلك نهاكلا تامرفراال ني صل ل 
رايا رويد ال على لبر بر ياي ظ 

قال و ام كيهان وخالن وق وا ف رسو ل نالله بعل لعز راق انط عا 
لخالد» فغضب خالد وقال: يا رسول الله أتدع هذا العبد يشتمني؟! فوالله لولا أنت ما 
شتمني. وكان عمار مولى لهاشم بن المغيرة» فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم: يا 
خالد كف عن عمار فإنه من يسبٌ عمارا يسبّه الله ومن يبغض عمارا يبغضه الله فقام 
غمار فتبحة خالةا فا خد يتويد وساله أن يرضى عنهه فرضي عنةةافأنزل الله تعالى :ها 
| الالية وأ ركام روادى 


عا عا اا 


الآية وردت في سورة “التسناء اء بالرقم (59) في الجزء ء الخامس» 00 بالسية إلينا لا 
علاقة له بهذه القصة انا فالآية تمل جزءاً من وحدة خاصة بسورة النساءء ولها 
موضع محدد في سياق وحدة السورة. روثي سورة تشريع ولكنه : نشريع مطروح ضمن 
منهج أو غطاء كامل. 00 

وما انبعل الأنايق مرئانها لبد قط لغيه الله ورسوله» فهذا أمر واضحء 
ولكن طاعة أولي الأمر (منا) في إطار تعلقهم بأداء الأمانات إلى أهلهاء وأن يحكموا 
بين الناس بالعدل» أي.ما أمرهم به الله كما هي مقدمة الآية رقم (58)» وأن يبتعدوا 
عن المفهوم الوضعي للحكم كما هي نهاية المقدمة في الآية (59)» وأن يكون أولو الأمر 
هولاء (منا» وليل (علينا) بالتساطظط الفوقي أو (فينا) بالورث الام التاريخي.. 

إن الله مركم أن دوا الأمَانَات ِل مله َإذا 0 ين التّاس أن خحكنها 
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اَل إن الله نعم يَعطلكم به إن لها ميا بَصيرًا (68) ياأَّهَا الذي آمو أطيعُوأ 
الله 4 وَأطْيعُوأ الرّسِول وَأولي الَْرِ منكم فإن , َنَارَعُْمْ في شَيْء روه إلى الله وَالرَسُول إن 
كسُمْ تُرْمنُونَ بالل وَاليوْم الآخر ذلك حر وَأَحْسَنٌ تويلا (59) أل م إل الدين يرَحمون 
. أنه آموابمَا أنزل إلَيِكَ وَمَا أنرل من قَبْلك يُرِيدُونَ أن يَتَحَاكَمُوا إل الطاعُوت وَقَد 
أمرُوأ أن يَكفُرُوأ به وَيُرِيدُ الشَّيِطانُ أن يُصْلّهُمْ ضَلالاً بَعيدًا (4)60 (النساء: ج 5). 
هذا المفهوم يبتعد المفسرون به .ما ينأى عن روح التشريع وجوهره في سورة النساء 
كلها ضمن المنهجية القرانية الكاملة» أي النهج الكوني الإلهي لمعاني التشريع في القرآن» 
وهو نهج ينتهي إلى تحقيق السلام الكوني وعقيدته الكبرى في العالم ضد فلسفة الصراع 
الوضعي» ويقوم على أنباين الالترام الابراهيمي الذي أسلم لربٌ العالمين:إإذْ قَال له 
َيه أسْلم نال اليك ار ب العَالمينَ (4)131 (البقرة: ج 1). 
وقد استث ستثنى الرسول فقط من تطبيق قاعدة (أولي الأمر منكم) في التو لأن ولايته 
كانت عن الله بحكم رسوليّته؛ وهو أمر خاص به؛ إذ كان الرسول من أولي الأمر 
بالله. لذلك» وإدراكاً منه لمنهجية القرآن ومعناه يون ةا قرا سم عن بحل 
وتركهم لما أدركوه من القرآن» ول يتوله بالتفسير. هنا معان يطول بنا المجال لشرحها. 
قد فهم القرآن في تلك المرحلةبما توبحه به القرآن إليها من معان تحويلية ية تضع العربي 
ف إطار رسالته العالمية, حاملا الأبخاة الفكنية [لمخضارة العامة الدياة غير أنة يكن من 
بد أن يلقي الواقع العربي بظلاله على تلك المرحلة التي منحته أقصى استعداداته البشرية» 
وأن يقترب العربي لفهم القران في منهجيته بالطريقة التي تتلاءم وتكوينه الذاتي في 
مرحلة التحوّل. لذلك لا نستطيع القول إن العربي قد فهم القران في حدود (سطحية) أو 
(جزيئية) قياساً إلى فهمنا نحن له في هذا العصر أو لمنهجيته. قد فهم العربي القرآن (كما 
تعطيه تحربته) وكما ينبغي له أن يفهمه. أما القران نفسه فيبقى عاليا على كل المراحل 
التطورية التاريخية» ولكنه يمد إلى كل مرحلة صورتها فيه وضمن منهجه الكلي. فليست 
مهمتنا (تأويله أو عصرنته) ضمن متغيّرات العصر, ولكن مهمتناهي الوصو ل إلى صورتنا 
فيه ضمن منهجيته الكاملة التي رتبه عليها الرسول. إن الفارق بين القرآن وأقصى قدرات 
الوعي البشري للقرآن هو كالفارق بين الله والإنسان» غير أن الله يمد الإنسان مكنونات 
الوعي بكتابه عبر تطور الحركة والتاريخ» ولهذا أنزل الكتاب. 
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لقد تحاوز القرآن (نظرياً) وعي العرب الذاتي كما تحاوز (فعل) الدعوة (عملياً) 
فعل العرب الذاتي. فقد ألقى الله إليهه كليقه اندها بالفعل المتحرك الذي قهر 
كل الأسس الموضوعية في سبيل التحول بالعربي وإخراجه بالرسالة إلى العالم» وليظل 
محكوما في خروجه وتطوره بالتفاعل الغيبي بين كلمة الله وفعله. 

عق لو ام لس اتبيه ل تا ل ا 
داكا 1 نك و ماده كانه زالجى الو طيوس لوده الكلمةم . مقدمة غيبية يستمر فيها 
فعل الغيب واضحاً ضمن كل المراحل المتأخرة. لذلك لم يكن من مسؤولية العربي أن 
يّسع بالوعي لكل دلالات التجربة الغيبية منهجاً وفكرأء بل كانت مسؤوليته مقتصرة 
على الاستجابة لمعاني الغيب في تحربته بالملدى الذي يستطيعه؛ وهو مدى غلبت عليه 
مظاهر التحويل باتحاه الوعى الكونى والرسالة العالمية. 

ان لخر يدرك دوره العالمي وأبعاد رسالته ا الكونية 
ومنهجهاء وكان يدرك نصيب قومه من ذلكء» بل وكان يدرك المدى الجغرافى البشري . 
الذي سيتوجه إليه قومه من بعده. ففي أيام الخندق صرّح الرسول بالأمر: .. 

((باسم الله الله أكبر أعطيت مفاتيح الشام, والله إني لأبصر قصورها الحمر الساعة, الله أكبر 
أعطيت مفاتيح فارس وإني لأبصر قصر المدائن الأبيض الآن, الله أكبر أعطيت مفاتيح اليمن والله 
إني لأبصر أبواب صنعاء من مكاني الساعة. ..» 

كان الرسو لضان دوه مايه لكر افقامن يعدو وفك أغان: البونالقر اتلك 
فقصّ عليه من قصص الرسل والأنبياء الأوّلِين وأقوامهم .ما يطابق جغرافيا الآن المناطق 
التي سيطر عليها الإسلام. ظ 

بتلك الإشارة لم يكن الله يحدد للعربي بُعده الجغرافي فقطء ا 
خلاصة معاني الحكمة النبوية التي ظهرت في كل منطقة من هذه المناطق التي تربط 
بين آسيا وأفريقيا وأوروبا. وكان على العربي أن يدرك يوماً أن الله يقوده ليرث تلك 
الحضارات» وليواصل حوا ر أنبيائها معها ضمن المنهج الكلي. وما جاء كإشارة في 
القران أثبته ا 0 في أيام الخندق. كان ذلك ضمن الإعداد للخروج ‏ 
إلى منطقة الحضارات العلمية التقليدية» حيث تتمازج موجات الحضارات العالمية 
التقليدية» وتلتقي في تلك الأرجاء على أطراف المتوسط الشرقي وجنوبه. بذلك 
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قدّر للعرب أن يستمروا في العالمية من بعد محمد ليكونوا ورثة لهذه الحضارات» 
وأن يعيدوا منهجتها بالوعي الإلهي الكوني. لقره وجيزة لا تمتد لأكثر من قرن» 
استوعب اللسان العربي بلاد الأربعة والعشرين نبيا الذين قصّ الله قصصهم على نبيّه؛ 
ولم يقصص قصص سواهم. وهذه في تقديري حكمة التوجيه المسبق. 00 
كانت المهمة كبيرة جداً (كونية وعالمية)؛ وقد دفع الله بالعرب ليكونوا في مقدمتهاء 
ولكننا لا يمكن أن نتوقع من العرب - وقد درسنا تركيبهم وأوضاعهم التحويلية - أن 
يكونوا العماد الكلي لهذه التجربة الكبيرة» فهي تحربة إلهية تتجاوز حدود الزمان . 
والمكان بالمعنى المحلي لتاريخ العرب» تحربة كبيرة كالقران نفسه في تفاعله الدائم مع 
الوعي البشري به عبر العصور المختلفة. وهي تحربة كبيرة مصدرها غيبيٌ وليس بشرياء 
فهي تتحرك بالغيب وليس بالعرب فقط. فهل استطاع العرب أن بمضوا بالرسالة إلى 
كمالها؟ ظ ظ 
هذا التساول ينبئع عن فرضية أساسية» وهي أن العرب في اندفاعهم نحو العالمية 
كان يجب أن يحملوا بوعيهم المنهج الحضاري الكوني للقرآن. وأن يندمجوا في تلك 
الحضارات العريقة ويعيدوا منهجتهاء وأن ينطلقوا لتحقيق : 0 
العالم.ما يكفل القضاء على حضارة الصراع. 


الفتح وخصائص الدور المي 
فذ اذى العزب الأوائل:دورهم قن عندون القندراته التى عطلها ليه اهو الك نيان 
التجربة كان من عنده وليس من عند أنفسهم (التلازم بين القول الإلهي والفعل 
الإلهي): أي إنهم كانوا يحملون كلمة الله ويُحملون بفعل الله. وقد أنجر الله لهم 
وعده فورثُوا مناطق الرسل الأربعة والعشرين» وسلّموا مفاتيح صنعاء وفارس والشام 
ال مر يعيدوا صياغة هذه الحضارات 
ضمن المنهجية القرانية كما أعادوا ميزاالبانياءيه . غير أن الإنحاز م يصل إلى هذا 
المدىء فلماذا؟ 
كان الله يدرك أقاصى القدرات التى أتاحها للعربى فى هذا الدور العالمى وضمن 
[ تلاك انل التاريكية. اذلف ين قاطي كعير آنه احرعدف للب :نقد تضرم 
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بيان مهمتهم العالمية على : كم حَبْرَأمّة أحْرَِت للنّاس تَأمْرُونَ بالَْوُوف وَتَْهَوْنَ 
عن المنكر وَتُدْمتُونَ الله (4)110 (آل عمران ج 4 من ي 0110 . ذلك كان الحد الممكن 
لتحركهم العالمي كما قدّره الله أمر بالمعروف ونهي عن المنكر وإيمان بالله. أما الأبعاد 
العميقة في القرآن فلم تكن من أصل المهمة العربية التاريخية» بل جعلها الله في طىّ 
القران ومكنونه» حيث تنبعث بقواها فى ظل العلاقة العربية بتلك الحضارات. 220 

لهذا السبب م يشأ الله أن يكون الفتح الإسلامي فتحاً دينياً فقط يتنهي بترجمة 
القرآن إلى لغات هذه الشعوبء فتأتمر .معروفه وتنتهي عن منكرهء بل أبقى لهذه 
الحضارات العريقة أن تنفذ إلى المعاني المنهجية الكونية في القرآن بتحويلها هي إلى 
اللسان العربي وليس إلى اللغة العربية فقط. 

نميه ليد ١‏ ع بسك طرية اقيض الاقم لزنه العامة 
ل ا ري سراي ست اي اميا 
المناطق التي سيطر عليها اللسان العربي 

م ا ا ا 
فاستوى القران على قاعدة حضارية عريضة هى خلاصة الحضارة الإنسانية بكل 
مقوّماتها المادية. وكان من جوهر هذه القاعدة أنها قد حفظت في إطارها الجغرافي 
في السياق التاريخي للبشرية من ادم إلى محمد وحفلت بكل ما حملته تجحارب الأنبياء» 
واحتفظت بكل روائع الحضارة الإنسانية: لوَكَذَلكَ جَحَلنَاكمْ أمّهُ وَسَطَا لَتَكونُوا 
هده على الثاس ويكُوَ سول ليم هَهًا َم باق الي تحت علا ا 
لنَعْلمَ من يبع الرَسُولَ من يَنقَلبُ عَلَى عَقبيْهِ وَإن كانت لكييرة إلا عَلى الذينَ مَدَى 
له وما كَانَ الله يْضيع ِنَم إن اله بلاس لَروذُوفٌ ريم (40143 (البقرة: ج22). 

خَر ل الله اهنذة التضازات إن اللسان العربي .ما يحمل دلالة تحويلها إلى القرآن 
المحفوظ بكل دقائق اللغة العربية وذاتية مفرداتها وخصائص تركيبهاء وتوجحب بعد 
ذلك أن يندمج فكر الحضارة العالمية المكثف في هذه الأرجاء بوعي القرآن لكوني 
لتخلص إلى المنهج الحضاري | لبديل. 

هكذا رتّب الله الأمر منذ بدايته» وهكذا علم رسوله حين أخبر بقصص الأنبياء في 
هذه المنطقة. وقد علم الرسول أكثر من ذلك بشأن مسار التاريخ الغيبي لهذه المنطقة 
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ا ا 1 . ذلك 
كا نيد الرسول أ يقول عو ذلك لاخر 


طبيعة الروئية في ليلة الإسراء 

الاير الس تمس زه الي ين رباد راي 
أمته. سمع بغير ما نسمع وأبصر بغير ما نبصر» فرأى ما احتواه الزمان والمكان. وغفل 
الناس عمًا رأى وتساءلوا أبالروح أم بالجسد حصل الإسراء؟ وتساءلوا عن القافلة التي 
لمرلا اجو وم الراك الح سد معروج وام 
اليوم كما لم يضيّعوه من قبل» ولكنه كان يحبهم ويحبونه. 

كانت عملية الإسراء فوق قدرات التفس والجسدء ولم تكن بهما بل بكيفية رده 
الله إلى نفسه مبتدئا ب: لسْبْحَانَ الذي أسْرَى بعبده لَيْلا مّنَ المشجد الحَرَام إلى المشجد 
الأقْصَى الذي ار لئِْيَةُ من ااه َه هو السَّمِيعٌ لبَصيرٌ 24601 (الإسراء: ج 
15). وهو هنا لا يسح عنمداً بل يسح ذاته مسري جاعلا حمدا في حال الإسرا لاله 
متعلقا بالله من خلال العبودية المظلقة. : 

في الإسراء وصل محمد إلى قمة القراءة الأولى وفي مجالها العلوي افر بام رَبك 
الذي خَلقَ 400 (العلق: ج 30)» وبقي عبداً منفعلاً لا فاعلاً في حدود القراءة الثانية 
َافْراوَربْكَ الأكرّم ()4 (العلق: ج 30). كانت تلك هي القمة في القراءة الأولى؛ 
جيه مرا الرمار اخول تي ليحرب موداهه براقي انبا زوعلا 
الوحدة مع الذات الإلهية. ظ 

قراح اهران و رقنا غير لانطو ةس رورس اللاو [ فلك 4 درا 
وبالكيفية نفسها التي طلب منه فيها أن يقرأ بالله. وتلك كانت قراءة محمد الكونية 
في ليلة الإسراء. م بت جرحي لسري 
الإسراء كله ومحمد سميعا بصيرا بالله كما هو قارئ به مسرىٌ به. 

ورأى آيات ربه وامتدت الرؤية :سان الذي أنرى يبد لمن جد را 
إلى لمشبعد اأقصى الذي ركنا خؤلة لينة م نكا إن ُو الشبيغ مز (0 و71 
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مُوسّى الكتَاب وَبَعَلْاهُ هذى لبني إِسْرائيلَ ألا تتَحذُوأْ من دُونٍ وَكيلاً (©) ديه مَنْ 
حملن مَعْ وح إِنّهُ كان عَبدَا شَكورًا (5) وه َضَيْنَا إلى يني إِسرَائيلٌ في الْكتّاب لَمُفُسدُنَ 
في الأزض مَرْئَينٍ وَل لوا كيرا (4) فَإِذًا بحا وَعَدُ لاما يثنا عَليكمْ عبادا 
نا أولي يَأسٍ ديد فَجَاسُوأ خلال الْيَارٍ وان وَعدًا مَفعُولا (5) ثم ردنا لم أ 3 
عَلَئْهمُ وَأَْدَدْنَاكُم بأموال و بَنِينَ وَجَعَلنَاكُمْ أكثر فوا (4) إن خسنت أْحَسَنئمُ 
سكع وَنأَم هحود الآخرة لبشوؤوا هكم ولي ُو سج 

كُمَا دَخَلوةُ وَل مَوَة ويروا مَا عَلَوَا برا (7) عسكى رَبْكمْ أن يَرْحَمَكمْ وَإِنْ 0 
ُذنَا وجلا بهت لمكافرين حصبرًا (3) إن هذا القرْآنَ يدي للَِي هي فوم و تر 
الموّمنينَ الذينَ يَعْمَلون الصّالحات أن لَهُمْ أجْرًا كبيرًا (4)9 (الإسراء: ج 15). 

مجاء لسرا كروؤية مناطية ومع ايه لكل النطفة ال ارك له بعوزها بالا نيايايا 
بالماء والخضرة كما ذهب بعض المفسّرين. فالماء والخضرة ذ في الهند أكثر ثما هما في هذه 
المنطقة. والايات التي نراها تتعلق بسياق التاريخ عقدماته ونتائجه في هذه المنطقة 
وبالأطر الغيبية التي تكيّف صنعه. 

لقد قضى ليس ريمازم وترون ناد ريده انرما ني لين الى 
أيدي (عباد لله) يؤُمنون به ويحلون بديلاً منهم. 

في الأولى يجوسون خلال الديار ولم يفعل في التاريخ هذا الأمرعباد لله يرُمنون به 
غير ما فعله المسلمون في ديار اليهود بالمدينة: ِهُوَ الذي أخْرَج الذينَ كَفَرُوا منْ أهل 
الكتَابٍ من ديَارهِمْ لأوَّلِ الحَشْرِمَا ظَنَهمْ أن يَخَرْجُوا وَطَنُوا أنّهُم مَانعمُهُمْ حصُوئُهم 
ن ل اق اله من حي م يَختيوا ودف في لوبو لغب نف رون وهم 1 
يديهم وَأَيدي المؤمنينَ فَاعْميرُوا يا أولي الأبْصَارٍ (2) وَلوْلا أن كتّبَ الله ء يهم الجلاء 
لعَذيَهُمْ في الدَنيا وَلْهُمْ في الآخرّة عَذْابٌ الثار (3)* (الحشر: ج 28) حيث جاسوا 
وجي أ د خاو سلا العاة ب ها تدلو عى انوس الاين 

بعيد إليهم الأمر فلا يجوسون خلال الديار هذه المرة ولكن يُتتّرون من عل. واللفظة 

هذا ليست جمازية» فلو كانت مجازية لقي ما الوا عنى ما سبطروا عليه وقهروه؛ 
ولكن ماعلوا تعني ما حلّقوا فوقه. 

ند عات لمارا طل القرويا رلك ا لهك ليا لممتكري قوفه عا مطلسل الدذ ات 
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ويضعوا خائمة لدورة التفضيل الإسرائيلي. ويصبح تاريخ المنطقة سجالاً بين الفريقين 
وضمن مرحلتين يمرٌ بهما العرب: مرحلة التاريخ العربي ضمن الخروج إلى العالمية 
والتداخل مع الحضارات التقليدية» ثم يأتى فاصل تاريخي إسرائيلي نعيشه اليوم» ثم 
المرحلة التاريخية الثانية» حيث تنطلق المنطقة انطلاقا حضاراً كوا يفي في م 
يصفي ذيول الوجود اليهودي في المنطقة. 
< ب ا ل 200100 
الكونية في المنهج البديل المركز على الحقائق الثابتة. وما نفعله الآن هو بحرد نقطة في 
بحر المقدمة. 

سوا ليا ل وفيا لطر ابيا ااا 
الطريق بالحكمة. هي امتداد لما بين سورة النحل والكهف ومدخل جديد الحضارة 
مضيئة وتفصيلية تبتدئ بالعلم. فمن بعد أيات التدافع العربي بالوعاتت بحي 
السورة» تبدأ الآية رقم (12)- علا ليل وَالنَهَار عْنٍ فَمَحوْنَا هليل وَجَعَلنا آي 
التَهَار مُبْصرَةَ لَبتَعْوا فَضَلا مّن ل وَلمَعْلمُواعَدَدَ السّنِينَ وَالحسَابَ وكل* شيء َصَلنَاةُ 
تَفُصيلدً (12) © (الإسراء: ج 15) أي لنعلم كل شيء قد فضَّلء فالواو عطف على علمنا 
ف الوق :ولليياب: 

وتتأكد آنية الفعل الإلهي وتأكيد حرية الاختيار البشري ومدٌ الله في العطاء لمن يريد» 
ل م ل ا ظ 
استمرارية الوحي القراني ثم الانتقال إلى موسى وبني إسرائيل» وإلى وعد الآخرة من 
الدنيا حيث يأني الله بيني إسرائيل لفيفا و ا 
إِسْرَائيل 2 رض قا فإذا ججاء وعد الآخرّة جئنا بكم َيل 40104 (الأسسراء 306 
وؤعن الاغرة ف تحذه اشرق (04ا )ير تبط ووغد الآخرة فق تقلع الأدراورق (4)2' 
وقد جمعت سورة الإسراء؛ وبالذات من الاية (21) إلى نهايتها في (111)» خللاصة 
لأحكام وتوجيهات كل أنبياء المنطقة مع تضمين ما ورد في وصايا وحكم لقمان لابنه: 

. لوَِذ قال لمان لاننه وَهُرَ َه يا بَْيّ لا تُْرك بالل إِنَّ الك للم عَطِيمٌ (15) 


فى ا 


وَوَصِيْنَا الإنسَان ِوَالدَيْهِ حَمَلَهُ أمّهُ رَهنا عَلَى وَهْنِ وَفْصَالَهُ في عام أن اشكر لي 
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الأفاق العالميّة والكونيّة للتجربة المحمديّة 


َلك ِل لصم (04 وَإن جَاهدَكَ على أن مفرة بي ما ليس لك به علم فلا 
نطعْهُمَا وَصَاحبْهُمَا في الذَّنَْامَْرُوًا وَانبعْ سيل مَنْ أَابَ إل ثم إل مرْجمكم وأ 
عا كسم تَعْمَلُونَ (15) يا بتي ها إن لت مال حبة منْ حَرْدلٍ كن في صَغْرَة أ في 
السّمَاوَات أَوْ في الأَزْض يَأتَ بها الله إن الله لَطيفٌ حير (16) يا بتي أقم الصَّلاة وَأَمّر 
بالمْخرُوف انه عَنِ المدكر وَاصرْ عَلَى ما أصَابَكٌ إن ذلك منْ عَْ الأمُور (17) ولا 
نصَعْرْ حَذَك لئاس وَلا مش في الأزض مَرَحا إن للهلا يُحبٌُ كل َال فَخُورٍ (18) 
وَاقصدُ في مَشْيِك وَاعْصّض من صَوْتكَ إن أنكرٌ الضْوّات لصَوْتُ حمر (409 
(لقمان : ج21). 

كأن الله بذلك كان يستخلف محمداً عن كل هؤلاء الأنبياء في أرضهم: 9وَإِد أَحَدَ 
لله مداق اين لا 0 بوم ا 0 

نامدن 810 لآل عمراة 8 

إذا كانت صورة الموقف التاريخي والعلمي للقر ف وا طفعة غاها بالتضية ا 
الرسول» وقد نال هذا الوضوح بحكم وضعه في التجربة كإمام لها حيث تمضي إلى 
نهاياتها من بعده. في حراء كانت البداية» وفي الإسراء كانت القمة» قمة ما وصلها أحد 

بار 2 - |أخطاء في 
فهم الإسراء والمعراج[ . ظ 

لقد مضت المرحلة التاريخية الأولى في التجربة المحمدية العربية: ولك مله 
تاريخنا على قدر استطاعته بعد التحوّل الغيبي الذي أجراه الله على مستوى العربي 
وعلى مستوى العالم الحضاري التقليدي. وقد تبدت مظاهر المنهج الكوني القرآني في 
تلك المرحلة على مستوى السلوك العام والحكمة العامة» وقد رأينا الكيفية الدقيقة ' 
التي تلارّم فيها قول الله بفعله» وبعد ألف وأربعمئة عام ندخل الآن بدايات المرحلة 


الحضارية الثانية ام برجي و 
فقط بل للعال أجمع 
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1- العرب بين الإيمان والإسلام 

افعو افده اند صقب ولك يلات ون ونان ني ار عل لزيا وطن 
يقوم على التسليم بالوعي» والأخبر هو ما يطلق عليه الإسلام وقد جعله الله من قبل دينا للأنبياء في 
حين استوت شعوبهم على الإيمان الحسّي: إن نلا المَْرَاةَ فيهَا هُدَّى وَنُورٌ يَحَكمُْ ها البيُونَ 
الدون أسَلمُوا للدين هاذوا اياون وَالأخبَارُهَا اسْتُحَفظوا من كباب لله وكانو| عَليّه شهَدَاء 
نشوا الأ وَلحعَوْن وَل وي ما لاوم م يكم با نل نوك م 
الكافرُونَ (44) © (المائدة: ج 6). 

والإسلام في منظومته الغيبية هو إيمان مضاعفء إذ يمتد لإيمان بعد إيمان هيا 'يَ الَذِينَ ُو 
آمنُوا ‏ وها يحيط بكل المتعلقات الغيبية «إيً أيه الذين آمنُوا ُو بالل وَرَسُوِله وَالْكتَابٍ الذي 
َرّل عل رَسُوِله وَالكتاب الذي أنزّل من قَبْل وَمَنَ يكف بالله وَملائكته وكثبه ورسله وَاليوم 
الآخر َقَدْ ضَل ضَلالا بَعيدًا (4)136 (النساء: ج 5). 

تف ريع انا لاسن العرب إل درجعة الإساام وام لكرنو] قن اكباو بلك مطل را 
اليمان» فحين وصفوا أنفسهم بالإيمان أنبأهم ‏ الله بأنِ صفتهم هي الإسلام» إسلام الأنبياء الذين 
كانوا أرفع مرتبة من بني إسرائيل المؤمنين: الت الأعْرَابُ ما قل لم تُوْمُوا ولك قُولُو ٍأسْلْمْنَ 
لامعل الا يلريك رن حضوا ل و شو لا لك تن ماري حي رد لله ور 
رَحَيمْ (14) إِما الومنُونَ الذينَ آمنُوا بالك وَرَسُوله ثم لم يَرنَابُوا وَيحَاهَدُوا بأ: مُوَالهِمْ وَأنفسهِمْ في 
سَويلٍ الله أوْقكِ هُمْ الصّادقَونَ (15) قل أنعَلمُونَ الله بدينكه وَاللَهِيَعلَمُ ما في السّمَاوَات ويا في 
الأَرْض والله بكل شيّء عَلَيمٌ (16) يمُنُونَ عَليِكَ أنْ أَييَلَمُوا قل لا نوا عَليَّ إسلامكم بل ,الله ين 
يكم أن هَدَاَكمْ لليمان إن كسُمْ صَادقينَ (17) إنَ الله يَْلَم عَيْبَ السّمَاوَات وَالأرَض وَالّهبَصور 
عا تَعْمَلونَ (4)18: (الحنجرات: ج 26). 

م يطلب الله من المؤمنين اليهود أو غيرهم من الأقوام (الخروج) من ديارهم جهاداً في سبيله؛ 
ولكنه طلب ذلك من العربء والمخروج.مشقة ونفي. . حتى إن الله يطلب منا أن نقاتل من يعمد 
إلى إخراجنا من ديارنا: «إلا ينْهَاكي الله عَنِ الذِينَ لم يُقاتلوك في الدينموَلم يُخْرِجُوكم من 
ديَاركمْ أن يَرُوهُمْ ونفُسطوا إِلَْهمْ إن لله يُحبٌ المفُسطينٍ () إِمرينهَاكم الله عن الذينَ قاتلوكم 
في الدين وَأخرَبوكم من ديا ركم وَظاهَرُوا عَلى إِخْرَاجكم أن تَوَلوْهُمْ وَمَن يََوَلْهُمْ فأولك هُمْ 
الظالمو ن (4)9 (الممتحنة: ج 28). 

وقد جعل الله سمة الخرو ج للناس أمرا بالمعروف ونهياً عن المنكر تسبيق سمة الإيمان في 
ترتيب الاية: «كش خَيَأئّة أخربحث لفاس ة تَأمُرُونَ بالمعرُوف َتنْهَوْنَ عن المدكر وَتُومتُونَ ؛ بالل 
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وَلَوْآمَنَ أَهْلُ الكتاب لَكانَ خَيرا لهُم : منْهُمُ المؤْمنُونَ وَأكثَرهُمُ الْفَاسقُونَ (4)110 (آل عمران: 

4ن0000 
1 ثم إن هذه الأمة المخرجة للنا أن تاقيفة لزنام السو روعي انا دو المشزقة و رصنل الا تمة): 
قل إِنَِي هَدَانٍ رَبّي إلى صرًا ط مُسْمقِيم دين ِيمَامِلةَإيْرَاهِيمَ حَنيفا وَمَا كان من المشركينَ (161) 
قل إن صلاتي وَنُسكي وَنحَيَاي وََاني لله رَبٌ العَالمِينَ (162) لا شَرِيك لهُ وَبذَلِك أمزتُ وَأنا أوّل 
المشلمينَ (4)163 (الأنعام: ج 8). ظ 

' وبججعل إسلامه من عالم (الأمر) الإلهي لوَبدَلكَ أُمْتُ 4 وهو فوق عالم الإرادة الذ 
يتصذره موسى كإمام للمؤمنين: الوَلَا جحاءَ مُوسَى ليفَاتَنا وَكلمَهُ رَبْهُ قال رَبٌ أرني أنظر إِلَيْكَ 
قال لن 5 َرَاني ولكن انظ إل اليل فَإن اسْتَقيَ مَكاله فَسَوْفٌ تَرَان لما تحلى رَيّهُ جيل بعل دكا 
وَحَُ موسي صقا فلم اق قال ستاك يت لِك ونا وَل لسن (4)143 [الأعراف: 
0 

وفوق عالم المكان والمشيئة الفطرية الأولى الذي يتصذره إبراهيم كإمام للناس: #وَإذ ابتلَى 
إْرَاهِيم رَيْهُ بكلمّات فَأَمَهُنّ نَ قال ني بجحاعلك لاس إِمَامًا قال ومن ذريّتِي قال لا يال عَهْدي 
لْظائِينَ (4)124 (الْبقرة: ج1). 

فمحمد صلى الله عليه وسلم بإمامته للمسلمين تستوي مرتبته في مطلق عالم الأمر» فهو 
من معصوميّتهِ الكاملة وارتباطه بالأرض المحرمة والرسالة الخاتمة إنما يصدبر عن أمر إلهي في 
أمر إلهي : فإما مث أن عبد رب هذه الْبَدَة الذي حَرْمَهَا وَلَهُ كل شَيْءوَأمِرْتٌ أنْ أكون من 
المشلمينَ (91) وَأَنْ أَنْلوَ الُرَآنَ هَمَن اهْمّدَّى فَإِعا يَهُمَدي لتفسه وَمَن صَل فق إنما أنَا من المنذرِينَ 
(492 (النمل: ج 20). 

ل ل رُفعوا.محمد» بخاتم 
النبيين. 
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أخطاء في فهم الإسراء والمعراج. 
او جر ع ال اب وس لي ا ل ظ 
الجيطء قرا فإخطار ” ال 0 0 
ريطوا بين الإسزاء أو المعراج وفريضة الصلاة. فبحاذا يُفتينا القرآن بشأن طبيعة تلك الليلة» 7 
الإسراء استكمال ختم النبوّة والرسالة ظ ظ 

قد حدث امو بج بو از وت ع نيا ولوس عا انا دا 


ريو م ث”ب”مييأهة الثرة ا أي قكترهة ‏ ا م ام تي الس 0000 مس 5# هاه ا سا سس تس اس مق 


00 (آل عمران: 00 
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. وقد كان موسى هو لمتقدم (إمامأ) على هؤلاء الرسل والأنبياء من قبل محمد: لِأقَمَن كَانَ 
علي بَيْنَة مّن ريه وَيَْلوة شَاهد مُنْهُ وَمِنِ قبْله كتَابٌ مُوسَى إِمَامّا وَرَحْمَةَ أؤلئك يُوْمِنُونَ به وَمَنِ 
20 م الأسحرَابٍ ادر معد لاك في مزية َه لحي من رَبك وَلكنَ كر الس لا 
يُؤْمنُونَ (417 (هود: ج 12) وذلك في إطارٌ ثورات الأر طن :(المقدسة): 

قد تم العهد ووثْق قبل أن يبعث الله الحياة الدنيوية في أجساد الأنبياء. فكل الأنبياء 
يتميزون بخصائص الروح, وسبق لنا أن شرحنا الفرق بين الروح التي هي قناة إتصال بالملا 
الأعلى :لوَيَسْلُونكِ عَن الروح كل الوح من أمر ربَي وَمَا أوتيتم من العلم إلا قليلا (85) وَلئن 
شتْنًا لنَذَهَبنَ بالذي أَوْحَيّناإِلَيِكَ ثم لا بد لك به عَلَيْنَا وَكيلاً (4)86 (الإسراء: ج 15) والنفس 
التي هي مصدر الحياة. 

لذلك تتزل الأنبياء من عالم الروح إلى عالم الجسد (ومعهم) تنزرلت رسالاتهم. فكلاهما 
نزل دارواء الاساد ورت ور لكان النَّاسُ أَمّةَ وَاحدَة فبَعَتَ الله التّبيّنَ مُبسَرِينَوَمُنَذرِينَ 
وَأَنرَل مَعَهُمُ الكتَاب باحق ل م بن التي فيمًا اتَلوا فيه وَمَا املف فيه إلا الذينَ أونوة من 
يَعْد ما باهم اينات يَعيا ينهم فَمَدَى الله الذينَ آمَمُوا لما آختَلهُوا فيه من الحق بإذته وَاللهِ يدي 
مَن يَشَاء إلى صراط مُسْتَقيم (4)213 (البقرة: ج2). ١‏ 

وكذلك تلت رسال محمد الخالية معه:«طالذينَ ُو سول لين لير الذي يَجدُوةه 


3-0-2 ير 


مَكيُويا عندَهُم .في التؤرَاة والإنجيل يأمُرْهُم بالمغرُوف وَيْنْهَاهُمْ عَنِ المدكر وَيْحل لَهُمْ الطيّتات 
وَيُحَرّمُ عَلَيهمُ الحبَائتٌ وَيَضَجُ نهم ضِرَهُمْ وَالألال التي كانت لهم لين آمَنوأ به وَعَزْدُوة 
وَنَصَرُوهُوَانبعُوا النُورَ الذي أنزل مَعَهُ أؤلئك هُمْ المفلحُونَ (4)157 (الأعراف ج 9). 

ثم يفرق التنزيل فرقاناء فيكون تنزيلا (إلى) وتنزيلا (عيلى) 2 ْنَا عَلَى 
عَبدنا فَأنُواً بسُورَة من مُْلهِ وَادْعُوا شَهَدَاءَكُم م مّن دُون الله إن كشَمْ صَادقِينَ (4)23 (البقرة: ج 
2© وكذلك وَأترلنَا ! ليك الذكرٌ لين للنّاس مَا نول لبهم وَلعَلِهُمْ يتَفَكْرُونَ (4)44 لحر 
14). 
_ وكان على هذه الأرواح أن تجتمع في ليلة الإسراء: «وَلقَد ْنَا مُوسَى الْكتَابٌ قلا تكن في 
مي مّن لقَائَوَجَعَلَاهُ مُذَى لبني إسْرَائيل (4)23 (السجدة اوس ابجبعردر 
(ختم النبوّة). 

ولح يكن الإسراء نوعاً من (الحلولية الإلهية) في محمد» فقد بدأ الله آية الإسراء بتنزيه ذاته 
ظ المحرمة مإسْبْحَانَ 4 سْبْحَانَ الذي أَسْرَى بِعَبْده ليْلا من اُسجد الحرام إلى المشجد الأقصَى 
. الذي يَارَكتا حَوْلهُ لثريه من آيَاتنا إِنّهُ هو السّمِيعٌ التصيرٌ (4)1 (الإسراء: آج 15). فبعكه انه 
الله - سبحانه - ذاه قال إنه للأْرَى عبد ثم استخدم صفتين من صفاته وهما «#السّمِيعٌ 
البصيرٌ 4. ظ 
وصفات الله تأتي في إطار (التغيبية) الى (يتمائل) به الله مع مخلوقاته» محققاً من خلال 
هذه الصفات الاتصال والمقاربة والتفاعل. ولكنها صفات مفارقة لصفات المخلوقات, إذ لا 
نفترض من الله عا انح هيدا كاعيها يضر ييا أو أذنا كأذننا يسمع بهاء فالله ليس من 
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راجا يدروك فيه َي تمه هَيْة وَهوَالسميعٌ لصي (11) (الشورى: ج 25). 

ولهذا ميّرت الملائكة بين أزلية لله (المنزّهة) في ذاته (المحرمة) وصفات المقاربة التشبيهية 
ا ا ار ل البتصيرٌ 4. ولكن ليس كمثلهاء فأطلقت عليها صفة 
(التقديس»» .معني السمع المقدس والبصر المقدس: وذ تال ريك للملذتكة ان باعل .في 


2 > برس 


لض له َاوأ أل ها م يد فيه ويَسفك الثماء وتخن تسح يكَمدك ويْقدس لد 
قال 5 غلم مَا لآ تَعْلْمُونَ (4)30© (البقرة: ج1)» فالتسبيح (تنزيه) وما دون ذلك (تقديس). 
إن الصفتين (المقدستين) لله وهما «والسّمِيعٌ التصيرٌ © تردان في الاستخدام مقترنتين بالتنزيه 
في الحالتين» ليْسَ كمثله سَيْءٌ 4 في الشورى وإسُبْحَانَ الذي أَسْرَى بعنده» في الإسراء. 
فبقوة الإسراء الإلهي سمع محمد ورأى ولكن من دون حلولية إلهية. 
الحالة في الإسراء أقرب إلى مفهوم (الخلة) كما كانت عليه العلاقة بين الله وإبراهيم: ومن 
َحْسَي دينا ممَنْ أشلم وَبهَهُ لله وَهْوَ محَسنٌ وَانْبَعَ م ملة إِبْرَاهِيمَ نيا وَاتَحَدَ الله إِيْرَاهِيمَ خليلا 
(4)125 (النساء: ج 5). غير أن (الخلة) تحمل معنى التفاعل الثنائي في العلاقة.ممعنى (التوافق». . 
فحين يلقي إبراهيع بم بالقول فإن الله لا ينكره. بل يوافقه عليه وعدّه من السياق نفسه: لوَإِذ قَالٍ 
ا ا ا ا ا 0 
وَمَنَ كف فَأمَنّحُهُ قليلاً نم أَضْطَدٌه إلى عَذَابِ لتر وَبِفْسَ الْصيرٌ 15640 (البقرة: ج ظ 
ل 
ولكن من دون حلولية» إذ إنها ارتقاء بقدرات الروح إلى مستوى (الكشف رايد 
وبصرا: لوَالنَبم ذا مْوَي (1) مَا صل صَاحبُكمْ وَمَا غوَى (2) وَمَا ينطق عن الهَوَى (3) إن 
هُوَ إلا وَحَيّ يُوحَى (4) عَلَمَهُ شَدِيدُ إلقَوّى (5) ذو مرّة فَاسْتَوَى (6) وَهُوَ بالأفقٍ الأغلى (7) ثم 
دَنَا فتَدَلُ (8) كان قَابٌ قَوْسَينِ ين أو أذنى (9) فَأَوْحى إن عَبْدهِ مَا أوْحَى (10) مَا كذبت 3 
مَا رَأَى (11 أَفُمَارُوئه عَلَى ما يَرَى (12) وَلْقَذ رَآهُ تله حر (13) عند سذرَة انه (14) 
عندَمًا جَنةالمَوَى (15) إذ يَعْشَى السَدٌ َه ما يَعْشَّى (16) ما زَاغْ البَصَرُوَمَا طَعَى (17) لَقَدْ رَأى 
من آيّات رَيّه الكبْرّى (4)18 (النجم: ج 27). 


' الإسراء كشف كوني‎ ١ 

نع الإطراء كان لكك الكرق) عنما الروان ف بمطلقه والمكان فى مطلقه؛ حيث تحققت 
محمد خصائص اسمه المحمول (أحمد) كما شرحناهاء وكما شرحنا الفارق بين الاسم (العلم) 
و لحر رحو يا اا ررح لوا 


لا علاقة بين الإسراء والمعراج 0 

وليس للإسرا ل ل ا ا 

الإلهي). أي فوق عالح (الإرادة المقدسة) وفوق عالم المشيئة الموضوعية وحيث عالم الغيب 

الإلهي المطلق. وهو عام لا يصعد إليه ولا يعرج إليه من الأرض (المقدسة)» بل من الأرض 

(المحرمة) أي مكة والبيت الحرام. 00 0 
فهناك في البيت المحرم يكون تنزّل الملائكة والروح: هَإإنا أَنْرَلنَاهُ في ليلة القدر )١(‏ وَمَا 


و 
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أذرَاكَ ما َيِه الَْدْر 00 تادر حير من أل غَهْرٍ 0 َل اللايكة وَالُوح فيه يإذن ريو 
من كل أْمْر (:) سَلامٌ هي حَتَى مُطلع الفجر 400 (القدر: ج 30). 

وما يتترّل هو مطلق شامل من كل أثر 4. ومن بعد تنزل الملائكة موده 
العروج والصعود: تعْرجٌ الملائكة وَالروح إِليْهِ في يَوْم كان مقَدَارُهُ ححَمْسِينَ ألفَ سَنة (4)4 
(المعارج: ج 29). والذي تنزّل في ليلة القدر هو القّرآن» وفي الأرض المحرمة. 

ونعرف من هذه الآيات مجتمعة أن كل تنزّل يكون إلى الأرض المحرمة وكل عروج يكون 
منهاء وما بين التنرّل والعروج يكون منها الإسراء على الأرض» وهو إسراء غيبي. ولهذا أشار 
اللّه في مقدمة سؤرة الإسراء إلى خصوصية الأرض المحرمة سْبِحَانَ الذي أَسْرَى بِعَبّده لَيْلا مُنَ 
المشجد الحرًا إلى المشبجد الأقصى الذي با ركنا حوْلة ةن آيائا َه ْو الشميخالبِصَيرٌ 4010 
(الاسراء: خ 15). 

فلم يجعل الإسراء من المدينة المنورة من بعد هجرة الرشول إليها ولا من أي مكان آخرء 
فلو كان الإسراء من المدينة المنورة لكان (نهاراً) ولما كان (ليلاً)» ولارتبط (بالحواس)»» ولما كان 
(غيبا). وكلاهما النهار والحس ليسا من خصائص الإسراء. فهما أقرب إلى عالم الإرادة الإلهية 
المقدسة كما كانت عليه حال موسى. يوليس عام الأمر الإلهي المنزه كما هي عليه حال البيت 
بحر والنبوة الخائمة نظوَأوْفُوا بعَهد الله إِذا عَاهَدتم وَلاَتنَقَضُوا الجا بَعْدَ تَؤكيدهَا وَ ف عدم 

كم كفولاإن لل اعون )لكوأ يفطت عَرْلهَا من بغد ُو وكا 
تَحَذُونَ لَجَائَكمْ دحلا يَبنَكمْ أن كوت أَمّةُ هي أَرْبى من َم ْنا يَلْوكمْ الله به به وَليبيَن لكم يَوْمَ 
ةماع نيه شو (92) ولا له كمه وده ولكن مضل م ماه وتْدي 
من يدا وجتار َم كه تَعمَلُونَ (4093 (الفحل: ج 20). 


ظبيعة القسراء 
0000 
الحياة الدنيا الا لكيه عطقا لمحي لانت انتيه (أحمة)ء فهو التخلك عن الله (كونتا): ولهذا 
جمع الله له بين القرآن كوعي معادل للوجود الكوني وحركته؛ وبين استخلافه على على السبع 
سموات والسبع أرضين. وح انه يهم كردا و1 :طوَمًا حََفنَرالسّمَاوَات وَالأَرْضَ وما 
بيْنَهُمَا إلا بالحق وَإِنَ السّاعَةَ لانيّة فا صُفح الصَّفحَ الجميل (85) إِنْ رَبك هُوَ الخلاق العَلِيم (86) 
وَلَقَد اياك سَبْعَا من ماني وَالْقوًا أن اعم (6)87 (المسجر: ج 14). 

غير أن الله - سبجانه - - لايتجلى ليُرى» فهو سبحانه ليس شيئية: قاط السّمَاوَات وَالأَرْض 
جَعَلَ لكم من أَنفْسكمْ أَرْوَابجحا وَمنَ العام رواب يَذْرَوُكمْ فيه َس كَمثْله شَيْءْوَهُوَ السَميعٌ 
البَصيرُ (4)11 ( اُشورى: رج 2.625 وق د أد ركنا ما كان من بحربة موسبي ا ره 
1 بْهُ قال رَبٌ أرني أنظرٌ إِليِك قال لن تَرَاني ولكن انظرْ إلى الجحبَلٍ فإن اسْتَقرٌ َم 


6 00 0 
رء م سر 2-8 


فسَوف اني فَلمّا تحلى رَيهُ لجا كوج توس مع فل فق 5ل متاق 2 
لِك 0 أو 2 المؤِْينَ (4)143 (الأعر اف: ج 9). 
فالقول بأن محمذا قد رأى الله في ليلة الإسر اء أو (المعراج) المزعوم هو قول يتناقض مع صريح 
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القران واياته. فإذا استدل البعض على رؤية الله «مسياة عاق الأحر فاه فد أغفلوا دقة 
المصطلح اللغوي في آيات القرآن, إذ لم يقل القرآن بعيون بشرية ترى الله ولكنه قال يوجوه 
ناضرة» ولا ترى الله ولكنها (ناظرة)» وقد شرحنا الفرق بين النظر الاستلهامي والتقديري» 
والرؤية الحسية: وجوه يَؤْمَعذ نَاضْرَة (22) إلى رَيَّا ناظرّة (4)23 (القيامة: 8 . فالوجوه 
وليس الأعين هي التي تنظر د 


جبريل وسيط بين الأزلي والمطلق 0 
إن قار لرسيطه مادق العت الى ارارق وطافون من فطلو قر قرآني وإنساني وكوني؛ 
هي (جبريل) الذي يجسد الله فيه كوامن قوة الروح المتعالية. [ 
فجبريل هو (مستودع قوة الروح في عالم الأمر الإلهي)» ومن خلاله يكون (نفخ الروح) 
والتتزّلء فالله. - سبحائه منزه عن الشيئية, - لم ينفخ قوة الروح في آدم» ولكن ذلك كان لجبريل: 
ث 0 و فر ل ا وم لا 40 
(السجدة: ج 21) ثم يُتلى الأمر بحق السيد المسيح: وَمَوَْ اْنَتَ عَمْرَانَ التي أَحَصَئَتٌ فَرْجَهًا 
فتفخنًا ة فين ا وَصَدَقَتْ بكلمات رَبُهَا وَكتبه ال من القَانتِينَ (4)12 (التحريم: ج 
08). 
وكلاهماء آدم والمسيحء ا إنمَلَ عيمى عند اهنكل آذ 
خَلَقَهُ من تُرَابِ ثم قال لَّهُ كن فَيَكونٌ (4)59 (آل عمران: ج 3). 
فجبريل قد تدّنى ونفخ في مريم (بحسّدأً) كما نفخ في آدم من قبل: لوَاذْكرْ في اتاب مَرْتَ 
إذ انَدَت من أهْلها مكانًا را (16) فَانْحَذْتْ من دنهم حجَحابا فَاوْسَلا إلْهَاروحَنا فعمَتلَلَهَا 
بَشَرَاسَوِيًا [17) قالث إِن أعُود بالرحْمّن منك إن كنت تَقيا (18) قال إنما أثارَ سُول رَبك لأهبّ 
ّكِ غُلامًا رَكيًّا (19) قَالث أنى يكونٌ يلام وَل يسني بَشَرٌ وَل أك بَغيّا (20) قَالَّ كَذَّلك 
َال رَبك هُوَعَلَيَّ هين وَلنَجعَلهُ ليه للنّاس وَرَحْمَة مُنَا وَكانَ أمْرًا مقَضيًا (4)21 (مريم: ج 16). 
فجبريل هو نافخ الروح في آدم وكذلك في السيد المسيح عيسى بن مريمء وبقوة النفخ 
الروحي التي أودعها للسيد إلمسيح كان السيد المسيح قاد رٍ! على قوةرالنفخ الروحي: #وَرَسُولا 
ارج اا مو ام 2 
فيُكون طيْرًا بإذن الله وََبَرِئَ الأكمّه وَالأبرَصضٍ خبي الموْنَى بِإِذن الله وَأنتدْكم يما تأكلون وَمَا 
لُخوون في كح في ذلك لاة كم إن كم موسي (649) (آل عمران : ج 3). ٍ 
٠‏ بهذه القوة الروحية المتعالية كانت علاقة جبريل بأحمد (محمد)» فجبريل هو الذي دنا فتدلى» 
وما حدث وكان بالأفق الأعلى: طوَالنَجُم إِذا مَوَي (1) ما صَلٍِ صَاحَبْكمْ وَمَا غَوَى (2) وَمَا 
ينطق عَن الهَوَى (3) إِن هُوَ إلا وَحِيّ يُوحَى (4) عَلْمَهُ شَدِيدُ القَوَى (5) ذُو مرّة فَاسْتَوَى (6) 
وهو و بالأفق الأغلى (: م دَنَا فتَدَى (8) فكان قاب قَوْسَين ين أَوْ أذنى (9) فأُوحَى إلى عَبْده ما 
أحى (10) مكدب وما رَى (11) أمَاروهُ حلي ماترَى (12) وَلقذ و2 َل أخرَي (13) 
عند سذَرَة الممسَهّي (14) عندّهًا جه المأوَى (15) إِذ يَغْشَّى السَّذَرَةَ مَا يَغْشََى (16) ما ذَاغٌ البصَر 
وَمَاطْعَى (17) لقَدْ رَأى من آيّات رَّه د اكت ج07 ظ 
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ولهذا ربط الله سبحانه - بين محمد (أحمد) وجبريل في كثير من الآيات: «إإن تَمُويًا إلى 
لهفَقَذِصَعتْ وما إن تَطَاهَا عقن له هو مَؤلاة وجل وَصَالحُ اومن واللائكة 
بَعْدٌ ذلك ظهيرٌ (4)4 (التحريم: ج 28). 

وريط الله - سبحانه - بين جبريل والقرآن تجراي نعل رز ف وولنغا فلك 
بإذْن الله مُصَدَقَا حابن يديه وَهُدَّى وَبُشْرَى للْمُوْمنِينَ (4)97 (البقرة ة: ج1). ْ 

وتتضح الدلالة أكثر في قول الله - سبيحانه - لتر به الرُوحُ الأمينُ (193) عَلَى فلك 
لتَكونَ منَ الْذرِينَ (194) بلسَان عَرَِيٌ يون (40195 (الشعراء: ج 19). ثم ما يأتي في سورة 
الشورى: وكذّلك أَوْحَينا إليِكُ رُوحا م من أمْرِنَا مَا كنت تَدْرِي مَا الكتَابٌ ولا لماه وَلُكن 
جَعَلنَاهُ ُورًا نَهُدي به مَنْ نَشَاءٌ منْ عبّادًا وَإنِتُ لَتَهْدي إلى صراط مُسْمَقيَم (52) صراط الله الذي 
ان امارد وتان الأر اد لالح اردع لسري ج025 


أحمد وجبريل صنوان 00 
ظ كد م د رلك ال )قن ستو انما لد د ا 00 


الكونية لوم ِحَلَََاالسّمَاوَات وَالأَرْضٌ وَما ينهم إلا الح وَإِنَّالسَاعَة لآنية َاضْفَح الصّفْحَ 
٠‏ الجميل (85) إن رَبك هُوَ الخلاق العليم (86) وَلقَد اتيْناك سَبْعًا من المثاني الْقَدَانَ لعقيم (087* 
(الحجر: ج 14): وجبريل بحكم الروح المطلق كما شرحنا. [ 

وبقوة الروح المطلقة (جبريل) يكون (التلقي) عن الله: نا ُوسى إِنّه أن لل عر لَك 
(409 ( التمل: ج19). وتكتمل الآية في (النمل) بآيتين في الشورى :وما كان لبَسَرِ أن يُكلمَه 
. الله إلا وَّحْيا أؤ من وَرَاء حبّاب أوْ يسبل رَسُولا فيُو حي بإذنه مَا يَشَاء إِنَّهُ علي حَكيمٌ (51) 
وَكَذَلكَ أوْحَيْنَا لِك رُوَحَا من أَمرنا ما كنت تَذْرِي مَا لكب وَلا ايان وَلكن جَحَلنَاهُ ورا 
نَهْدي به مَنْ نَشَاءُ منْ عبّادنا وَِنّكَ لتَهْدي إلى صراط مُسْتَقيم (4)52. 

يحدث كل ذلك ضمن البعد الأول في الجدلية الكونية» أي البعد (الغيبي) حيث عالى (الأمر) 
الإلهي» وهو عالم لا يكون فيه (الجمع) بين القراءتين أو (التأليف) بينهما أو (التوحيد) بينهما 
ولكن (الدمج بين القراءتين) في رؤية ة كونية مطلقة وواحدة. فهناك يحصل (الدمج) بين الوحي 
الإلهي اللدني والوعي البشري, أي بين (أم الكتاب) قبل أن يتشيّاً في حروف ولغة عربية» وبين 
الوعي الإنساني قبل أن يتجسّد في مادة ِإإنًا َعَلنَاهُ ران عَرَيا لعلكم تَعْقَلونَ (3) وَإِنَّهُ في آم 
لتاب لَدَيْنَا علي حكيمٌ (4)4 (الزخرف: ج 25). فأصل الكتاب ومضمونه فوق مستوى 
ل ل كتات قصلت ياه فنا عريا لقو يمون 

ل لزلا عرسي لإ نشول وق الو اود لز جد اورف 
الأمينُ (193) عَلَى قلبك لتَكونَ من المنذرِينَ (194) بلسَان عَرَبِيَ مين (4)155 (الشعراء: ج19). 

جبريل قوة روحية مطلقة ولأمتناهية» تعلو علي الزمن والمكان» فيصبح قابلا لأن يتجلى الله 
فيه دون إفنائه أو دكه» كما حدث للجيل: لل ار ا ل ايأر 


أنظن إِليِكَ قَالَ لن ” ران وَلَكن انظز إلى الجبَلٍ إن اسَفر َع يي ا ا 
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م كر مُوسَى صَعقًا تانق قال للا ل إِلَيَِ وَأنَا 0 المرؤمنينَ (0143 4 
(الأعراف: ج 9). 

وعنه سائض ونه عدرل - جملا هو معان تون برت داف إطار الزمان والمكا 
والوعي الذي (يدمج) بينهما: ظوَّلقَدْ آنَينَاكَ سَبْعَا م من المتَان وَالقَُ 'آنَ العَظيمَ (87) (الحجر : اج 
14 ). فاتحد الاثتان» أحمد وجبريل» في كلية كونية واحّدة يمكنها أن تفرض (جبرية إلهية) 
على الوجود كله انطلاقا من عال (الأمر الإلهي) . لذلك لم يكن الجهاد سوى (تحريض) من أحمد 
ظ لأمته» ولو أراد بقدراته الخاصة مجاهدة الآخرين لأبادهم» ولكنه اكتفي بتحقيق نبوته الخائمة على 
مستوىر(عا لم ,المشيئة) الموضوعية: لمْمَاِتل في سَبيل الله لا تُكلفٌ إلا نَفْسَكَ وَحَرّض الموْمنينَ 
عَسَى الله أن يكف يَأْسَ الذينّ كفَرُوا والله سد يَأسَا وَأْصَدَ تنكيلا (4)84 (النساء: ج 5). 

الأسباء حميعا 2 من قبل ميل - صعب عليهم أن يمارسوا تحاربهم الدعوية من دون معجزات 
وخوارقء أي بالنفاذ مباشرة إلى (النفس) الإنسانية. حتى إن يونس قد تمرّد على نبوته: #ووإن 
يُونْسَ ن لمن ارسي (139) إذ أبَقَ إلى الفلك المشْحَونٍ (140) فَسَاهَمْ فكانَ منّ المحضينَ (141) 
كَالتَقَمَهُ ا حوث وَهُوَ مُلِيمْ (142) فَلَوْلَا أنه كَانَ منَ الْسبَحنَ (143) للبت في بَطنه إلى وم ينعقُونَ 
(144)# (الصافات: ج 2.023 

.أما محمد فقد أمر وتميّر بالصبر على النفس الإنسانية ضمن خطابه العالمي: درن وَمَنْ 
يُكذّبٌ يِهَذَا ا حديث سَتَسْئَدْ رِبجُهُمْ منْ حَيْتُ لَايعْلْمُونَ (44) وَأمْلِي لَهُمْ إن كيدي معن [كه) أمْ 
تسْألَهُمْ أَجْرًا فَهُمَ منْ مَغْرَم مُتقَلونَ [46) أَمْعِنْدَهُمُ العَيْبُ فَهُمْ يَكتبُونَ (47) فصر الحكم رَبَكَ 
وَلَا نَكنْ كصَاحب الحو إِذْ نَادَى وَهُوَ مَكظومٌ (4)48 (القلم: ج 29). 006 

وحدث كثيرا أن تضايق الرسول الخاتم من قومه» كما تضايق يونس من قومه من قبلٍ) 
(فتمني) أن ينزل الله عليهم رجزا من ن السماء ليستفيقواء أي (كسفا) من السماء : #وَقالوا لنْ 


مام 


نْمِنَ لك حَتَى تَفجرَ لنا ار اليا لاوا ار اي سر لي و له 
الأنْهَارَ خلالهًا تفجيرًا (91) أَوْ تشقط السّمَاءَ كما رَعَمْتّ عَلَيِنَا كسَفا أو تأتيٌّ يا بالله والملائكة 
قبيًا (4)92 (الإسراء: ج15). ظ 

ولكن الخوارق والمعجزات الإلهية قد امتنعت» بحكم عالمية الخطاب وحاكمية الكتاب 
وشرعة التخفيف والرحمة - كما شرحيا - فنسخ الله ما تمتاه الرسول الخاتم في لحظة الضيق: 
لوَيَسْتعْجِلونَكَ بالْعَذَابِ وَأَنْ يلف الله وَعْدَهُ وَإِنَيوْمَا عنْدَ رَبك كلف سَنَة مما تَعدُونَ (47) 
وَكأيْنْ من َزْيّة أمليْتُ لها هي ظاة نم أحَذئهَا وَل المصيرُ (48) قل يا يها لاس إنما أنا لك 
نذِيرٌ مُِينْ (49) فَالذِينَ آمنُوا وَعَمِلوَا الصّالحات لِهُمْ مَعْفرَةَ وَرِزْقَ كرِيم (50) وَالِذِين سَعَوْا في 
إيآتنامُعَاحينَ ويك أصْحَابُ الجيحيم (50) وما أزسلنا من لكوم رَسولوََا نين إلا إِذا َنَى 
ألقَى الشَيْطَانٌ في أمنّته ينه فيْسَحم الله مما يلقي الشَيِطانُ نَ ثم يكم الله يانه وَاللهِ عَليمَ تحَكيم (52) 
جحل مَا يلقي السَيْطان َه للذينَ في فلوبهم مَرَضٍ وَالقَاسَية فُلوبهُمَ وإنَّ الظَالمينَ لمي شِقاق 
بعيد (53) وَليعْلم الذي أووا للم أنه لح من رَبك فيو به فحت له قلوِبهم وَإنَ الله هد 
”غ2 
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كانت تحربته - عليه الصلاة والسلام - في عالم (المشيئة) الموضوعية صعبة جدأء وقد تنزّل 
هو من عالم (الأمر) فوجب عليه أن (يوحد) بين القراءتين لا أن (يدمج) يبنهما كما هي طبيعته 
في عالم الأمر وفي ليلة الإسراء. فتضايق من الأمر كثيرا ولكنه صبرء وعامله قومه.ما لا يدركونه 
عنه» ولكن كان جوريل رقيبه وحسيبه . تمرّدِ عليه من تمرّد من آل بيتهم ونادوه من وراء الحجرات: 
لين يعُضُونَ أَصْوَاتَهُم عند رَسُولٍ الله أولك الَذينَ المح الله لوبهم للفوَى لهم مَغفرة 
وَأجْرٌ عَظِيمْ (3) إِنَرالذينَ يُتَادُونك مين وَرَاء الحججرَات أكترَهُمْ لا يعقلونَ (4) وَلوْ أنَهُمْ صَيْرُوا 
حَتَى ترح إِليِْمْ لكات خَيرًا لهم اله عَفُورٌ رَحيم (4)5 (الحجرات: ج 25). ظ 
م : وذ أسَر الي إلى يعض أَزْوَاجه حَديثًا فلمَا نبت به وَأظهَرَه الله عليه عَرَفَ يَعْضَهُ 
وََعْرَضٍ عَنَْعْضٍ فَلَمَا نما به الت مي يأك هَدَا قال تبأ الْعَليمُ الحبيرٌ (3) إِنْ تكو إل الله 
فَقَدْ صَعَثْ قَلوبُكُمَا العام اد لإا اومرة ربرووك ات لوي ارا 0 ظ 
ذلك ظهيرٌ (4)4: (التحرم: ج 28). 
لقد عاش خاتم النبيين» المتنرّل بقرآنه من عال الأمر الإلهي إلى عال المشيئة» تجربة صعبة حقأء 
ل يد أمام تحربته الكونية وليسدّد خبطاه: ِهُوَ الذي بَعَتّ في الْأَمَيينَ 
رَسُولا منّْهُمْ تلو عَليهمْ آياته وَُرَكِيهمْ وَيُعَلَمُهُمُ الكتّابٌ وَالحكمَة وَإِنْ كانوا من قَبْل لمي ضَلالٍ 
ين (4)09 (الجمعة: ج 28). . فلم يأت بخوارق المعجزات ومقابلها من خوارق العقوبات. 
ولم يطرح مفهيوم (الصلب) كفداء للانسان» واكتفى بتعمّل الإنسان لذاته ولكونه المحيط به: 
وَل الحمد لله سَيرِيكم آياته فتَْرونَهَا وَمَا رَبك بكَافل عَمَا تَعْمَلُونَ ن 4093 (العمل: ج 020. 
كآن محمد سانا في عا المشيئة الموضوعي بمعني الإنسان. ظ 


لا علاقة لليلة الإسراء بفرض الصلاة 
لقد بدأت الصلاة في الأرض (المحرّمة) أ ل 
الأول للبعثة النبوية أو بداية السنة الثانية؛ ثم تدرّجت فقسمت بين الليل والنهار. ندذارف لبلة 
في مكة ثم نهارية في المدينة المنورة من بعد ما أضيف إليها من ركعات»؛ فكان الظهران (الظهر 
كارا 6 ورد 0 0 0 0 للهجرة د 
3 من بعد بدايات سورة:(العلق)) أي اللايات 305 الأولى ثم بدايات سورة الكل 
تنزلت سورة (المزمل) التي أوضحت طرائق الصلاة ومشمولاتهاء وقد كانت صلاة م 
ا 0 
26 خدعة عبثية) 01117 ند اراة ادر فون إظهار ل بالعلم 
والمعرفة والرحمة على خاتم النبيين» ليس بقصد الإعلاء من شأن موسىء ولموسى العلو بإذن الله» 
ولكن بقصد التقليل من شأن النبي الخاتم وإظهاره.مظهر المتلقي عن موسى بما يبطل إمامة محمد 
لموسى» عليهما الصلاة والسلام» وعا يبطل نسخ القرآن للتوراة. هكذا قالوا إن الصلاة فرضت 
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في ليلة الإسراء حيث فرضها الله علينا (خمسين) ركعة في اليوم لولا (إقناع) موسى المتدرو.: 
محمد للعودة مجحدداً» وأكثر من مرة» إلى ربه ليخفض عدد الركعات» وهكذا - بوساطة موسى 
وترصيية جيم د أضحمة عار انا حهنا. 

هذا قول يجمع بين السخافة والبطلان. فمحمد إمام المسلمين وليس العكسء» وشريعته 
القرآنية ناسخة للشريعة التوراتية» وقد أخبر الله العليم الحكيم» موسى والإسرائيليين من قبل أن 
رحمته؛ رحمانا رحيماء مقترنة بالنبي الأمي: 

ولا سكت عَنْ مُوسَى الع أَحَدَ الواح وف ُسْحَتهَا هذى وَرَحْمَة لذن م ليه 
يَرْهَبُونَ (154) وَاخْمَارَ مُوسَى قَوْمَهُ سَبْعِينَ رجلا لميقاتنا فلمًا أَحَذْنَهُمْ الرَجْفَة قال رَبٌ لَوْ شعت 
أَهْلكتَهُمْ من قبل وَإَِاي أتهْلكتاعا فعَلَالسْفَهَاءُ من إن هي إلا فدُك تُضْلٍ بها مَنْ شا وَتَهّدي 
مَنْ نَشَاء أنْتَ وَلِيُنَا افر لا وَارْحَمْنَا وَنْتَ حيْرُ آلَافرِينَ (155) وَاكمب لنَا في هذه الدْيَا حَسَئَة 
وَفي الآخرّة إِنَا هُذْنا إِليّك قال عَذَابِي أصِيبٌ به مَنْ أَشَاهُ وَرَحْمَتي وَسعَث كل شَِيْء فَسَأكيْبَا 
دين تون وَيُوُْونَ الرّكاة وَالذينَ هم بآياتنايُْمُونَ (156) الذين يََبعُونَ الول الي المي 
الذي يَجِدُوتَهُ مَكتُويًا عنْدَهُمْ : في التَوْرَاة والإنجيل يَأَمْرْهُمْ م بالمغروف وَيَنْهَاهم عَن المذكر وَيُْحل 
َه الات بعرم عله لخادت عه مرق صلل ابي كالث عليه فال 
آمنُوا به وعَرَّرُوُ وَنَصَرُوهُ وَاتبعُوا الُورَ الذي أنزل مَعَهُ أولئك هم المفلحُون (4)157 (الأعراف: 
ج 9 فمحمد هو القائم بالختامية والتخفيف» “اراد الإسرائيليون. تضليل المسلمين في معاني 
دينهم بتزييف هذه الوقائع 

ثم نهم روا على الله رحماا رحيماً حين زتفوا اقول أن اله قد فرض علينا حمسي 

في اليوم والليلة» والخمسون صلاة بوضوئها تحتاج يوميا ! ستمئة دفيقة جاشويا أي 

0 

قد أراد بعض المفسرين التوفيق بين ما ألبسه اليهود عليهم من الخمسين صلاة؛ ودور موسى 
في ذلك» و لم يتبيّنواامكر اليهود)» فقالوا بن ل ل 0 
بأجر خمسين (راجع الإحكام في أصول ا 
اسار ال اليهود» ولكن فاتته هذه المسألة الخطيرة: (راجع 
التوراة واليهود في فكر اين حزم / د إبراهيم الحاردلو/ ججامعة الخرطوم). 
كيف وزّعت صلاة مكة الليلة مع فارق الشتاء والصيف؟ 


قضت سورة المزمل بتوقيت الصلاة الليلية في الأرضي الحرمة نا لز و0 في ليل[ 
قليلا(2) نضْفَهُ أ أو انق منْهُ قليلا (3) أو زِد عَلَيْ يه ور القَرَانَ ترتيلا (4) إنا سَتْلقي عَلِيِكَ قَوّلا 
قبلا وإ نه الى مي أ ومقر زوم نل 0) إن لك في تسيا طرب09) واد 

سم رَبك تبت إليْهِ تبّتيلا (8) رَبٌ المشرق والمغرب لإ إل لاهو فَانَحْلَهُ وَكيلا (9) وَاضيرٌ 
ليما نامرف هجوا بحيلا (00) ودر ودين أو النقمة وهو يدوق 
امود ممع سا ادع لعي جا او كه ور 


كانت الجبال كثيبًا مهيلا 214 إنا رسلا ك3 0 شَاهدًا كما رسلا إلى نْ 
: 0 فَرْعَوٌ 
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رَسُولًا (15) فَعَصَى فرْعَوْنٌ الرَسُولَ فَأحَذنَاهُأحَذًا وَييلًا(16) فكيْف تََقُونَ إن كَفَرْتم : يَوْمايجْعَلُ 
اوداك شيا (17) السَمَمَطربه كان وعد م180 إن هذه ذكرة نالحد إل ريه 
ع ل مره ا علو ا 0 

يَقَدَرُ اليل وَالتَمَارَ عَم أن لنْ تحضوة فتَابَ عَليْكمٌ فاقرءُوا ما تيَسَرَه من القَرَانَ عَلْمَ أن سَيَ نملك 
مَرْضَى وَآخَرُونَ يَصْرِبُونَ في الأزض يَيتَعُونَ من فصل الله وَآحَرُونَ يُقاتلونَ في سَوِيلٍ الله فاقرءُوا ما 
ا ل 
عند الله هُوَ خَيرا وَأَعَظمَ أ جْرًا وَاسْتَغْفِرُوا الله إِنَ الله غفورٌ رَحِيمٌ (4)20 (المزمل: 0 

حور التوقيت هنا هو منتصف الليل» ومنتصف الليل هو الساعة الثانية عشرة. ظ 

. ثم أوتي ما ينتقص النصف من جنس الحساب الكمّي وهو الريع؛ وما يزيد هو الربع أيضاً. 
فالحساب النصفي يتجرّأ إلى الربع وإلى الشمن وهكذا قليلا أو كثيراء في الما بعد أو : فى الما قبل. 

فإذا قلنا إن الليل هو نصف النهار بتمام اليوم أربعا وعشرين ساعة؛ فيكون 7 الليل (اثنتى 
عشرة) ساعة. فتكون البداية (السادسة مساءً والنهاية السادسة صباحاً)» وهذا زمن توضيحي. 
ويكون منتصف الليل الساعة الثانية عشرة. ْ 

حين نقسم النصف الأول إلى ربعين يكون الربع الأول من (6 إلى 9) والربع الثاني من (9 
0012 ثم حين نقسم النصف الثاني من الليل ل رعين» يكون الريع الأول من 20 إل 09 ثم 
يكون الربع الثاني من (3 إلى 6). ظ 

إذاً مواقيت القيام بحساب الآيات الأولى في المزّمل تأتي في نطاق التاسعة ثم الثانية عشرة ثم 
الثالثة . وما يتراوح بين (أصول) هذه المواقيت قليلا. 5 

ثم يني التوقيت الآخرء وفي سورة المزمل نفيسها: لِإِنرَئَك َعَم أنك تَقُومُ أذنى من لني 

الل عطفة قوط من لذن مكلك وله يواه عَم أن لنْ تحصوة فتَابٌ 
عَليْكمْ فَافرَءُوا مَا نيسر مَنَ الْقَرَنَعَلمْ أن سَيَكون مِئْكمْ مَرْضَى وَآحَرُونَ يَصْرِبُونَ في الأزض 
ل ل 0 
الزكاة وَأفرضواً الله قَرْضَا حَسَنًا وَمَا : قَدَمُوا لأنفسكم من حَيْرِ تجدوة عنْدَ الله هُوَ خَيرًا وَأَعَظمَ 
أخْرًا وَاسْتَعْفِرُوا الله إنَ الله غَفُورٌ رَحِيمٌ (4)20 (المزمل: ج 29). 

هنا نأتي إلى حساب الثلث بدءا من النصف وهو الثانية عشرة) زذلك غلى مدى ال 
عشرة ساعة الليلية. فالثلث هو أربع ساعات . فالثلث الأول من (6 إلى 10) والثلث الثاني من (10 
إلى 2) والثلث الغالث والأخير من 22 إلى  .)»6‏ 

حساب الأدنى من الثلثين قياسأ إلى النصف (أدنى من ثلثي الليل) هو عدد الساعات من 
الثلثين ما قبل النصفء وما قبل النصف من تلك الساعات الداخلة في حساب الثلثين هي من 
(12-10-6) إلى من (10 إل 2 ا النصف لمكا 2) قائماء 0-0 
الأدنى من الثلثين بالعاشرة ليلاً. 

لويانئ حساب الثنلث في ما بعد النصف» أي ضمن حساب يت ا 
الثلث ما بعد النصف هو الساعة (2) صباحاً.  ٠‏ 

فالمواقيت الليلية الثانية هي (22-12-10)» والمواقيت الأولى بحساب الربع هي (3-12-9) 
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مع ثبات توقيت منتصف الليل (الساعة 12) في التوقيتين. وفك رطان عكر وليف له 
القرآن مع فارق الساعة الزمنية صيفا وشتاءً. الات ا د تررم 
حركة الشمس ودوران الأرض. .. . 

الليل هو ما بعد الشفق وما قبل الفجرء والقيام ما بين الساعة العاغرة إلى الفجر الصيفي؛ وما 
بين الساعة التاسعة إلى الفجر الشتوي. وهذه مواقيت تتطلب الاستئذان ويا يها الذينَ آمَنوا 
تدك الذين ملْكث لُمَائكمْ وَالَينَ م يوا المحم متك ثلا مرات مِنْ قبل صَلَاةلْفَجر 


رك سر سل 


وحين تَصَعُونْ نِيَابِكمْ من الظهيرة ةَ وَمِنْ يَعْد صَلاة العشَاء ثلاث عَوْرَاِ لِكمْ ليس عَلْجْمْ وَلآ 
َل ناح بهن طوَاونَ لك بعضكع على بَفض ذلك ين له كم الات واه لي 
حي (58) وَإِذَِ بلع الأطمال منكم الحلمَ فَليَسْتََدنُوا كما اسْتَأدْنَ الذينَ من ن بيهم كذلك يهن 0 
لله كم آياته وَاللَّه عَلِيمٌ حكيمٌ (4)59 (النور: 0102 


فما بعد التاسعة شتاءً أو العاشرة صيفاء يمسك عن الناس من يريد التهيحد وإعطاء الصلاة 
الليلية حقها. 


حكمة الصلاة وتوقيتها 0١‏ 
قد فرصت الصلاة في مكة المحرمة (ليلية)؛ فجراً وشفقاً وعسقا: , فالصلواتٍ ترتبط بهذا 
التوفيت: لإفإذا قَضَيْتُمُ الصَلاة فَاذْكدُوا الله قِيّامًا وَقَعُودًا وَعَلى ا فَإِذَا اطْمَأئتمْ فأقِيمُوا 
الصَلَاةَ إن الصَّلَّاةَ كَانَتَ عَلَى الموْمنينَ كتَابًا موْقُونا (4)103 (النساء: ج 5). والإشارة الكونية 
إلى أنها (كتاب موقوت) دلالة على مغزاها (الكوني) وعلاقتها بالكتاب الكوني» أي الوجحودع 
حيث نقرأ ‏ في الوجود آياته (ذلك الكتاب) كما نقرأ في القرآن آياته (هذا الكتاب)؛ وهكذا قال 
الله في مبتدأ سورة البقرة :الم () ذَلكَ الكتَابٌ لا رَيْبَ فيه مُدَّى للمتَِينَ (2) الذين يُوْمتُونَ 
العَيْب و يقي يُقِيمُونَ الصَلاة وَمما رَرَقَْاهُمٌ يُنَفقُونَ (3) وَالذينَ يُوْممُونَ ا أنْزل ليك وَمَا أنزل من 
يلك وبالأخرة مم وتوت (4) ولك على هذى من به ولك حون (5)) (البقرة. 
1). 
5 فذلك الكتاب - وهي إشارة إلى بعيد فيه هدى للمتقين. ثم تأتي الإشارة إلى القرآن 
«وَالْينَ يُوْمنُونَبما نل إِلئِكَ 4. 
والصلوات الموقوتة بظواهر الكتاب الكون هي فجر وشفق وغسق: #أقم الصَلَاة لدلُوك 
السّمْس إلى عَسَقٍ اللبْل وَقرَانَ المَجْر إِنَ قُرَانَ الفجر كانَ مَشْهُودًا (78) وَمِنَ اليل قتَمَجَد به تافل 
لك عَسَّى أن يبعنّ ريك ماما تحَمَودًا (4)79 (الإسراء: ج 15)؛ وفي الغسق يكون التهجّد. 
فإذا أمعا النظر في هذا التوقيتٍ الكوني - الكتابي نحد أن الفجر يجسد (الانفلاق) في المادة 
الكونية, أي يداية الحياة: إن الله فلي الحبٍ وَالَوَى يحرج الح من ليت وَحخرجٌ ايت من 
دم” توُفكون (95 فَالق الإضّبَاح وَبَحعَل اليل سكن وَالشمْسٌ وَالقَمَرَ حسْبَانا 
تقديرٌ العَرِيٍ العَليم 4096 (الأنعام: ج20 
ولق لي بين أسيود وأبيض سن : «إأحل لحم لضام الرَهكُ إل نسَائكمْ م لايل 


م و م ليان هن َل لله لك كقم ختائوة سكم كاب ار ند 
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رومن وَلعُوا مَا كب الله لَكمْ وَكُلُوا وَاهْرُوا حتَى يهن لك م لط ابض من اللخيط 

الرشرة منّ الفَجْرِ نُمْ أمُوا الصيامَ إلى الليْل وَلَا تَاشْرُوهُنَ وَألُمْ عَاكفُونَ في المسَاجد تلك حَدُودٌ 

الله نوها ذلك بين له ات للذاس لمع قو (4)187 والبقرة. ج©. 0 
والانفلاق الثنائي هو مقدمة للتركيب الطبيعي» والتركيب (ثلاثي) حيث يندمج الأبيض في 

الأسود بقوة تفاعل حرارية ونارية وني ع دكرهم (الشفق) اي | د دلالة على 

التركيب من بعد الانفلاق. 

ولهذا جحعلت صلاة الفجر (ثنائية) ا الشفق ( كاد بية)) الأول دلالة الاقادد ومبدأ 
الحياة» والثانية دلالة التركيب» وتحقيق الغاية والتسخير الكوني. 2 

2 صلاة (الغسق) فهي صلاة (سكون ليلي) بعد تفاعلاث (الاتفلاق - الفجر ) و(التركيب 
- الشفق). فهي صيلاة التوجه إلى الله الذي خلتي وسحر واستوى على العرش مل ينظرُونَ 
إلا وله يوْمَ يني نويل يقُولَ الذينَ َوه من قبل قد حاءَتْ رُسُل رَيْنا با حق فَهَلَ لنَا من سُفَعَاء 
وَأ ملو الذي كن عمل قذ سروه وَل َه ما اواو 
(4)53 (الأعراف: ج 8). 

والضن رركي اليد رجواف) :أي درق و اسم والترق ولتري المي )را طبوب 
#إتنزيلا ممْنْ خَلقَ الْأرْض وَالسَمَاوَات العلا ©) الرَحْمَنُ مَنُ عَلَى العَرْشٍ اسْتَوَى (5) لَهُ مَا في 
السَمَاوَاتَ وَمّا في الأرْض وَما يَبْنَهُمَا وَمَا تحت الى (6) (طه: ج 16). 

. وكل الجهات الست نحوي توجهت ,ما تم من نسك وحجٌ وعمرة 

إليك صلاتي في المقام أقيمها وأشهد الله أنها لي صأت | ٍ 

ويتخذ الاستو اء الإلهي على العرش صفة (الرحمانية) وذلك بموجب الآية: والرَحَمَنْ على 
الْعَرْش اسَْوَى (5) (طه: ج 16). 0 ظ 

والعرش - في رمزيته - رباعي القوائم من دون تحسيدء فالله - سبحانه - ليس بشيئية ليحل 
في عرش أو كرسي. فقد وسع كرسيه السموات والأرض: الله لا إل إلا هُوّ الح المَيُوِمُ لا 
تَأَحَذَهُ سنة ولا نَوْم له مَا في السَمَاوَات وَمّا في الأزْض مَنْ ذَا الذي يَشْمَعْ عنْدَه إلا بإذنه يعْلَمُ ما 
َْنَ يديهم وَمَا حَلفَهُمْ وَل يُحِيطونٌ ِشَيْء من علمه إِلَابا ضَاء وَسِعٌ كرسيه السَمَاوَات وَالْأَرْض 
وَلَايُودةُحفْظهُمَا وَهُوَ اَي اليم (4)205 [البقرة: ج203 . فهو أزلي د - وفوق 
المطلق: ظ 

إلى رحمته هذه وبعد أن خق وستحرء نجه إليه الإنسان في صلاة (الغسق) والسكون 


2 


الليلي؛ مستهلماً استواء الله على العرش رحماناً» قتكون صلاة الغسق (رباعية). 

تلك هي الصلاة في كتابها الموقوت» فجرا ثنائياء وشفقاً ثلاثيأء وغسقا رباعيأ». 
دلالات الصلاة قياماً وركوعاً وسجودا 
وكما ارتبطت الصلوات بالتوقيت ل 
فإنها ترتبط في حركاتها بدلالات رمزية أخرى, وهي (التنزيه والتقديس والتبريك) حيث يكون 
التبريك بالوقوف بين يدي الله ابتداءً في القيام وبتعبير (الله أكبر)» ثم يكون الركوع (تقديساً) 
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رب تت عدي نول ردان ري «الحقات الالوزركررة فود د (تنزيها) لله فنقول 
(سبحان ربي الأعلى). 

وقد عله ار كاك قله ورك وو لشي رة): لانت الاك ل عه قة الله بالكون. 
فالقيام دلالة (المشيئة الإلهية المباركة)؛ والركو ع دلالة (الإرادة الإلهية المقدسة)» والسجود دلالة 
(الأمر الإلهي المنرّه). فالإنسان يعبر بهذه الحركات الثلاثية إلى الحالات الإلهية الثلاثية (المشيئة 
والاراده والامراء كايا كك عر إن اراتك كرو للا مو فر ليوحتو ادي رتسيو 
رباعي» أي (الانفلاق والتركيب والاستواء). 

والصلوات بثلاثيتها في الحالتين» الكونية: (فجراً وشفقاً وغسقاً) والإلهية: را 
وأمر) تُضاهي التكوين الملائكي: : الحَمْدُ لله قاطر السَمَاوَات وَالْأَرِْض باعل الملائكة رُسُلًا ض 
أولي أجدحة مَننَى وتات وَرْبَاءَ يزيد في الخ مَايَْاء إن الله عَلَى كل شَيْء قدَيرٌ 40١(‏ أفاطر: 
ج22). فهي (الريش) الذي أنزله الله إلى الإنسان بعد أن تدنى هذا الإنسإن من عال الأمر 
الإلهي وهبط إلى عا ل المشيئة: يا نيدم كد ْنَا عَليْكمْ لَِاسَا يُوَارِي سَوْانكمْ وَرِيشًا وباس 
التَقَوَى ذلك حَيْرٌ ذلك من آيّات ل لله يَدَعَدُونَ (4)26 (الأعراف: ج 8). وقد سبق أن 
أوضحنا الفارق بين السوأة والعورة. [راجع الكتاب الأولء المداخل التأسيسية» خصائص 
الهبوط الادمي ]ء كما أو ضحنا الفارق بين (اللباس) و(الثوب). 

فبالصلاة يستعيد الإنسان ارتباطه بعالم الغيب والأمر الإلهي بعد أن كان الهبوط. 


صلاتا الظهر والعصر 

إن صللا (الظهر والعصر) هما صلاتا (غدو واصال) حيث يخرق بهما الإنسان 00 
اطنياة الدتيوفة ا خارة أ نيعا ) لستعيك ارتاطه امد فالظير هوجها بعد (الشدى) و العف هو 

ما قبل (الشفق)» ا ا ا ا ا 58 
السَمَاوَات وَالأرض وَمَنْ عندة لا يَسْتَكبِرُونَ عَنْ عبّادّته ولا يَسْتَحْسِرُونَ (19) يُسَبَحُونَ الليّل 
وَالتَهَارَ لا يفترون نَ (4020 (الأنبياء: :اج 17). ٍ 

وحي صاؤة عبر بخهرية: #واذكز َك في نَفْسك نَصَرَُْا وَحْيفَة وَدُونّ الجهْر من القَوْل 


و 


العْدُوٌ وَالآصَال وَلا نكن منّ الْعافلِينَ 60 إن لين عند ربك لا بشكرود ع عباوت 
ويُسبْحُوَه وَل سْجَدُونَ (1 :1 (الأعراف: ج 9. 

وقد ربط الله بين صلاتي الظهر والعمير ومشكاة النورالإلهي : «إفي يرت أَذن الله أن 
وَيُذكرٌ فيها | سْمُهُ يُسَبَح لهُ فيهًا العْدُوَ وَالآصَالٍ (36) رجال لا تُلهِيهمْ بحارة وَلَا َب عن ذكر الله 
وَإقَام الصَلاة وَإيَء الركاة يحَافُونَ َم تلب فيه القُلُوبٌ وَالْأبْصَارٌ (37) ليريم الله أحْسَنَ 
مَأَعَملوا وَيَرِدَهُمْ منْ فَضْله وَالله يَرْرْقَ مَنْ يَشَاء يعر حسَابٍ (4)38 (النور: ج 18). 

ولا تكون عبادة النهار مدعاة للتبطل وتعطيل الذات المسلمة أو الموُمنة» فالرجال الذين 
وصفهم الله بأن لا تحارة ولا بيع يلهيهم» هم أنفسهم الذين وصفهم الله الكريم بالإنفاق 
ال داس فالنوع المتبطل في المساجد لا تنطبق عليه 


هذه الاية لا صرفا ولا عدلا. 
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أن الذين يشغلون بالنهار, لذات ما في النهارء 50 الله ظناً منهم بضرورة 
الحفاظ على ساعات الكسب» ؛ فإنهم يجدون مثلاً/ غير مباشر/ وأكر ر/غير مباش ر/ لحالتهم في 
ياو ماي لأسي من 0 0 عَمَالهُمْ 
5007 (4)39 (التور: 0 

إن العبودية لله في إطار العمل الذي ينفي (الذلة والسكنة) عن الشخصية المسلمة أو المومنة 
هذه العبودية من شأنها أن تبارك العمل نفسه بيد الله الكريمة» فليست قيمة العمل في بلايين 
الي رت ا اراي سوه 
الله ثمرته. 

رعق إذا أن يعود هؤلاء الإخوة إلى صلاتي الظهر والعصر. ركوعاً 0 5007 
الشيطان» فالشيطان يأتي الإنسان حتى من خلال تصوره للعبادات» وهذا أخطر ما ينتاب ٍ 
السالكين ويعرض لهم., فادعاؤهم الإسلام مع إغفال عبادة النهار من شأنه أن يضعهم في دائرة 
الغفلة ضمن توقيت يستدعي الغفلة فعلا. ا 0 ٠‏ 
ولكنه التخفيف في كيفية الأداء» ولهذا مقامه وبابه. 

وصلاة الظهرين أو العصرين نهارية. ولهذا ارتبطت في أصلها يصلاة الانفلاق فجرأء وقد 
كانت في ركعتين ثم أصبحت رباعية بإلإضافة في السنة الأولى للهجرة وقد شرحنا ذلك. 


والصلاة الوسطى هي صلدة الماعون 
اختلف الناس في الصلاة الوسطى» وردها بعضهم إلى وسطية التوقيت فقالوا بأنها 11 
رمحتي عطي وبحي راكع بحري الخيره [العر اام ان فى اخديية امورو تيقد كر يمكنهم | 
بي وو ل امود بد عور لبو عبار نسي ثم 
وضع الناس لثيابهم في الظهيرة؛ ون في اليو في أكلٍ وشرب , ع ذلك: ويا 26 لذي 
آمنُوا ليَستَأذنْكمْ الذي ملكت أُمَانكمْ وَالذِينَ م يَْلعُوا الحم منكم ثلاث مرَاتِ منْ قَبْلٍ صَلَاة 
الفَجْرٍ وَحينَ تَصَعُونَ نايك من الظهيرة ومن بعد صلاة اْعَاِ نات عَوْرَاتٍ لم لبن ليك 
ولا عَليْهُمّ جُنَاحٌ بَعْدَهُنَ طوافونَ عَلَيْكُمْ يَعَضْكمْ عَلى بَعْض كذلك يبن الله لكمٌ الآيّات وَالله 
عَليم حَكيمْ (4)58 (النور: ج 18). فلابسوا بين حال ما تُكون عليه السوأة البشرية (الجسد) 
وها انكو ن عليه الفس» : نم قايسوا ذلك بوسطية الععيوها بون التهار والليل. فأكدوا أن الصلاة 
الوسطى هي صلاة العصر" 

والايي لتنهذا وار فصلاة العصر ليست أكثر مشقّة من صلاة الفجر: والأمن بصلا 
العصر (الاصال) وارد بالكيفية التي شرحناها مقترنا نضلاة الغداة (الظهر)» فلم عيّر الله العليم 
الحكيم صلاة العصر بوضع خاص. 

قد ميّزت هذه الصلاة الوسطى الك الانعان سو ول لماه #حافظوا عَلى 
العاراب راشا لرفتي وارثرا لاير0001 بترا ع0 . فالإشارة إلى كل الصلوات 
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ا ل ثم ربطت بالقيام قيوتاً لله. والقيام 
هو وقف الأمر مطلقا لله» فأن تقيم الصلاة ؛ يعني أن توقفها لله: لوَأنَ الْسَاجد لله قلا دوا مَع 
الله ألحذا (4)1 (الجن: ج09 

ميّرت هذه الصلاة بأنها (الأهم), : لم قار لوبط امون كل لمارا الى ” تقدم ذكرها 
حملة نون اللضاذة وت العار انح أي لاد ب كل ترد هي الصلاة بين الفجر والظهرء 
وبين الظهر والعصرء وبين العصر والمغرب وبين المغرب والعشاءء» وهكذا دواليك إلى صلاة 
الفجر من اليوم التالي. ‏ ' ظ 

إذا كان تمييز الصلاة الوسطى بالذكر لأنها تأتي عصراً في وقت الإخلاد ا الراحة» فإن الله 
لم يستثن باقي ي الصلوات حين تأتي في وقت أشد فتنة وكربا ومشقة؛ ليجعل من مشيقة مشقة الوسطى 
(عصرا) دليلا لذكرها. فآية الحفاظ على الصلوات والصلاة الوسطى رقم (238) تأتي بعد الاية 
ا ا سر 

بين الزوجين. 

ثم تأتي. الآية (239) التي تل آية الصلاة الوسطى لتشير إلى ضرورة أداء كل الصلوات في 

ا ل 00 فحتى 
المغرب أو الفجر م بميزبالاستثناء في الذكر وفي جو الحرب والمنوف» فالعصر مثله مثل باقي 
' الصلوات» وإلا لشدد الله العليم الحكيم علنى ضرورة أداء العصر فققط في حالة الحرب لو كان هو 
المقصود بالصلاة الوسطى. ويمكن مراجعة تفصيل كيفية أداء كل الصلوات وأثناء الحرب وفي 
غمارها وجوّها في سورة النساء: 7 

9وَِذًا كنْتَ فيهم فَأقَيِتَ لَهُمْ الصَلاة وهم طائفة نهم مَعَكَ وَلَْْحْذّوِ أسلحَتَهُمْ فَإِذَ 
سَجَدُوا فليكونُوا من وَرَائكم وَلْتَت طائقةٌ ري لَيُصَلُوا: . لمُصَلوا كوي حُذُوا حذْرَهَْ 
وَأسْلحَتَهمٍوَد الذي كفرُوا ل تَعفَلونَ عَنَ أ نكم وَأنْتعتكم فيميلُونعَلَيكمْ م مَيْلةَ وَاحِدَّة وَلا 
ناح ء إن كان بكم أذى من مطر أَؤْ كم مَرْضي أن تَضَعُواسْلِحفَكمْ وَحدُو | درك إن 
الله عد كاف رين َذَابَ مهنا (102) فَإِذا فيكم الصَلاة فَاذكووا له قيَامَا وَفُعودا وعلَىَ مويك 


سممم ا على 


فإِذا اطْمَأنَنتمْ فقأ قيمُوا الصّلاة إن الصَلاةَ كانت على الموُمنِينَ كاب مَؤْقَوْنا (4)103 (النساء: ج05 
| إذاء ما هي هذه الصلاة الوسطى التي يشدّد الله عليها رعَماً عن التشديد على كل الصلوات 
ولو في جوّ الحرب. إذا هي أخطرهن شأناء وأكثرهن قابلية للغفلة عنهاء إنها تجمع بين قيمتها 
وبين إمكان إغفالهاعا لا يشابه الصلوات الأخرى. 2 

إنها صلاة إذا غفل الإنسان (عنها) توعّده الله العزيز الحكيم (بالويل)» فكيف يكون الويل ظ 
عراعي حر عه رجا وك عن جياه الدج بادا اضر ع رايد نادير ارات 
يشوف 

التذكير الاستثنائي بالصلاة الوسطى هو تذكير ينقض (السهو). ونقض السهو هذا برد 
. تحديداً في سورة الماعون حيث يقول الله :قْوَيْل للمُصَلِينَ (4) الذينَ هُمْ عَنْ صَلَّاتهِمْ سَامُونَ 
(5) الذينَ هُمْ يُرَاءُونَ (6) وَيمْنَعْونَ الماغون (4)7 (الماعون: ج 30). 

هنا بيت القصيدء الويل للمصلين» ولا يكون الويل لمن يأتي الصلاة تقرّياً لله» وإلا لما أتى 
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الصلاة وكان شأنه شأن الغافلين الآخرين. وكلنا نسهو في الصلاة حيث تخطر الخواطر وتأتي 
الواردات» من الطفل في المستشفى إلى السيارة التي تنتظر الإصلاح. فهل الويل للمصلي وهو 
يسهو في صلاته بالضرورة؟ وهل يكون الويل لإنسان يصلي لربه فيسهو غصبا؟ ظ 

إنه الويل لمن يسهو (عن) صلاته؛ وليس الويل لمن يسهو (في) صلاته. فالساهي (عن) 
صلاته هو رجحل مصل يؤديها : فى أوقاتهاء وقد يسبق غيره إلى المساجد فجرأً وعصراء ولكنه 
يسَهو (عتها) بعك أدائها: يسهو (عن) الفجر إلى أن يأني صلاة الظهر فيصليهاء » ثم يسهو عنها 
أن العصر الذي يصليه ثم يسهو عنه وهكذا دواليك: س0 ل ل ا 
فيسهو عن (الصلاة الوسطى) وهكذا له الويل. 

كيف يكون السهو (عن) الصلاة؟ لقد أوضحه الله العزيز العليم: لذبن م راود 6( 
وَتعُونَ اجون (4)7 (الماعون: : ج30) . قدّروا إنساناً يتوضأ ويقف بين يدي الله معلناً بالشهادة 
ظ التزامه الكامل بشرائع الله وحكمه وتوجيهاته» ويتلو في صلاته كافة الآيات التي تأمر بالتقوى 
والرأفة باليتيم والحض على طعام المسكين. ثم يقوم بعد الصلاة ليأخذ أموال اليتامى القصّر في 
ذمته» ويقوم بعد الصلاة وبعد دعائه لله بالرحمة فلا يرحم أحدا. هذا سهر (عن) رصلدتة هذا 
كدت الدق )عفن الذين و الشدات سه روط ركديم بان ا فنا الدرق كوي عد 
الدين وسيلة للكذب. يخفي حقيقته الآثمة بآدائه للشعائر. إنه المنافق. إنه في الدرك الأسفل 
من النار» أي بعد المشركين وتحت أقدامهم وهو ينطق بالشهادة ة في الدنيا ويؤدي الصلاة» وفي 
المساجد ليكتمل المظهر» ورا بندبة سوداء على جبهته. قائلا من أ السحرى ولك اولاعت 
حتى في هذه» فيقول العزيز المتعال موسِيمَاهَمٌ في وُجوههم من أ أثر السَجود © (الفتح :ج 26 ي: 
29). السيماء ء (في) الوجه كله وليست (على) الوجه؛ وليست (على) موضع معين فيه . فالوجه 
كله (فيه) سيماء النور والتقوى من أثر سجودهم لله بلا نفاق. وهكذا يتطابق معنى هذه الاية 
مع محكم اللغة القرآنية: #وتعرف في وجوههم نضرة النعيم (4)24 (المطففين: ج 350). وكذلك 
ووْبُوةٌ يَؤْمَعذ نَاضْرَة (22) إلى رَبها َاظْرَة (23) وَوُْوةٌ يَوْمعذ يَاسرَة (4)24 (القيامة: ج29). 

إن الذي يسهو (عن) الصلاة الوسطى ما بين كل صلاتين» من الأفضل له ألا يصلي أبداء 
فهو من غير الصلاة سيُكتب كافرأ أومشركأء وهذا أفضل له كثيرا مد أن دكي (مكليا بالدو) 
أي منافقا. فنفاقه وبأعز ما يعزه الله وهو (الإسلام)؛ سيضعه تحت أقدام الكفرة ة والمشركين في 
الأسفل من جهنم: إن الله بحام المنافقينَ وَالكافرينَ في جهنم بَمِيعًا © (النساء: : ج 5 من ي 
040 . فالمنافق يدعي الإسلام في الدنيا فيجمعه الله مع الكافرين في الآخرة» ثم في الأسفل: إن 
امَافقينَ في الدَّرْك الأسْفَلٍ من النَارِوَأنْ تحدَ لَهُمْ قصيرًا (4014 (النساء: ج 5). ظ 
القاذة الرمك واللتره 


لقد شدّد الله الخلاق العلمم 5 الصاده ارسي 0 صلاة 00 التي 5 0 


العملى للإنبييان (امتداد) للصلاة نتيا اي الانسان. ناك صب العادة 


(دائمة) في ديعومة ودينونة لا تنقطع, ؛ #الذين هم على صلاتهم دائمون (24)23 وتأتي ديكومة 
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الصلاة |مقترنة بأداء مسلكي معين ين: الْإِنْسَانَ. خُلقَ مَنُوعًا (019 ذا مّسَّهُ الشْرٌ جَرُوعًا (20) وَإِذَا 
ل اير موا (21) إلا المصَلَينَ (222 الذينَ هم عَليِ صَلاتهم دَائمُونَ (223 واللين في أمْوَالهِمْ 
حَقَ علوم (24) للسّائل وَالْخْرُوم (25) وَالذينَ يُصَدَقَونَ بِيَوْم الدِينٍ (26) وَالذِينَ هُمْ منْ عَذَابٍ 
رَيْهِمْ مُشفقون 027 (المعارج: ج 29). 

هذه هي مواصفات (الديعومة) على الصلاة. .و الديكومة : تتحقق عبر (الصلاة الوسطى) بالرأفة 
على السائل والمحروم: بالرحمة مسلكاء والرحمانية خلقء ون عن سير ري الصلاة 
الوسطى فيكون الأمر رياء: #الذِينَ ؛ هم ير اءُونَ 6( وََتَحونَ الماغون 2072 (الماعون: 1 0 . 

.فا مطلوب أمران: الأمر الأول هو المحافظة على الصلوات في مواقيتها: طوَالذينَ هُمْ عَلَى 
صَلاتهِمْ يُحَافظوا نَ 4)34 (المعارج: ج 29)» والأمر الثاني الديهومة على تلك الصلوات التي 
أديناها : الذَينَ م هُمْ عَلى صَلاتِهِمْ دَائمُونَ (23) #. فأن تحفظ صلاتك للصلاة التي تليها يعني 
أن تدوم عليها مسلكاً وأخلاقاء أما اتخاذ الركوع والسجود مطية للمظهر فالأفضل منه الشرك 

والكفرء ولن تكون مثل هذه الصلاة سوى عذاب للمنافق في دنياه قبل آخرته. 


المشترك (الكوني) بين ليلة الإسراء والصلوات . 
لقد كرست ليلة الاسراء (خائمية) النيوّة ارا 
للمسلمين» أي دين الأنبياء ومن يُليهم من المؤْمنين» لخدت را ان سود 
منهجاً) و(العالمي خطاباً). ظ 
. وتأتي صلوات المسلمين لتكرّس عدا أخرى في هذه الكونية» انفلاقاً ثنائياً في الفجر, 

:وتزكيا ثلاثيا فى القققة واستواء بالرحمةرزباعياً فى الغسيى. ( 

وكذلك لتجسيد توسطات الفعل الإلهي. فالسجود (تنزر يه) لله في عالم (الأمر)» والركوع 
(تقديس) لله في عال (الإرادة): والقيام (تبريك) لله في عالم (المشيئة) والملك. . ٠‏ 

والمشترك (الكوني) في الحج ظ 

إن شعائر الإسلام كلها كونية وعالمية» لأن الإسلام هو (وريث) كافة لرسالات والنبوّات 
بحكمة خائية النبوة والكتاب» ولهذا كان خطابه (عالمياً) وينطلق من الأرض (المحرمة) تحديدا. 

على النسق نفسه؛ وفي إطار المنهج نفسه. تورات ارم ووريثة لكافة 
تخارنب التبوانث. ا 


مناسكنا وممائلاتها في تجارب الأنبياء 


في يوم التاسع من شهر ذي الحجة من كل عام قمري يقف ا م 
اللارو احم فالحج عرفة؛ ومن قبل ذلك اليوم تطواف سباعي من حول البيت المحرم؛ 
نطوف حول أركانه الأريعة غعدداء ولا تتخذ شكل الدائرة بل شكل الاستدارة الدحية خارج 
المقام الإسماعيلي» ومن بعد عرفة إفاضة إلى المشعر الحرام » ومنها إلى منى حيْث الرمي بالجمرات 
وتقديم القربان» ثم تطواف سباعي آخر من حول البيت دحياء وهكذا يتمٌ الوداع. 

قد تبدو هذه المناسك في ظاهرها بحرد طقوس يحاول الكثيرون تأوّل مغزاها وتاريخيتهاء 
فيما يعتبرها آخرون أشكالا عبادية للاتصال الروحي بالبارئ سبحانه. والبعض لا يرى فيها 


229 


جره أقاط اطلرة لمانا ينان اانا لظا طم مو ند حقو كا ظ 
الحج إلى الأنهار أم إلى المعابد القديمة. غير أننا نطرح الي لد ظ 
تمهيدا لمعرفة دلالاتها. ظ 
سي عب دارع إل نالا قلاف تصوضا لسارم الترووى ملو الالرايه وار 
. الماذا مثلا يكون الطواف حول البيت المحرم سباعيأء وحين القدوم وحين الإفاضة. وكذلك 
الأمر بالنسبة إلى الوقوف بعرفة أو الإفاضة نحو المزدلفة ثم منى. وعلى الرغم من معرفتنا بقصة 
ادام وات اه رجا ايسا ور زر لاح لجعي وتاي اسيم سوى برو اناي 
للخل إبراهيم: 
ومع عدم توافر النص القطعي» الاك ادر عدن كا رو ل وه ا 
الخاطرء فكثيرا ما يرجع التأويل إلى ذاتية المتأوّل الروحية إذا لم يستند إلى ضوابط موضوعية 
للمعرفة يسهل للغير التعامل مع قواعدها. 
كادت هذه الصعوبات أن تفرض الاستحالة على معالجة مناسك الحج بخلفياتها التاريخية 
وماورائيّاتها الفلسفية» غير أننا ا ل - إنما نعتمد على الجمع بين 
القراءتين وقوة الوعي الثلاثي» وعبر هذا المنهج وبّه الله وعينا لالتقاط التماثل وأوجه المقابلة 
نين هذه المناسك وما اشتملت,غليه النبوّات من تحارب روحية. فبقليل من التدبّر فى مكنونات 
القرآن الكريم نستطيع أن نكتشف وجود علاقة بين مناسك الحج والتجارب الرئيسية للأنبياء. 
إن منهج المماثلة القائم على التطابق بين منسك معين وتحربة نبوية معينة لا يساعدنا فقط على 
فهم مناسك الحج؛ بل على تصحيح الكثير من المفاهيم التاريخية التي زيّفت تحارب النبوّات 
الرئيسية» وقد هدانا الله - سبحانه - إلى هذا النمط من المعرفة التماثلية عبر تنبيهنا إلى كيفية النظر 
إلى التماثل في سورة (الغاشية: دح 30ا خرن بائز ين بشيكل الابل وينائية السموات والارضن: 
#أفلا ينَظَ؛ْرُونَ إل اللإيل كيف خلقث (17) وَإِل السَّمَاء كيف رَفعَت (18) وَإلى الجبّال كيف 
نُصبَتْ (19) وَإِل الأَرْض كيِفَ سْطْحَتْ (4)20) كينا رتنا شايفا . 
شور الغاشية إلى هذه التتائج التمائلية مباغرة» بل اكتفت باللايحاء. فالمطلوب هو 
تحريك قوة الوعي الثلاثي لدى الإنسان» وهذا هو المنهج الإلهي في الترقي بالوعي البشري 
والتدريب على استخدام مقوّمات الإدراك؛ حتى لا نكون كمن يسأل عن الأهلة فلا يتلقَى 
إحابة سوى أنها مواقيت للناس والحج. الكل وى لكر جرال كط اي اجر حاير 
ظهورهاء فلا بد من تحريك قوى الوعي لتتولد لدى الإنسان قابلية التفكير. 
فالله - سبحانه - يحدد في سورة الغاشية مقدمات التفكير بالممائلة بين بنائية السموات 
والأرض وهيكلية الإبل» ثم يوحي بأن قدرات الإنسان الإدراكية قادرة على الفهم» فهم هذا 
الأمر وغيره. . فإن تعمّد الإنسان عدم الفهم فليس على النبي سوى البلاغ: لإفذكر إنما أنْتَ 
مذْكرٌ (21) لست عَلَيْهِمْ عُسَيْطر (4)22) (الغاشية: ج 30). وبناءً عليه» كان لنا أن نبحث في 
داخل النصوص القرائية المكنونة والكريمة عن مائلات مناسك المج ووقائعها النبوية. فإذا كان 
خف اليل يقابل سطح الأرضء فما الذي يقابل سباعية الطواف أو رباعية البيت الع أو 
الطلوع إلى عرفات في نهاية اليوم التاسع من ع ذي الحجة؟ ظ 
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موسى وإحرام الحواس 
١‏ عدعاند ضع لطبي وكفيق لفيد1 وقذروة ]أ ودر يي رمدر برف اكات عه 
مرت عرس ا لله الور كان م نار ياي في الجر اعرار ينها ليع تعاب 
ويصغي بحواسه إلى الكلمات المقدسة. ٍ 539 

وَهَل أَنَاك حَديتُ مُوسَى (9) إِذ َأَى ارا فَقَالَ لله اكوا إن أَنَسْتٌ ا 
منْهًا قبس أو أجد عَلى الثَارِ مُدَى (10) فلمًا أنَاهَا نودي يا مُوسَى )211 5 نا رَبك فا خلعغ 
َعليِكَ إِنَكَ بالوَاد المقدّس طرَّى (12) وَأنَا رتك فَاسْتَمعْ لا يُوحى (4)13 لاطه: ج 16). 

الحاج يخلع نعليه» ويكشف عن الرأس بكامل حواس السمعء ويكشق عر الصندو سيف 
القلب» فكأنه يأتي حجّه كما أتى موسى ربه ليلة الطور. ولا تقف تفاصيل المماثلة عند هذا 
الخله وناصن ارول كواعرو ابه فى قر وا جين حولت غضباه ال كرا لعي : #وألت عَصَاك 
فلمًا لقو كايا اتوي ات رار لزي وا لوحي و الخد رن ارا خاب لدي ار توه 
(4)10 (النمل: ج 19). ظ 

هكذا نعيد في مقدمة الحج إنتاج موقف من مواقف النبوّة الموسوية. فنحن نصدق بكل 
الأنبياء ولا نفرّق بين أحد منهمء ونأخذ بتراكم نبوّاتهم جميعا وصولا إلى النبوّة المحمدية المخاتمة 
التي تستوعب كل تراتهم. 

عبالوخل المرسوي» إخر ايا : يكمل الحاج استعداداته للتلقي من ربه في الأيام المباركة. إذاء 
تمثل تحربة موسى في ليلة الطور شعائر نتمثلها ونعيد تمثيلها في إحرامنا وهرولتنا كمدخل حسّي 
تطهري» يتخذ وضع الإحرام كبداية للانتقال من الإمان الحسي إلى الإسلامي الغيبي» الذي نتبّع 
مناسكه عبر أيام الحج المبارك . فعلى المسلم حين يحرم ويكشف عن حواس الرأس والصدر من 
بعد خلع نعليه أن يدرك أنه ينتقل من طور إلى طور أرقى» أي من الإيمان عبر الحواس إلى الإيمان 
عبر الغيب . فالإسلام ليس محرد دين خاتم زمنيا للديانات التي سبقته» بل هو القمة التي تستوعب 
نهايات الأديان كلها والخلاصة المتطورة لها 


ثمائللات سباعية الطو اف (الاستخلاف الكو في للنبوّة ة الخاتمة) 

هل أن مكلك ساساف الذعرا م النى مأثلناها بالتجرية الموسوية المرتبظة بالأرض المقدسة والشعبٌ 
المحدد بالتفضيل مدخل التطهر الإماني الحسي» سرعان ما ندخل مرحلة الطواف السباعي التي 
تطلق الانسان من القيد الأرضيء قيد الارتباط بالشعب المحدد والأرض المحددة» وتدفع به 
إلى مراقيه الكونية. فماذا تحسّد سباعية الطواف ضمن الإشارات في النصوص القرانية؟ وكيف ‏ 
يتسامى الحاج بهذه السباعية من المحلية المقدسة إلى الكونية المتبييعة في ر ناب الله ٠‏ 

لاح انار ساي م لسوت وك ا 00 

الأرْض مثْلَهُنَ يرل الْأمْرد رٌ يَيْنَهِنَ لتعلمُوا نَ الله عَلَى كل شَيْء قَدِيرٌ وَأنَ الله قد أحاط بكل شَيّ 
علمًا (4)12* «الطلاق: ج 08 فالسباعية إشارة إلى بئائية السموات والأرض؛ ا 
حول البيت سبعاً حين القدوم وسبعاً حين الوداعء إنها يماثل دوران هذه السباعية حول مركزية 
تخشع لهاء وهكذا الإنسان يجسد بطوافه قيامه عن السموات والأرض.مهمة العرفان الكوني 
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لله» هذا الكون الذي يتكوّن الإنسان من نسيجه. من كافة عناصره : تسبح لَهُ السَمَوَاتُ : ت السَبْعٌ 


0 00 اس قر 7 


َالَْْضُ وَمَنْ فيه وَنّ من غَيْء إلا سبح بده وَلَكن لا فهو تبه لحان لين 
غَفُورًا (4)44 (الإسراء: ج 15). نعم لا نفقه تسبيح الّسموات السبع والأرض ولكنا بحسَّده 
عمليا عبر الطواف السباعي الكوني. 

ولكن ما هي صلة الإنسان بهذه الكونية؟ وماذا بُسّدها طوافا؟ ذلك تحقيقا مبدأ الاستخلاف 
الإلهي للؤنسان الصالح في الكون كله. فنحن نطوف عن أنفسنا وعمًا استخلفنا الله - سبحانه 
- فيه وقد بِيّن القرآن المكنون معنى من أدق معان هذا الاستخلاف الكوني المرتبط بالنبوّة 
الخاتمة والتي يرمز إليها الطواف الكوني في الأرض المحرمة من بعد المدخل التقديسي الذي 
عرضنا له. 

كر مادو مقي ا رض ايان “القت ررد الا راشم ملق الوه وياد 

مثنى الليل» ولقد عرضنا لهذه ال مثنوية في سورة الشمس حين البحث في كيفية تكوين و انفش 
ب 0 

لقد أفاد صريح القرآن بأن الله -سيحاته - قد وهب حمداًحق الامتغلاف الكوبي مع 
إضافة القران العظيم كمعادل معرفي موضوعي يتحقق له من خلاله الوعي بهذه الكونية كلها 
ووَلقَدَ اتينَاك سَبْعَا منّ الماني وَالْقَدَانَ العَظيم (4)87 (الحجر: ج 14)» فتمٌ الارتباط بين النبدّة 
الخائمة في الأرض المحرمة والاستخلاف الكوني. أما القول بأن السبع المثاني هي السور الطوال 
فقول مردود, لأن السور الطوال يحتويها القرآن العظيم الذي ورد ذكره إلى جانب السبع 
المتاى. فقد جمع الله لمحمد ما بين الكتابين: الكوني الطبيعي الذي ما فرّط الله فيه من شيء 
والقرآن العظيم الذي يحتوي المعرفة الكونية كلها: وما منْ دَابْة في الأزض وَلَا طائر يَطير 
بجَاحيه إلا أممأَمَالكمْ ما قطنا في الْكتَابٍ من شَيْءِ أ ع إل يهم يُحَشَرُونَ (8)» (الآنعام: 
00 
١‏ سباعية الطواف هي تثّلُ في الحج للمكانة لحف كر لمعاف اماف 0 
عبادئ الاستخلاف التي تضع الاإنسان فوق الطبيعة» وفوق الرؤى المادية والوضعية. هنا تكون 
العلاقة بالله فوق التقديس وباتحاه التحريم الذي لا تخالطه شوائب التشبيه ولا الحلول ولا 
التجسّد. إنها علاقة العبودية الكاملة بعالم الآمر الإلهي» وهذا من أصعب مراقي الحج؛ أو 
حذه الفلسفي الأعلى. غير أن هناك حدا أدنى مقدور الإنسان اف 
الكوني السباعي نفسه» فالطواف -مع سباعيته الكونية إنما يستدير بشكل شبه دائري حول بيت 
محر وار لحري رو ارماك ا مر اب ا د 
الرباعية؟ 


الإ رهسي والركز لكاي واجنوات ايع 


0 0 0 أو ال لسر 
تتجه إلى معنى الإحاطة بالكيان» ولهذا جاءت الآية الآتية موبحهة إلى هذا المعنى: 1 لله ما في 


أ 


5 


3 
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لسَمَاوَات وما في الْأَرْض وَكَانَ الله بكلٍ شَيْء تحيطًا (126)., 

وَكذّلك نري إِبْرَاهِيمَ ترد السَماوات والأض وَلكُونَ مَنٍ 5 5 َمَا بن 
َه يرأ جوكبا قال داري لما أقلٍ قال لا أحبٌ الآفلَينَ (76) فلْمَا ري القَمَرََازِعًا قَال 
دري هلما لكان لدي ري حون من لقم الاين (جج) قلا رَأى الشمْس بَازغة 
َال هَذَارَتِي هَذَا كبر لما قلت اليا قوم إن بَرِيءٌ ما نُْركُونَ (8) إن وَبجَهْتُ وَبْهِيَ للَذّي 
قَطرَ السَمَاوَات وَالأَرْضٌ حَنيًا وَمَا اناش الشركة (4)79 (الأنعام: ج 7). 
لميتراجع إبراهيم عن عبادة هذه الظواهر الفلكية نتيجة احتجابها ضمن الدورة اليومية, 
فإبراهيم يدرك منذ صغره أن القسسن و القمن والكواكنن: مسحب نوفيا ولكنه تراجع. عن 
موس بي والدترلاتي الغة زلا يفي التفعري فى اللكوين با كوه للق إبراهيم 

تعبّد تلك الظواهر الفلكية نتيجة الكسوف الذي ينقص الشمسء والخنسوف الذي ينقص 
القمرء والطمس الذي يصيب النجوم؛ وقد سجل لنا التاريخ البالي القدم» حيث نشاً إبراهيم 
في (أور) الكلدانيين» كسوفا للشمس بتاريخ 14 تموز/ يوليو عام 2121 ق.م. فما كان يغري 
إبراهيم لتعبّدها هو (كمالها) الذي ارتد إلى نقص» ولهذا ربطت الآيات بين تعبّد إبراهيم لهذه 
الطرواه و كوه ربارعة ربكو كونهابا طلا 
ظ ا ل ل م ار ا 
الكامل لذاته وبذاته» المحيط والمهيمن على المفطورات المنظورة من دون أن يكون منظوراء 
تاستر جب النقاكر الإ ضيمي منعاق الوبفمة الليية تعلاقة ون الله والوجود» أي وصمل إن مدي 
الكلةاتفيية الذي اتخدهء: الله لهو طاملة يده 
؟أوافاوا هيم التعرّف إلى معني الإحاطة الإلهية بالمكان إلى كيفيتهاء 000 
كيفية الإحياء للموات: : لوَإذِقَال إِبْرَاهِيمْ رَبٌ أرني كيف تحبي الموْتَى قال أو لم توْمِن قَال بَلى 
وأكن لطعي قلي قال فُحَذ يوسن الطثر فرعن لِك ثم ابحكل على كل جبل متهن جز 
أشن بيك صني وال أ له عر كيم 0000 (القرة جو تسق هذه التجربة 
مع منطق الإإحاطة الإلهية نفسه بالمكان. غير أن الله ت ستحائة - قد ساف عامر ري إل 
التجربة» أوّلهما: أن يكون عدد الطير أربعة» وثانيها: أن يوزع الطير المجذوذ على جبال أربعة 
تمثل الشرق والغرب والشمال والجنوب» وثالثها: أن يكون الداعي هو إبراهيم حيث تبعث 
الطيور وتتجه إليه» فإبراهيم يتحوّل هنا إلى (مركز) مكاني 

دعاء إبراهيم للطير من الأماكن الأربعة وهي في حال الموات لتأتيه سعياء يمائل بلا شلك أذان 
إبراهيم في الناس بالحجء وهو أذان غيبي وليس دعاءً مسموعا أو نداءً يخترق الحواسء والناس 
يأتون كما أتت الطير رمن كل الجهات الأربع التي هي أقطار الأرض: «وَأذْن في النّاس بالحجٌ 
وك رجالا وَعَلَى كل ضام دَأننَ من كل ف تميق (6027 (الحج. ج 17). ثم خصص الله من 
ل 1 :إليَشهدُوا مَنَافعَ لَهُمْ وَيذَكرُوا اسم ا 
اتويات على ار اق و الود ارالك لكلو ا وَأَطعمُوا البَائْسٌ الفقير (6) ثم 


0 


0 


ِيَقَضُوا تفع تَُنَّهُمْ وَليُوهُوا نذُورَهُمْ وَليَطوفوا بالبيّت التق (4)29 (الحج: ج17). 
0 0 الله خليلا في مبتدأ بحثه عن الله في الظواهر 
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الفلكية» ثم لازمته في تحربة دعائه للطير من الجهات الأربع» وكذلك في أذانه الغيبي إلى أفئدة 
. الناس لحج البيت والطواف من حول أركانه الأربعة» ا ل ا 
. إبراهيم وإسماعيل رفع القواعد من البيت؛ أي البناء على أساس كان موجودا: ظ 

٠‏ لإوَإذ يَرْفعُ إيْرَاهِيمُ يم القوَاعدٌ منّ البَئت وَِسْمَاعِيل رَ 0 لعو رات لحن بيد 
22> رار ج1). 

وفد مسدب هه ال ,1ك ةبكن ريه إبر اسيم النوية ل طايه من الله توريث الإمامة 
لأبنائه؛ والأبناء كما نعلم ذرية من ظهرء والظهر جسد ومكان: اذ الى اهم ره كلمت ظ 
فأتمهنّ قال إني جحاعلك للتاس إِمَامًا قال وَمِنْ ذرَيْتي قال لا يَتَال عَهْد الظَالمينَ (5)124 (البقرة: 
ج1). وكذلّك طلبه المغفرة لأبيه: قال أرَاغ ب أنْتَ عَنْ الهّتي يا إِْرَاهيم لعن لم تنه لأز يت 
وَاهْجُرْنٍ مَلِيَا (41) قَالَ سَلَامُ عَليِكُ سَأْسْتَغْفرٌ لك رَبَي إِنَهُ كانَ بي حَفيًا (4)47 (مريم: ج16). 
والأب هوالمقدمة الجسدية للابن. فتجربة الخليل إبراهيم - كما هي صفته - تتجه نحو الروية. 
لكان عر أن اشير للحا با لكاتيو تدع ضور والقاضر وت اكان. 

هذا اليقين» ضمن هذه الرئية المكانية» جعل إبراهيم ينشد الأمن في المكان» الأمن في البلدة 
وفي الطبيعة» الأمن : في الرزق» عبر الإنسجام بين الخالق وخلقه. 

لرَإِذ ًا ات مكل لاس وَأَا دوا من مقام إراهيم مُصَلى وعدن إل إنراهيع 
وَإِسْمَاعيل أن طهرًا بتي للطائفينَ وَالعَاكفينَ وَالركع السجود (125) وَإذقَال إِيْرَاهِيمُ رب ا عل 
هذا بلدا امنا وَارْزْقَ أَهْلهُ من التمرَات مَنْ آمَنَ منّْهُمْ بالل وَالَوْم الآخر قال وَمَنْ كفر فَأمَتعْهُ قليلا 
نم أضطرٌَةُ إلى عَذَاب الثار و وَبِنْسَ المصيرٌ (4)126 (البقرة: ج1). 
1 وبذلك ربط إبراهيم بين الأمن والإيمان في تحربة الإحاطة بالكاف» ناسيم نانم لقلا 
رمزا لعالم المشيئة الإلهية المباركة بما فيها من مفطورات وصور شتّى» فكان لا بد أن تلخص 
التجربة الإبراهيمية في تقديم الشكر لله عن المكان» ويعواصفات 5: تسق مع شكل المكان ودلالاته, 
ومن هنا تأصّلت فكرة القربان الإبراهيمي لشكر الله على المكان يما يمثله من مظاهر المكان. 

لقد ربط الله منذ البداية بين الأذان الابراهيمي للحج وشكر الناس الله على ما رزقهم من 
بهيمة الأنعام: «ليَشْهَدُوا منَافعَ لهُمْ وَيَذَكرُوا اسْمَ م الله في أَيّامِ مَعْلومَات عَلى ما رَزْقَهُمْ منْ 
َهِيمّة الأنْعَام فكلوًا منْهًا وَأْطعمُوا ناقيس مقر 4008 (الحج: ع 07 فالقربان من بهيمة 
الأنعام المماثلة في هيكلها للمكان وكشكر على المكان الذي خلقنا الدقة وا صيورة إسماعيل 
ذبيحاً في الريا الإبراهيمية سوى التوضيح للعلاقة بين الإنسان والمكان الكوني المسخر له. 

وقد جعل الله من (الإبل) أصلا للقربان في الحج؛ ؛ وقد شرحنا تجسيد خلق الابل, للبنائية 
المكائية الكونة: وَالبُدَنَ بحَعَلِنَاهَا لكمْ من شعَائر الله لكمْ فيهًا خَيْرُ فَاذْكرُوا امم الله عَلبَِ 
صَوَافٌ قدا وج ويا فكوا منها وَأطعو القع وار ذلك سنا لك 
ولت لوقا رحوارن را سا ري اي اتدلرك سخا لَك 
لتكير وا الله عَلَى ما هَدَاكمْ وَبَشَرِ المحسنينٌ (4)37 (الحج: ج 17). 

إن القربان هو الشكر على تسخير المكان ووافر انعم التي خلقت للإنسات؛ يه 
الضرورة أن تكون القرابين من الابل أو البقر» فالإسلام دين تخفيف على الناس ورجمة بهم, 
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غير أن لمهم في الأمر هو تصحيح اعتقادنا كعزل عن الموروث التوراتي بشأن حقيقة الرؤيا 
الإبراهي هيمية» حتى لا يظن أن الله سبحانه قد أراد من القربان شواءً بشريا على محرقة» وحتى 
لا يظى بأن الابن كان طفلا يوخذ إلى ساحة إعدامه» وحتى لا يقال بأن القربان هو مجخرد إسالة 
الدماء على الأرض. إن القربان شكر على تسخير المكان» ممماثلات الأنعام» وضمن رؤيا عميقة 
لفعل المشيئة الإلهية التي باركت حياتناء وتظل هذه القرينة منسكا وعقيدة راسخة نؤديها لنعلم 
رو تر رم مر ةر 
الحنفاء. 


0 000000 ظ 
قرينتان في أيات القرات الكرع تريطان ما ون فلك توح المفتحون و عقاف :وما بين قوم 
نوح والإفاضة من عرفات إلى المشعر الحرام. < 

القرينة الأولى هي دعاء نوح الذي أجراه الله على لسانه طالباً ,بالتخصيص (منزلة مباركة) 
يأوي إليها بفلكه المشحون ذا سويت أَنْتَ وَمَنْ مَك عَلَى للك قل الحمد لله الذي بحانا 

منّ القَوْم الظالمينَ (28) وَكَل رب لي منْرّلا مُبَارَكا وَأَنتَ خير ير المنزلين (4)29 (المُوُمنون: ج 
8). فالدعاء هنا أمر إلهي إل نو لَأن يطلب تخصيصاًمنزلامباركا وليس بجرد مرفا طبيعي. 
وفي الدعاء المأمور توه إلى الله بأنه - سبحانه - < خير المترلين: فأين يكون الرسوّ إلا في منزلة 
مباركة من عند الله؟ وأين تكون هذه المنزلة سوى في البيت المبارك؟: «إنَ أوَل يبت وْضِعٌ للناس 
للذي ببكة مُبَارَكا وَهُدَّى للْعَالِينَ (4)96 (آل عمر ان: ج 3). 
1 وحتى لا د الشبهة أل متازل أخرى مباركة في العام كالأرض المقدسة مثا فد جاء 
الله - سبحانه - بقرينة أخرى تتجه إلى مكة تخصيصاء وذلك حين خاطب خاتم الأنبياء يشأن 
مناسك الحج حين أمره أن يفيض من عرفات بالكيفية السا؛ بقة نفسها التي أفاض بها أناس آخرون 
من عرفات ذاتها: و ل 
لله عنْدَ المشْعر الحرَام وَاذْكرُوهُ كما هركم وَإِنْ كم من قبْلّه لمن ألضَالينَ (198) ثم أفيضُو 
حَنِتٌ أََاضٌ النَاسُ وَاْتَغْفرُوا الله إِنَ لله غَفُورٌ رَحيمْ (6)199 (البقرة: ج 2). اه 
ظ الذين أفاضوا من قبل النبوة الخاتمة وأمرنا بأن نفيض كمثلهم؟ من هم إن لم يكونوا قوم نوح 
الذين أنزلهم الله منزلا مباركا في بيت نسبه إليه وحرّمه؟ 

اد سات ريه احوى كدر الفا رضي «ختصى يلاك ار الوا را 
بتوقيت إقلاع فلك نوح ورسوه؛ فنحن نقف في عرفة في النصف الثاني من اليوم التاسع من ذي ظ 
الحجة؛ والنصف الثاني نهاية يوم» واليوم التاسع نهاية عقد» ونوح قد لبث في قومه ألف سنة إلا 
خمسين عاماء وسنحتسب هذه الممائلة بتوفيق الله. 1 

أوضح لنا الله تعالي الفاصل الزمني في تحربة نوح باتخاذ القاعدة من السنوات والاستثناء من 
الأعوام ولد أرْسَلمَا نحا إلى قؤمه قبت فيهم آلف سَنَة إلا حَمْسِينَ عَامًا فََحَدَهُمْ الطوقالٌ 
وَهمْ م ظالمون (4)14 (العنكبوت: ج 20). فنحن هنا أمام ضرورة اكتشاف الفرق بين السنة 
والعام, ولماذا تكون القاعدة احتسابا 5 والاستثناء بالعام؟ 
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السنة في اللغة إنها تصدر عن تسن الأشياء ارتباطاًبتأثير الشمس الطبيعي» ونجد الأمر واضححاً 
في خطاب الله سبحانه إلى الذري مرّ على قرية ميتة: ا كالذي مر على قزنة وه حاو علي 
عرُوشهًا قَالَ أي يحي هَذه الله يَْدَ مَوْتَهافَأمَائَهُ اله مةعَام ثم عله قال كم لنت قال لبت يَوْما 
أو بَعْضَ يَوْمِ قال بَل لبت ممّة عام فانظرٌ إلى طعامك وَشَرَابك لم يد يتَسَنَُّ (البقرة: ج 3). 

السنة دلإلة تلن الكبهون الكتمكسية: نا العام فهو دلالة على الشهور القمرية؛ ونحن نعلم 
الفرق بينهماموجب سورة الكهف: فإوَلبنُوا في كَهْفهمْ ثلاث مئّة سنينَ وَازْدَادُواتسْعًا (4)29 
(الكهف: ج 15). فكل ثلاثمئة سنة شمسية تعادلها ثلاثمئة وتسع سنوات قمرية أي بزيادة 
ثلاث سنوات قمرية على كل مئة سنة شمسية. 

| نعود فنحتسب الأمر في تجربة نوح وبناء الفلك المشحون لنكتشف توقيت الوقوف في 
عرفات كقرينة دالة على ارتباط هذا المنسك بتلك التجربة النبوية. فنوح قد لبث في قومه ألف 
ذال سين عام : وتشير هذه العبارة إلى الحيّر الزماني للدعوة بينهم. فقد بقي نوح بين قومه 
بعد الألف سنة إلا خمسين عاماء ولكنه لم يبقَ بينهم داعيا لهم إلى اللهء فقد أنبأه الله بأنه لن يوؤمن 
له إلا من قد آمن» ثم أمره يبناء الفلك المشحون» فظل يبنيه في الخمسين عاما: #وأوحيّ المرنوح 
نه أن ُو مِنْ قَؤْمِك إلا مَن قد آمَنَ فلا تتكس بها كانُوا يَفعَلونَ (36) واضنع الفُلك بغي 
وَوَحينا وَلّا تَحَاطيْني في الذينَ ظلمُوا إِنْهُمْ مُعْرَقُون (37) وَيَضْنَعُ الفلك وَكلمَا مَرَعَليْهِ ملا مَنْ 
قَؤْمه سَحْرُوا منهُ قآل إِنَ تَشَخَرُوا منا َإِنَا نَسْخَرُ منكم كما تَسْخَرُونَ (6)38 (هود: ج012 

الخمسون عاماً المستثناة من الألف سنة والموصوفة أو المنسوية إلى العام في مقابل السنة 
استثناء لهاء إنما تعادل فى حساب السنوات ثماني وأربعين سنة ونصف السنة:» فلا يبقى 
من تمام الألف سنة إلا سنة ونصف. فنوح قد أقلع بفلكه في نهاية الألف وقبل تمامه بسنة 
ونصف, وهذا هو عين التوقيت حيث يتم وقوفنا بعرفات في نهاية اليوم التاسع من ذي الحجة ‏ 
وكل اعرد فى ودار لبحو العاكاره بوايعا تي ولص رادي الفلور و اعفار اراي لجار قي 
التوقيت نزل قوم نوح من على الفلك؛ ثم أفاضوا من مرتفع عرفات باتجاه المشعر الحرام؛ 
وهكذا أمرنا من بعدهم: م فصوا منْ يت قاض النَاسُ #. ع يريو 
الدعاء (المنزلة المباركة)» فليس سواهم من سبق بالإفاضة ومن سبق إلى المنزلة المبا 

يك 
التوقيت الزماني, ولكن العبرة في أن نلتفت إلى مفهوم الزمان وكماله في الوحي القرآني عبر 
تحربة نوح؛ كما سبق أن التفتنا إلى مفهوم المكان وتمامه في تجربة إبراهيم. فبتفهم بَعدي الزمان 
والمكان نصل إلى أرقى ما كتبه الله لنا في فهم مكنون القرآنء فلا تمر عبثا أمام آية تقو إل إن ليلة 
القدر خير من ألف شهر: #إنا أنرَلنَاهُ في ليْلة القذْرٍ )١(‏ وَمَا أذرّاك ١‏ ما ليل القَدْر (0) لْلَهُ القَذْر 
خَيْرٌ من ألف شَهْر (0) تَتَرَل الملائكة وَالرَوحٌ ها بدن ربَهِمْ من كل أئرٍ (4) سَلَامْ هي حَنَى 
مَطلع الفْجَرٍ (40 («القدر: ج 30). 

فنعلم أن ليلة القدر إِنما تمتد في ع لود لحري ال له من ألف سنة قمرية تأتي يعدها. 
فليلة القدر خير من ألف شهر ياثل شهرها من كل سنة» ثم يكون علينا أن نبحث في سر هذا 
التوقيت. فإذا كان عام ليلة التنزيل المباركة هو (210 م)» فإن الألف سنة شمسية إنما تتتهي في 
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عام (1210 م)» فإذا انتقضت السنوات الشمسية لتتطابق مع القمرية تكون نهاية الألف عام هي 
(1580 م)» فماذا حدث للإسلام وللمسلمين في هذ التوقيت يالذات؟ ٠‏ 

٠‏ وبسرٌ التوقيست هذا نفهم لماذا خاطب الله موسى بقوله في ليلة الطور لثم جمْتَ عَلَى 
قد يَا مُوسَى#» فهذه خلاصة توقيت زماني مقدرء بدأ.ميلاد موسى واستوعب تحربته كلها:. 
«#إذ أَوْحَيْنَا إلى أمَك ما يُوحَى (38) أن ن أقذفيه في التَابُوت فاقذفيه في اليم فليُلقه ليم بِالسَاحلي 
يأَحَذَهُ عَدُوٌ في وَعَدُوٌ ! هوالت عَليِك ةمي ولمُصنَعْ على عب [39) إذ دشي أختك فتشول 
َل كلم عََىِمَنْ يفل رباك إلى أمك كن تقَرْ عي هَا وَلَّا تحرَنَ وَقَتَلْتَ نَفْسا فََجيْنَاك من 
1 م وماك فتُونًا فَلبنْتَ سنينَ في هل مَذْيْنَ ْم جنْتَ عَلَى قَدَر يا مُوسَى (4)40 (طه: ج 16). 

إذا ليس عبثا ميقاتنا في عرّفات نوح» وليس عبثا أن قر الله ميقات الشهور الحرّم فلا 
تتجاوزها بالنسيء» وليس عبثا تقدير الصلوات ميقاتاء فلا تكون ركعتا الفجر إلا حين 
الفلق بين أبيض وأسود ولا تكون ثلاثية الغروب إلا حين امتزاج م الشفق حمرة وبياضاً 
وسوادا. فالفجر انفلاق ثنائي» والغروب تركيب ثلاثي ة ل ير 
النهار حكمة ومواقيت» فليس من عبث في التوقيت» وهذه أبواب حديث يطول بها المقام. 


والبيت المحرّم هو قصي المسجد الأقصى (قول في السيد المسيح) 
وقبل أن ن: لخت فارج مهاري ريف راثرة أن شاجي لعا لوكي كرا بالقرل إن سيد 
الأقصى هو في النسبة الجغرافية أقصى الكعبة المحرمة» وبالتال تكون الكعبة المحرمة هي أقصى 
المسجد الأقصى» فكيف نفهم إذا معاني هذه الآيات في سورة مريم: 0 

لوَاذْكرْ في اكاب مَرْيمُ إذ انتبث من أَهْلهًا مكانا ب تارك قا قو رن ان 
َأرْسَلنا يهار ب شر لما بطر 1 لالح رن اعرد ولد ير ل رن اتنا قارو 
َال إِا أنَا رَسُولٍ َك لأَمَبَ لك علَامًارَكيا (9:) فَالت أنّي يون لي عدم و يسني يشرو 
أ بَعيا (20) قَالَ كذَلَكَ قَالٍ رَبك هُوَ عَليَّ هَيْنْ وَلنَجْعَلهُ ١‏ يه للناس وَرَحْمَة منا وكان أُمْرٌ موا مَقَضِيًا 
(::) فَحَمََئْهُ َابَدَتَ بْه مَكانًا قصيًا (22) فَأَحَاءَهًا المحخاض إلى جذع النَخَلّة قَالْتْ يا لبي مت 
قبل هَذَا وَكنْتُ نسي مَنْسيًا (و42 (مريم: اج 16). 

في وقائع ميلاد الي المسيح» عد اك امه قت الاك 0 لكلو 3 العبادةة حيث 
احتجبت في هذا المكان شرق القدس أو الناصرة» أو حيثما كانت في الأرض المقدسة» ولكنها 
بعد حملها المبارك لعيسي انتبذت به مكاناً قصياء ونسبة القياس الجغرافي ما ورد في سورة 
الإسراء: ظإِسُبْحَانَ الذي أُسْرَى بعَبْده ليلا منّ المسجد الحرّام إلى المسجد الأقصّى 4 (الإسراء: اج 
5 ي: 1)» فلا يكون منتبذ مريم المي دل القند وها لها انا امنا ارك ليد 
تأوي بابنهاء الابن المولود تحت النخيل حيث تساقط عليها الرطب الجني» ثم من بعد ذلك 
جاءت به قومها تحمله حيث .بادرهم بالقول: #إنى عَبْد الله آنَاني الكتابٌ وَجَعَلنِي نيا (30) 
ل نت يا (4)31 (مريم: ج 16). 

. .فقراننا ينفي ميلاد المي ل قا رد امار وير إل لتؤاقة إل م تع يصلى اسجداماء وان 
ونان مومه لي وَوبْناهُمَا لل ريوَةذَات قَوَارٍوَمَعنٍ (4)50 (المؤمنون: ج 18)» فهنا 
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إقنارة إل الرام وي بعال مكاقر از و ماد سس ادر راهيم لم يشاك من قلّة اماه 
كما توهم البعض» ولكنه شكا من عدم صلاحية الوادي للاستزراع» وطلب من الله الشمار التي 
يوتى بها جاهزة إلى هذا الوادي: ينا إن أشكنتٌ من ذَرَيتِي بوَاد َيْرِ ذي رَرْع عند يبتك 
ار رفوا الصلاه فاسكل افينه ون لين ارك هُمْ وَارَرْقَهُمْ منّ الثمّرّات لعَلهُمُ 
يَشْكرونَ (4)38 (إبراهيم: ج 13). 

إن ما تصتحه بالقرآن الكريم والمكنون من وقاقع حياة الأنبياء: من آنه أن يتمد هذا القرآن ض 
المهيمن على الكتب كلهاء وأن يدفع الناس كافة إلى إعادة قراءته. فحتى التاريخ المسيحي يعاني ‏ 
إشكالية البحث في حياة المسيح بين ميلاده ونشأته وإعلانه النبوّة في عمر الثلاثين» أما القول 
بأنه قد أوى وأمه إلى أرض مصرء حيث لا ربوة ولا قرار» وبناءٌ على نصيحة ملوك حضروا 
ميلاده وسجدوا له وقدموا له الهداياء فإننا نتساءل لماذا لم يستضفه هؤلاء الملوك في أرضهى؟! 

إن أمامنا المشوار الطويل لإعادة كتابة تاريخ الأنبياء الحقيقي ممعزل عن خرافية الموروث 
اليهودي وأسطورية الكتابات التلمودية. فاليهود تعمّدوا ترييف الوقائع الدينية والحقائق النبوية 
بهدف تضليل البشرية كلها وقطع صلتها بالله وذلك ظنا منهم بأن وجه الله الكريم يخلو لهم 
إن هم باعدوا بين الله والناسء تماما كما فعل أسلافهم بيوسف حين أرادوا قتله ليخلو لهم وجه 
أبيهم يعقوب : د قاُوالَيُوسِْفُ وَأَحُوهُ أب إلى أبينا ما وَبَحْنُ عُضْبَة إِنَ نالفي ضَلَال مين 
(5) الوا يُوسْف أو اطرحوة أزطًا يحل لَكمْ وَبحه بكم ونوا مئ بعد قَوْمَاصا حون (469 
(يوسف: ج12). 

فاليهود لا يستسيغون صلة الله بغيرهم من البشره ويستكيرون أن تكوة العبرّة اللاقة المهيمتة 
على كافة النبرّات هي نبوّة محمد على الرغم من أن الله قد أخبرهم به وبعيسى حين رجف بهم 
الجبل بعد عبادتهم العجل: «وَاخْمَارَ مُوسَي قَوْمَهُ سَبْعِينَ رجلا اننا لما أحَذْنهُم | الرجفَة 
َال رَبَ لّوْ ضنْت أُهْلَكتَهُمْ من قبل وإ َي أتَهْلكتا با فَعَل السّفَهَاء مناً إن هي إلا فتك نضل 
بها مَنْ تَشَاُ وَتَهُدي مَنْ تَشَاء أنْتَ وَيْنَافَاعفرُ لا وَاَرْحَمْنا وَأنْتَِحَمرُ الْغَافرِينَ (155) وَاكثّبْ 
ْنَا في هه الدنيَا حَسَنَة وفي الآخرّة إِنا هُدْنَا لِك قَال عَذَابِي أصِيبٌ به مَنْ أشَاهُ وَرَحْمَتِي 
وبحت كل شَيْء فُسَأْكبُهَا للذينَ يتَقَونَ وَيُوْنُونَ الرّكاة وَالذِينَ هُمْ بآيَاتن يُؤْمُونَ (156) الذينَ 

تود رشو الي ارا َي الذي يَجِدُوئَهُ مَكتُوبًا عنْدَهُمْ : في التَؤرَاة وَالاإيجيل يَأمُرْهُمْ م اروف 
يهاه عن الذكر يحل لهم اينات يحرم عَليهمْ يات َع عه !ضرُع اللو 
التي كانت عَلَيْهِمْ فالذِينَ آمنوا به وَعَرَرُوه وَنْصَرُوه وَانَبعُوا النورٌ الذي ي أنزل مَعَهُ أوئئك هُمْ 
حون (157) فل يا يا اناس إِيِ رَسُول الله إِلِكمْ بحمِيعًا الذي لمك اليَمَاوَات وَالَرْضٍ 
لا إِلَهَ إلا هُوَ يُحَيِي وَيِيتُ قامئوا بالله وَرَسُوله النبيّ المي الذي ؛ يَوّمنُ/ بالله وَكلمَاته وَانبِعُوةُ 
لعلكم تَهْتَدُونَ (4)158 (الأعراف: جَ 2.0 7 ظ 

٠‏ لهذاكفرواعا عرفواءوزاوو لي كفرح تزمه لات لل لوا جَاتْهُمْ نات مِنْ عند لله 


عي لكت 6 ملعا زا اله كوا ول :أ ول معد 
عَلَى مَنْ يَشَاهمَنْ عباده فبَاُوا بعَضَّب عَلَى عَضَبٍ وللكافرِينَ عَذَابٌ مُهِينَ ( )م (البقرة: ج 
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. لقد ظلَ اليهود علي طباع أسلافهم من إخوة يوسف» فأذكرو! ماعرفوا + من الحق: 9الْذينَ 
اتتَْاهُمُ الكتَابٌ يعْرِفُونَهُ كما يَعْرِفُونَ أبْنَاءَهُمْ ون َريقًا منْهُمْ ليَكثُمُونَ الحقّ وَهُمْ يَعْلمُونَ 
(4)146 (البقرة: اج 2). وخطورتهم أنهم بمذّلون مرجع البشرية على مستوى. خلفيات قصص 
الأنبياء وأحكام الدين؛ .ويعرفون كيفية التغلغل في المرجعيات التاريخية الدينية وتزييف معاني 
النصوصء كل ذلك ظنا منهم أن يخلو لهم وجه الله دون الناس. 

فالمهمة أمامنا كبيرة لإعادة استكشاف وقائع بحزاة: كنوع عيفر ل فيرو الويف ال 
وإعادة اكتشاف حقائق معاني النبوة المحمدية الخاتمة» وإعادة اكتشاف هيمنة القران على 
عار الي وير لال ود نود سي نادير ليده كاي التي اليك ريسا ورا ريو 
فحيّدت كثيرأ من الناس عن الأخذ بالدين الصحيح. 

“عدوم ايت اح الإساديى كجقاح امخاريي القر اك كاوةايع تمتحيم | 500 
والموروثات عبر منهج الجمع بين القراءتين» وقوة ة الوعي الثلاني» والتزام مبدأ الحرية كحالة 
الطير في جو السماءء كل هذا مقدمة على طريق نستأذن الله فيه» ونطلب قوة أمره الوارادة 
تمجه وب لجار م ظ 


[ ولا تعضّب في هذا الطريق الكوني . 
ونحن في هذا الطريق؛ ل 
لا يظنه البعض حالة تاريخية خاصة بناء فالعصبية تسقط عنّا في اللحظة التي نكتشف فيها أننا 
محصلة كل النبوّات في شكل النبوّة المحمدية الخاتمة, فنعالج كل نبوّة كإرث لنا بلا تمييز وبلا 
تفريق: مِوآمَنَ لول ين أنزل إِليْه من رَيّه وَالموُمنُونَ كل امن بالله وملائكته وكثبه وَرُسْلهِ لا 
ُقَرَقُ يَيْنَ أحد منْ رُسُله وَكَالواسَمَعْنَا وََطَعْنَا غُفْرَانَكَ رَيَنا وَإِيِكَ المصي ر(4)285 (البقرة: ج 
3©. 

هذه هي معاني مناسكنا كما نفهمهاء تحسيداً لتجارب النبوّات كافة. وقيمة هذه التجارب 
أنها تحمل في طياتها الحلول الجذرية لمشكلات الوجود الانساني بوصف: هذا الإنسان كاثنا 
مؤهلا للتعالي على الطبيعة بأشكالها المادية الدنياء والتي تحسدها الفلسفات الوضعية المختلفة 
بأشكالها التقليدية التاريخية منذ عهود الوثنيات البائدة» أو بأشكالها المعاصرة التي التحفت 
000 0و3 والتى تتتهى جميعاً إلى إيجاد علاقة 
ثنائية بين الإنسان والطبيعة» يمعزل عن علاقة الإنسان الكونية بفاطره. ففي العلاقة الأخيرة 
يكمن فقط شرط التماي الإنساني الذي يؤْهّله للخلافة في الأرض وفق منهج الحق: وما حَلقَنا 
السَمَاوَات وَالأَرْض وما بَْنَهُمَا لاعبينَ (38) ما حَلقنَاهُمَا إلا بالحقّ وَلكنّ أكتْرَهُمْ لا يَعلْمُونَ 
(4)39 (الدخان: اج 25). ونا تارتن النبكات الخدلية إلا تبيانٌ لمنهج الحق الذعع لق مو 
أجله الخلق» وبه يرتبط شرط له 
أخرى. 

م تكن تجحارب النبوات تسعى إلى تقرير لاهوت غيبي تستعيض به عن مشكلات الحياة 
العملية أو تفسّر به ظواهر الوجود المشتشخصية مرا خرافيا أسطورياء فبالتعمق في هذه 
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التجارب نحد أنها تحتوي على فلسفة المكان وفق منطق المشيئة الالهية اخبار ك3 كما عير 
عنها الخليل إبراهيم» وانتهت ,مفهوم الطواف من حول البيت المحرم وتقديم القربان. كذلك 
فإنها تحتوي فلسفة الزمان عبر ذلك الفلك المغلق المشحون المندفع بين عيون الأرض المتفجرة 
وبوابات السماء المنهمرة «وداظ لحا بو كا رع قن ال زو حون اشام وهكذا كان 
الرسوٌ كميقاتنا في عرفات» في النصف الأخير من القرن الأخير» كمالا ذ ف لمان ككمال كاه 
الإوبراهيمية في المكان. كذلك فإن هذه التجار ب تحتوي فلسفة الور ادو القنية الم قفلة #باليسنة 
على عراش اسان وخر اهو الطبيعة» تسخيرا فوق القانون المادي وفق منطق العهد المقدس. 
وتحتوي التجارب في خلاصتها الخلافة الكونية على على السبع المثاني بالقران العظيم. وذلك من 
عالم الأمر الإلهي. ولا ننسى إيواء عيسى وأمه إلى الربوة ذات القرار والمعين. 

لقد أودع الله - سبحانه - هذه المعاني كافة في مناسكنا من أجل ترقية الانسان ليحتل موقعه 
الكوني ما هو فوق منطق الثنائية المادية بين الإنسان والطبيعة؛ أي الثنائية المدمرة للإنسان والكون 

معا. ولو أفردنا لتجارب هذه النبوّات أبوابها لما كفانا مؤثمر إثر مؤتمر» فكل نبوّة ظنها الناس 
سالفة تحمل إجابة جذرية عن مشكلة إنسانية راهنة» ولا يزال القرآن كريعا ليعطي ومكنونا 
ليتكشف» وبحيدا لا يبلى» وما اغترفنا منه غير غرفة: قل لو كان البَخرُ مدَادًا لكلمات رَبِي لتَفدَ 
البحْرُ بل أنْ تنقَدَ كلمَاتُ رَبِي وَلَوْ جقْنا مثْله مَدَدا (40109 ( الكهف: ل 
الإلهي الكريم مع الآية الكرعة :ولو نما في الأزض من شَجَرَة أقلامُ وَالبَحرُيُْدهُ منْ بعْده سَبْعَة 
بحر م ما نفدت كلمّات الله إن إن لله عَزِيرٌ حكيم (4)27 (لقمان: : ج 21). 

وكلمات الله هذه تدفعنا إلى أن نحمل نحمل القران. الكريم والمكنون بي را أن 
نأخذه بقوة؛ فلا يكون مثلنا كمن سيقنا: «مل لذبن يُمَلول ورا : م لم يَحَمِلوهًا كُمَكل 
المتار تسل اشفازا يش ككل لزع الذينَ كذبوا , بآيات الله ولك لاتهدي 5 الظَالمِينَ (4)5 
(اجمعة: ج 28). 
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الفصل الأول 


مقدمات على طريق العالمية الاسلامية الغانية ‏ 


في طريقنا القدري إلى العالمية الجديدة يبدو دور المفكرين العرب متواضعاً إلى 
الج جد جد و الحاو دا 100 ا 0 
علي بدة ونج كوي نسستوى فكرة يجب أن أت من ابسداية عا وكا 

ل له 0 05 اعتصرته الأزمات المتلاحقة» يسعى ممنطق 
سطحي لنقد الخصائص التكوينية للشخصية العربية» ويتهمها في فكرها وسلوكيتها 
هذه التصورات؟ وكيف نصل إلى فهم أبعاد أزماتنا الوجودية» وكيف نتخطاها؟ 

إنني لست من أنصار الارتداد على الذات كما يفعل البعض من مثقفينا وشعرائناء 
إذإني أرى بوضوح القدرات الهائلة التي تختزنها هذه الأمة في أعماقهاء وهي قدرات 
تمضي إلى أبعد من سيطرة الروح الفردية التي ارتدت إليها أمتنا على نحو ما في الحظات 
انتحطاطهاء ولكن لسن عل النحو المغرق الذق عبر عته الأستاذ الجمالي. وإني لأرى 
حماية الله تنابع تاريخ هذه الأمة منذ ابتعاث مقدمتها من العمق الصحراوي في وسط 
الجزيرة العربية إلى أن هيمنت على سطح الحضارات التقليدية. 

إن نظرة تاريخنية لتماوجات الشعوب:وتداخلها فى هذا الممز الآأسيوي الأفريق » 
توضح لنا أنه ما من حضارة كانت قادرة على الاستمرار والبقاء. فنفقة الحياة في هذه 
المنطقة هي أكبر ثما تطيقه الحضارات» ومع ذلك لم تبق الحضارة الإسلامية وحسب» 
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بباعواية صو ا :ابروا ات نا 
مشق إلى خلافة بغداد إلى مركزية مصر وشمال أفريقيا وتركيا. 

ويضاف إلى ذلك أن الخطر على الحخضارة العربية الإسلامية قد جاء بطبيعة التحدي 
ل 0 . فالشرق الآسيوي يثور في وجوهنا 

د بكل ما ترعرع في سهوله من تدفق بشريء والغرب يتغلغل 
شمالاً فينا وشرقاً حتى يركز أعلامه في قلاع : فلسطين, واليهودية العالمية التي سكنت 
للك ددن اوداك نيط ان لياق ا ات 
والداخل. 

ومع ذلك كله نبقى. [ آذ 1[ ذ 1 252220111 
الحساب الحضاري الطويل ضدناء يتخرك الغيب كما كان لنا. وبنا طوال تاريخنا 
ليتصدى وبنفس أسلوب الإنحاز الإلهي غير المباشر الذي هو أساس تجربتنا. يتفجر 
النفط ونسبح في بركته» وإن كنا لم نعرف بعد حكمة وجوده وحكمة التقدير الزمني 
في خروجه. كليس فى مهجنا مضادفة بحيو لوجية ولبسن فى منينا مضادفة زماية: 
«الذي لَهُ مُلك السَمَاوَات وَالأزْض وَل يَتَحَذْ وَلَدَا َم يكنْ لَه هَرِيكُ في الك 
وَخَلَقَ كل شَيْء فَقَدَرَه تََديرًا (4)2 (الفرقان: 0 . وكل شيء لا ينزله الله إلا بقدر 
معلوم: لو من شئْء ا عند حرا اا رمعو (4)1 (الحجر: ج اج 
14). 

وكانت تحربة موسى واضحة في التوقيت. مان وو ار 1 رو شت 
اااي رحن عافة ال رياه 0 لعزي وت لامر والسامن 2 تاي 
ثم بعد ذلك كله لإإذ ذْ كشي أَخُْكَ فَتَقُولٌ هَل ذلك على من يفل جنك إلى نك 
0 قر عَيْدهَاوَلَا حر وَقكَلْتَ نَفْسًا قتَجيَْاكَ من ال وال ون لت سنن في هلي 
مَديَنَ نَم جفْتٌ عَلَى قَذَرِ يا مُوسَى (4)40 ( طه: 5 


غائية الحركة التاريخية 


ليس ئمة مصادفة فى الكونع وليس ثمة حادث رفي الكل موضعة وتقذيره 
وحكمته. فالكون كله آية واحدة متماسكة النسق والتكوين» والذي لا يرى الأمور 
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إلا في عوارضها ومصادفتها يغيب عنه المنهج الإلهي في الحركة الكونية» ولا يستطيع 
بالتالي أن ينفذ إلى علاقات الأمور. ظ 

ال يكن الاتساع الجغرافي الذي وجدت فيه القبائل العربية نفسها حال الخروج 
عبثاً. .. ول يكن استمرار وجود هذه الأمة بحكم موقعها على مداخل العالم التقليدية 
ومخارجه بين أوروبا وآسيا والرشاسن ويك برع تتضاراف دريف ليهات 
العربي عبقء وأخيراً يكن انفجار النفط بهذه البلايين عبثاً: وَمَا خَلقنَاالسَمَاوَات 
وَالْأَرْض وما يَيَْهُمَا لاعبينَ (38) ما مَا حَلقنَاهُمَا إلا باحق وَلَكنّ أكتَرَهُمْ لا يَعلَمُونَ 
(4)39 (الدخان: ج 25). 

كنذا تذففنا الله إلى الانتقال من فكر المصادفة إلى فكر التعليل المنطقي للعلاقات 
بين الظواهر والأشياء. | إنه انتقال حضاري أمرنا الله به قبل (1400) عام من حالة الفهم 
الفوضوي لوجود الأشياء وعلاقاتها إلى فهم منظم لعلاقات الحركة وناظمها. فالناظم 
لحركة الظواهر موجود وهي تحمل ضمناً حكمة وجودهاء ولا يبن يعد ذللك: إلا 
الحالة العقلية التي تستجيب للتقدير الإلهي وتتابع حكمته في إيجاد الأشياء وعلاقاتها. ظ 

. إن العلم يساعد على تنظيم العقل» وهذا هو مضمون القراءة الثانية: #افرَأ وَرَبْكَ 
لكر (5) الذي عَلْمَ بِالقَلّم ©) عَلَمَ الإنسَانَ مَا ل يَعْلَمْ (4)5 (العلق: ج 0). أما 
الجهل فإنه يغفل عن طبائع الأشياء وعلاقاتها الموضوعية بعضها يبعضء فلا يرى في 
الظواهر الطبيعية وفي الحياة الكونية إلا دلالات مجزّأة من دون محتوى جمعي. ألا نرى 
أولئك الذين يقرعون الطبول حين تتكسف الشمس.. إن مارداً جنياً قد قبض باطنها 
الساطع بلا شك... أو أولئك الذي يهوون بالسياط على جسد واهن لأن الشيطان 
فك بلنسية؟ 

القول بالمصادفات هو من بقايا لا ا المفهومي 
لتلك المرحلة. أما منهجنا القراني الكوني فقد بحاء من أول يوم فهدم كل أساس لفكر 
المصادفات» ودفعنا بالحكمة لرؤية التقدير الإلهى فى مسار الحركة على مستوى 
التاريخ والظواهر الطبيعية والحياة اليومية. إننا كلاق الأمر إذا تأخر التاكسي أو 
جاء قبل موعده. 

يو أن الغلها: أنفسهم الذين أسهمو ا ذ في التنظيم الومسوميع ايقل اديه تمك 
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خصائص التكوين في الظاهرة الطبيعية وحللوا جدلية التفاعلمنطقيات ومناهج مختلفة 
لم يسلموا من تأثرهم النفسي والمسلكي بالمفهوم الفوضوي.. خذوا عملية اكتشاف 
البنسلين... فقد يئس المكتشف من تحاربه المختبرية وارتحل لإجازة يستجم فيها وقد 
فتكت الأوبئة بالملايين في الحرب العالمية الأولى. وحين عاد إلى مختبره وجد أجزاءً من 
الخبز التتجريبي لم تتعمّن فاكتشف البنسلين» وكان الأمر في : تقدير ذلك العالم (مصادفة 
يلة اد فكيف استقام (علمياً) مفهوم ذلك العالم الطبيعي عن الحركة في الطبيعة مع 
مفهوم المصادفة الفوضوي الذي أدى به إلى إحراز النجاح في تجحاربه؟ 

وأرشميدس حين قادته خطاه إلى المسبح المريح وقد فقد كل أمل في حل معضلته. 
طفا جسده على الماء فانتشل نفسه ثم صرخ: وجدتها وجدتها! فكيف يستقيم له 
مفهوم المصادفة في حمام مريح» ولا يستقيم له المفهوم نفسه وهو يحلد رد ناكا اتن 
العلاقة الحسابية بين الكتلة والحجم؟ 

ونيوتن سقطت تفاحة على رأسه فتفاعل مع ذلك الحدث... لماذا تسقط الأشياء. 
فانتهى ذهنياً إلى الآلية الكونية. فهل كان ذلك الحدث بإشراقاته بحرد مصادفة وقد نفى 
نيوتن مفهومية المصادفة عملياً على مستوى حركة الأجرام الفلكية؟ 

لبي الاو لو ب ال 
لفهم الظواهر وعلاقاتها وحركتها وتوقيت سيرها فهما علميا يقوم موضوعيا على 
نفي المصادفات الفوضوية. أقول هذا علماً بالفارق الكبير بين الوسائل التي نتمكن بها 
من ضبط (ملابسات الصدفة) في حركة الظواهر الطبيعية والوسائل التي نضبط بها 
فعل الصدفة على مستوى التاريخ البشري وحركته ومتقابلاته. 

لا ترجع المسألة هنا إلى جرد الفارق في الوسائل وإمكانيات التحليل الموثوق» بل 
ترجع إلى فارق في المفهومية نفسهاء على لاقن إنار تكن قير كلمي العا الت 
تنفي المصادفة الفوضوية عن بحمل الحركة وظواهرها من تكوين جغرافي سياسي 
للشعوب مثلاه فلا يعني هذا أن نسلك تجاه ظواهر التاريخ والحركة البشرية سلوكا 
توقيريا انا . 

بذلك - وعلى هذا المستوى - يتماثل أكبر عالم طبيعي في قرننا المعاصر مع 
مفهومية أكثر الناس تخلفاً في العصور الماضية. والفارق الوحيد بين الرجلين: أن 
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البدائي الفوضوي لا تظهر له العلاقات الموضوعية في (كل الحركة): »؛ فيستنتج لتعامله 
معها مفهوما خرافياً أسطورياًء في الوقت الذي تظهر فيه العلاقات الموضوعية الناظمة 
للحركة للعال المعاصر على مستوى الظاهرة الطبيعية فقط» ويصل تبعاً لذلك إلى 
القمر. ويطبق نتائج ذلك بالتعميم على حالات سيكولوجية واجتماعية واقتصادية 
معينة» من دون أن يصل به تفكيره إلى الامتداد بهذا المفهوم نفسه (أي لا مصادفة) على 
مستوى الحياة الكونية كلها - كما فعل القرآن في منهجيته - فيبتدئ بأصغر التفاصيل 
وينتهي إلى أكبر الكليات. بل إن بعضهم ما زال يتساءل بعد هل وجد الكون نفسه 
0 ء اليوم لا يستطيعون فهم علاقات الحركة إلا ضمن ما يقع في 
حيّر التشخيص الموضعي بأساليب الجزم العلمي. 
وحتى حين نتقدم مع منعكسات العلوم الوضعية على الفلسفة الانسانية ونصل إلى 
ذلك النوع من الفلسفات المادية الجدلية في محاولتها إيجاد مفهوم أوضح على مستوى 
الحركة التاريخية» فإننا لا نكون قد وصلنا معها إلى فهم حكمة الحركة وعلاقاتها كونياً 
بقدر ما نصل معها إلى ظاهر التفسير السطحي لسياق جزئي لإطار محدد من الحياة 
البشرية. هكذا جاءت تحربة كارل ماركس في صياغته مبادئ عالمية للحركة التاريخية 
لم تكن في جوهرها بأكثر من خصائص التناقضات للمجتمع الأوروبي. وفعل ابن 
خلدون الأمر نفسه على مستوى التاريخ العربي؛ مع الفارق الفلسفي بين الرجلين. 
أما الفارق بيننا وبينهم؛ أي بين المنهج القرآني لفهم مدلولات الحركة وبين المنهج 
الماركسي» فيكمن في طبيعة فهمنا للظواهر الطبيعية كظواهر ذات محتوى إنساني 
كوني في إطار مقوّماتها الطبيعية» وأن العلاقة الكلية التي تربط ما بين مجموعة الظواهر . 
في سياق الحركة العامة هي علاقة كونية وليست بشرية فقطء وأنها لا تقبل منطق 
المصادفة» ولكن التقدير الإلهي الذي ينفذ إلى كل التفاصيل في حياة الشعوب من 
خصوصية موقعها إلى تركيبها واتحاهات حركتها. 
يعتق آخر أكاز:وضوحا نول إن اللنيخ القر او جراخل والفافية ولكق كيلؤنا انط 
الفلاسفة الغائيين» إن لا تقول بالغاة السبقة كوسيلة تحكم مسار الحركة العامة وتعجه 
إليها جبرياء إذا لقيّد الفعل الإلهى بجبرية الموضعية» ولكننا نقول بالغائية فقط على 
مستوى النتائج. أي إننا نراها ماثلة ثم نعالج غائيّتها. فهناك حرية في الحركة المادية غير 
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أنها ليست حرية ذاتية تتجه جه بها الحركة إل نتائج فوضوية؛ ولكنها حري التشكل على 
مستوى نتائج ليست خاضعة بالضيرورة لسياق واحد منذ البداية. وهنا يأتي فعل الله 
الغيبي في الحركة الطبيعية والتاريخ البشري. فاللّه يعطي الحركة نتائج ليست بالضرورة 
هي نتائج منطقها التكويني. وهذا المفهوم القرآني يتضح بمعالجته على المستوى الكونيٍ 
لاعلى المستوى الموضعي الضيق المجال. 

فال في أمره الغيبي لظواهر الطبيعة في مصر بعكس التسخير؟؟ جعل نفس الأرض 
المصرية تنتج الضفادع والقمل ولم تكن تنتج ذلك من قبل بعئة موسى. هذا يعني 
بالنسبة إلينا أن النتيجة الماثلة في الحركة هي التي تعطيها مفهوماً غائياً وليس التشخيص 
المسبق لاحتمالات غائية. 

وقد اتضح للجداية المادية نفسها على مستوى التطبيق التاريخي أنها لم تحصل على 
النتائج الغائية المتوقعة» بعد تحليل وتشخيص بدا فيضها في حساباته الاجتماعية 
والتاريخية... فالوحدة الاشتراكية الدولية تنقسم على نفسها على الرغم من عبورها 
مرحلة التناقض الأساسي ضد علاقات الإنتاج الطبقية في الداخل» وتحديد علاقاتها 
مع قوى الإمبريالية في الخارج. كذلك لم تعمد قوى العمال في البلاد الصناعية إلى 
حسم التناقضات في علاقات الإنتاج لمصلحتها في بلدان كثيرة في العالم المتقدم, 
وذلك بعد استقلال المستعمرات واتساع قاعدة التصنيع. 

حسابات الجدلية المادية كانت معقولة في أوقات 0 
المستقبل بحسابات الحاضر وضمن منهج متطور لعلم السببية. غير أن الذي فات 
الجدلية المادية أن كل ظاهرة تتعامل معها هى ذات عمق كوني» ولها امتدادها النهائى 
إلى عالم الغيب الذي يدل التتائج» ليس ارام مللووا نيا كد لق ولك قفي بام 
لما يجب أن تكون عليه النتائج. وغالباً ما تأتي هذه النتائج لتوضيح الغائيّة في التسخير 
ما يريد أن يوفق الله أو ضد التسخير لما لا يريد أن يوفق ©إوَالْذِينَكَفَرُوا أعْمَالهُمْ 
كسَرَابٍ بقيعّة يَحْسَبْهُ الظمَانُ مَاءَ حَتَى ذا جحاءهُ لم يَجِذْهُ شَيْنَا وَوَجَدَ الله عندَهُ قوف 


2 ررقو 2 


اد واي ج 08 0 0 
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وفي الحالتين الغائيتين فإن فعل الله لا يأتى مقيّداً فى غلاقته بالحركة إلى أسسها 
لوكو غير الجبرية» فهذا شأن الانسان. ا انه وليه من :لاسا نفسه ألا يخلد 
إلى هذه القراءة الثانية إلا في إطار القراءة الأولى .. أي القراءة الكونية الوحيدة» ليطرح 
الونسان فعله وتصوّره له بالججمع بين موضعية الفعل واتجاه الله يهء بحيث يصل إلى غاية 
مخددة لآ تدرك سلفا بكل أبعادها. 

إن الماركسية قد طوّرت فلسفة السببية من أشكالها الرياضية المتخلفة إلى شكل 
(جدلي مادي)؛ وخففت مدارسها المعاصرة كثيراً من قيود الغائية المسبقة» أي الجبرية 
المادية بمعناها الضيّق جداً. ونحن لا نرفض التعامل مع السببية.بمحتواها الحضاري 
الموضعي كأساس لتطور العلوم البشرية» فنحن قد أمرنا بذلك منذ بداية التنزيل. ولكن 
منهجنا يحرر السببية من قيود الجبرية الضيقة ولا يشذها إلى غائيّة مسبقة إلا في إطار 
ملاحظتنا لفعل القدرة الإلهية في النتائج على أساس منهج كونيٍ واسع. وهنا يكمن 
الفرق الجوهري بين نفينا نحن لمفهوم المصادفة» وبين نفي الماركسية وسائر الفلسفات 
العلمية لها. فالأمر في تقديرنا هنا يدمج بين السببية ضمن أرقى أشكالها العلمية 
المتطورة وبين حكمة التقدير الإلهي في تصريف النتائج وتحديدها. ومن منطلقنا هذا 
نفسه (أي الجمع بين القراءتين)» فإننا لا نقف في حدود الظاهرة الطبيعية أو التاريخية 
معناها المادي المجرد» بل نضع ذلك كله في إطار المعنى الإلهي الكوني. 

مثال على ذلك فهمنا لسياق التاريخ العربي. فالمقدمات الاجتماعية والفكرية في 
عصر الجاهلية لم تكن تعطي نتائج الوعي القرآني» ولم تكن التجارب الذاتية للدعوة 
عقدورها أن تحقق نتائج الوحدة القومية بين قبائل الجزيرة» كما لم يكن من الممكن 
تاريخيا أن يصل العرب الأوائل في مرحلة العالمية الأولى - التي اننهت بقيام دولة بنى 
إسرائيل في فلسطين - لولا كيفية الفعل الرباني الغيبية. وطااز لوذلك فار العرتي 
يقف متحدّيا كل أنواع التحليل غير الغيبي» ولا يدرك إلا .ما أنزله الله فيه» أي بالمنهجٍ 
القرآني الكوني نفسه. 

بالمنهج نفسه تتبّعنا السياق التاريخي للدعوة» وبالمنهج نفسه انتهينا إلى النتائج 
المعاصرة بشأن خصوصية الموقع والتكوين الحضاري والثروات» وأبرزها ثروة النفط 
التي جعلت متوسط دخل الفرد الكويتي يفوق سنوي معدل أكبر متوسط دخل فردي 
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في العال. إن الأمور ليست عبثاً في سياقها وغاياتها وما حَلَفنَا السّمَاوَات وَالْأرْضَ 
وَمَا بَيْنَّهُمَا لاعبِينَ (38) ما حَلْقَنَاهُمَا إلا باحق ولَكنّ أكَْرَهُمْ لا يَعلَمُونَ (ود» 4 
(إبراهيم: ج 25). . وكذلك:##الذي لَهُ ُلك السَّمَاوَات وَالأَرْضٍ وَل يَتَحدْ وَلَدَ 
وَل يكن لَهُشَرِيكُ في لمك وَخَلَقَ كل شَيْء فَقََّرَهُتقدِيرًا (2) 4 (الفرقان: ج 18). 

إذاً يكمن الفارق بين منهجنا القرآني ار ومناهج الفلاسفة العلماء الوضعيين 
في أننا لا نقف لدى.تفسير الحركة بتشخيص مقوّماتها الذاتية» ولكننا نمتد بها إلى 
مدلولات الحكمة الغيبية فيها» وعلى حذر دائم بأنه لا مصادفة في الكون, جحي ولوجية 
كانت أو تاريحية. .. ولذلك قدّر الله لهذه الأمة العربية أن تكون (وسطا) : فى التكوين 
الجغرافي , بين أهم ثلاث قارّات» وأن يأتي العرب (وسطأ) بين تاريخين: 55000 
المحدودة بأقوامها وبداية لعالمية دعوة الإيمان. وقدر للتاريخ العربي سياقه ليستوي 
على سطح الحضارات التقليدية وتتحول لتندمج في لسانه» وليظل القران منبسطا على 
أهم رقعة للاتصال العالمي الحضاري والجغرافي السياسي. ويزوّد الله العربي إضافة إلى 
ذلك» كل مقوّمات الدفاع عن وجوده؛ فيترافق انفجار النفط من باطن الأرض العربية 
لا بصدفة جيولوجية ولكن تزامنا 8 بدايات الخطر الإسرائيلي وإعدادا لمستقبل 
العالمية الثانية. 


شيعا والعالة ده 
في عصرنا الراهن تعر مسألة تديد طبعة تهج التحليلي من أه المسئل الطروحة؛ ظ 
وقد ضاعفت الحضارة الأوروبية حساسية الأمر بنقدها المتوالي عبر تطوراتها التاريخية 
للأشكال السابقة من التفكير البشري» فانتقد العقل (الطبيعي) مفهوميات العقل 
(الإحيائي) الخرافي» ثم قفز العقل (العلمي) في مرحلة متقدمة كاشفاً عن عيوب العقل 
الطبيعي ومفهومياته ومقولاته. بذلك أصبحت معركة المنهج تطغى على تصنيفات 
البحوث نفسهاء ليعتبر المنهج عنوانا ومقدمة لطبيعة البحث نفسه. ظ 
إن منهجنا بلا أدنى شكء يعتمد على نوع من الحكمة التأملية التي تربط بين قدرات 
العقل الذاتية باعتباره جملة وعي حساسء وبين مكنونات القران باعتباره الوعي 
المعادل للحركة الكونية في صدوره عن الله. فتأمليتنا العقلية 5: تنميز عن سائر الأفكار 
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العقلية والمفهوميات العقلية المجردة» لأنها ترتبط ممصدر للوعي أكبر من قدرات 
العقل البشري ومقولاته ومفهومياته» التي تصدر عن إبداع ذاتي» وليس عن كتاب ‏ 
إلهي كما نفعل. 

وم در هذا الارتباط بين قدرات الوعي البشري والمنهج.الكتابي: يجد عقلنا 
طريقه الطبيعي ليلتقي بالعلم الوضعي ويستوعبه ويرقى عليه في الوقت نفسه. فتأمليّتنا 
الكتابية خرجت منذ البدء على التمثل الفوضوي للحركة وعلاقات الوجود فانبسطت - 
على قاعدة العلم الوضعي . ولكنها بحكم وعي الكتاب ترتقي.بمعطيات العلم الوضعي 
من جدووة المكانية و الرمافة لمعيه كوف | امسكية لحي . وهذا هو جوهر الجمع 
بين القراءتين فى قراءة كونية واحدة. 

لكك مات الحضارة الأوروبية في تطورها إلى تقديم نقد متلاحق لمناهجها 
السابقة» كانت أشبه بالثعبان يغيّر جلده في كل مرحلة من مراحل التطور الاجتماعي 
والتاريخي» وقد : شيّع العقل الطبيعي في النهاية تشييعاً رسمياً بعد أن سبّب ,يمقولاته دفن 
العقل الاوحيائي من قبل. 

غبو انانسن: ران مور للد كل الفارريعية شين النقل «الطيض ضير د اياده 
المنهج العلمي الراهن [منذ نيوتن إلى ماركس]» فسنكتشف أن العقل كجملة واعية» ل 
يكن هو المستهدف في الأساس بقدرما استهدفت ثورة المنهج (حالة الاتحاه التاريخي) 
التي يتلبّس بها العقل في كل مرحلة من مراحل تطوره من المفاهيم الإحيائية الخرافية 
إلى المقولات التي تقف كجملة من المبادئ العامة التي غالباً ما تخطئ الحواس المجردة 
في نقلها نقلا صحيحا : موَترَى لجال تحسَبهًا جَامدَةَ وي تر مر السّحَابٍ صُْنْعَ الله 
الذي أَنْقََ كل سَيْء إِنَّهُ َبيرٌ با تَفعَلُونَ (الدمل 0-6 ج00 


شروط الوعي المبهجي 

فالحضارة الأوروبية قد قدمت 6 2 لمراحل تطورها العقلي ولاتجاهات هذا 
العقل» وقد أفاد هذا النقد كثيراً ذ في البحوث التاريخية والاجتماعية» وزودنا بذخيرة 
رفيعة المستوى في فهم ثقافات الشعوب وتركيبها وتحولاتهاء غير أننا نظل نفرّق بين 
ا نحاهات العقل التي تتلّسه في وضع معين وقدراته الذاتية كجملة واعية قادرة على 
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الانطلاق في أي اتحاه. فحتى إنحلز في نقده لاتحاهات العقل الطبيعي ف يصدر عن 
آلية بكماء» بل عن عقل استوفى شروط ذكائه ضمن الاتحاه الذي تليّسه. م 

في الوقت نفسه؛ جعل القدرات الذاتية للعقل الإطار النهائي لإدراك الحقائق الكلية, 
ع ين فإذا تجرد العقل 
ظ في حدود ملكاته الطبيعية» فإنه سيظل منهمكا في السطح دائما 

من هنا فإننا نتجاوز التقيّد النهائي .ما' افترضه الأوّلون 50 فيه فاهة 
ونؤكد ضرورة إطلاق العقل ضمن ال منهج الكوني الإلهي. ونعني بهذا الإطلاق أن يمتد 
ببصره وسمعه ووعيه إلى الكونية العريضة. نحن - إذا - لسنا مع مبادئ العقل الطبيعي 
كذلك لسنا مع العقل المجرد ضمن الاتحاهات الوضعية الضيقة» ولكننا نؤمن بدمج 
القدرات العقلية كجملة من الوعي الهائل بوعي الككتاب الكوني تلمّساً لإدراك الأمور 
ضمن حقائقها وعلاقاتها... وععنى آخر فهم الحكمة الإلهية في الإرادة والمشيئة. 
بذلك نصل إلى الوعي الكوني الواضح 


مقوّمات الوعي الإنساني الكوني 
لمعا حا ريه الس مولي 1 بار يصل العلم بعد إلى فهم 
خصائصها وتفاعلاتها. فالإنسان لم يصبح بعد حقيقة مختبرية محددة إلا في الحدود 
العامة من تكوينه البيولوجحي. ونحن في هذا المعنى نستمد فهمنا لحقيقة الإنسان من 
ون كوك عضا ره شاه للك كه الكرمة بارعا وى تتضيائضها الفلبيعية و تداعافتي 
العاف تندمج في تكوينه على نحو مبدع خلاق» كل عناصر البيئة الكونية ويهتز 
تركيية لأبعة ع الفلا أفسمْ مَوَاقع الوم (05 وَإِنْهُلقسَمْ لَوتَْلمُونَ عَظيمْ (6© 4 
(الواقعة: ج 027. ويتأثر موه بأدق الاشعاعات الشمسية؛ فهو كائن كوني منذد إبداعه: 
لإِخَلّقَ الإنسَانَ من صَلْصَال كالمَخَارٍ (14) 4 (الرحمان: ج 27). 

لهذا فإن جملة الوعي الإنساني لا يمكن أن تختصر في تحليل مركباتها إلى التتائج 
المختبرية الوضعية» لأن النشأة الانسانية أكبر من ذلك بكثير. وكل ما يتحقق الآن على 
مستوى التطور في فهم الإنسان وفهم سلوكيته الفكرية ووعيه؛ لا ينجاوز ما تعطيه لنا 
حدود معرفتنا العلمية بالمجال الكوكبي الأرضي الذي وصل إليه العلم البشري» وهو 
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يحال محدود بالنسبة إلى | الرحم الكوني الذي أبدع فيه الإنسان حتى أصبح تكاثره عن 
بعضه لا بطريقة يقة الانقسام العددي» ولكن وجب نطفة تجد في رحم المرأة ما وجده 
الإنسإن من قبل في رحم البيئة الكونية وقد خَلَفَكمْ أطوَارً (14) 4 (نوح: ج 29): 
وَاللَه بتكم مّنَ الَْرْض نَبَانَا (17) © (نوح: ج 29). 

وهنا كشف إلهي لحالة الدمو البشري ضمن الرحم الكوني» فالله لم يقل : (أنبتكم من 
الأرض إنباتا»» أي استخرجكم منها استخراجاء بل قال «أنبتكم فق اروس انا 
والمعنى هنا يختلف جذريا ويعطي الإنسان حقيقة تموّه في الرحم الكوني. فالأرض 
العف كرك مقفهاة بإظاره النادرقي: للحتي بح كلاهرة كرية ا قلاف كيين 
يرتبط وجودها واستمرارهاءما هو خارج عنها. 

من دون تطويل - وهنا أمور قد حددها القرآن بطريقة مذهلة اا 

الإنسان ظاهرة كونية» وإن جملته الواعية هي تجسيد للنشأة الكونية» وهي أكبر من أن 
تقطيع الثوا نانك لكقرية العامة زر هارما ولك فزز اا تعر اكد ردك ان دغل 
بافلوف تحربة الانعكاس الشرطي المختبرية في علم السلوك - تحبو نحو (علوم ما فوق 
الإدراك الطبيعي) لتحليل ظواهر الأحلام والرؤى والحدس والاتصال النفسي خارج 
دائرة الزمان والمكان وأبعادهما الموضوعية. 

إذأ» لأمكن اختصار وعي الإنسان إلى حدود المنهجية الوضعية العلمية» وهي دون 
مستوى الكونية التي تكوّن ضمنها الإنسان بقدرات الوعي والعقل. وكل ما نستطيع 
قوله الآن هو أننا نأخذ بهذا الإنسان ضمن تركيبه الكوني المعقدء .ما فيه الروح الخفية, 
لنضعه في دائرة المنهج المقابل لنشأته الكونية» وهو المنهج القراني» ليندمج طرفا المعادلة 
بين القرآن الكوني والإنسان الكوني. 

بالمع يسيم غير العدت رجو الننك الداتض مير فى لاسا الو بقار د لد كمه ري 
الأمور في حقائقها وترابطهاء وليرى العلم أيضاً في حقيقته. إن ما ننادي به منهجاً هو 
الاستخدام الحكيم لجملة الوعي الإنساني من خلال القرآن. وفي هذا المجال بالذات 
فإن 0 على المنهج الإلهي في كلية القران ووحدته الموضوعية» سيقودنا في 
النهاية إلى :: نفي الصدفة والفوضى في الأحداث والوقائع الكونية» ويقودنا إلى التأمل. 
في الترابط بين ظواهر الحركة: وصولاً بها إلى استقراء حكمة الخالق في ما فغل ويفعل. 
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بهذا يسمو الإنسان بجملة وعيه وبالمنهج القراني فوق كل المناهج الموضوعية. 
وعلى الإنسان الموؤمن - في تطوره هذا - أن يدرك مكانة العلم في سموّه بالحكمة, 
ظ فكما يأتي القرآن دلالة على الحكمة الكونية في شموليتهاء فإن العلم بتفاصيله وإتحازاته 
التطبيقية - بعيدا عن الارتداد للذات - يكثل الأرضية الدافعة لسموٌ الإنسان الكوني. 

فكثير من سور القران ومقاطعه, وبالذات قصة النشأة الآدمية» لا يمكن التبصر فيها 
غرويقين إلا إذا اسفن يجو ات يزولمة اق التتحقيقات القلمية المعاضرة) و كذاللة الكتير 
ماي ل 

ا يي 
و ل ات القرآن الدقيقة جدا. 

إن المشكلة ليست في العلوم المعاصرة ولا في تطبيقاتهاء» فهذه أسس. حيوية لبناء 
الخضارة :ولكع الشكلة:ؤاتها هي الارتداد بالتنائج التطبيقية على نحو فلسفي 
لتكريس الذات البشرية وإخضاعها للمجال الطبيعي الضيق» ومن ثم الانحراف بها 
عن دلالاتها الكونية. وفي مقابل هذا المنهج» ولمواجهته» طرح الله المنهج الكوني 
البديل للجمع بين القراءتين» لنبصر حكمة الله في التقدير من ناحية» ولنضع خطواتنا 
على أسسه العامة» ليس بنزو ع أخروي كما يظن البعضء بل بنزو ع حضاري دنيوي. 


عد ع 


إن ن تأملات عامة في سياق هذه الحكمة تدلنا على معان في غاية الأهمية. فاليهود 
مثا - وهم شعب كتاب من قبل» قد رفضوا السير في إطار المنهجية الإلهية وآثروا 
00 لبان ايها برو ال عار لا ا وال كن ترا 
اهدي الَو الطَالن 3 (الجمعة. ج 28) ونلاحظ هنا ارتباطهم بعملية (ألريا) 
التي حرّمها الله تحرياً قطعياً. 

من خلال الربا - مع بردي المام تزوات الات ولاك موادا اتويات 
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بالللتعانات: :وسيطر واعائ: النطاة' الك العالى ع اصيتدف وكير يفك سياس 
التمويل - مراكز نفوذ سياسية داخل الولايات المتحدة وبلدان أوروبا الغربية.. 

واستحكم اليهود بأموال الربا وجعلوها وسيلة للعودة إلى فلسطينء منذ محاولتهم 
رشوة السلطان عبد الحميد الثاني الذي استعصم ورفض منحهم شرعية العودة. ولكنهم 
وجدوا لدى غير عبد الحميد إمكانات المقايضة السهلة» وعاودوا وجعلوا خططهم 
بعد ذلك جذب مراكز القوى العالمية من ورائهم بحكم سياسات التمويل: لفرض 
نفوذهم على الأمة العربية والانتقام منها. 

جنيع لمر فى مطاف الجن ب لبدو بور كر لكيه اولخد صرق الول اجيج بتر يا 
كل يجا كاف تسوس الضاكة سا هذا يحدينة على فال الصحراء الناعمة» ومختتما 
سلامه بالصلاة على الرسول. | 

الأمرتعتا ب للا سجاذقة كوائية حدييهه] :وذ افيا على اليونة هاكم ما جمعتموه؛ 
وكأن الله يقول لهم إنه هنا وفي هذه الأرض من قبل أن بب: ييتعث محمداء ومنذ أن ابتعثه؛ 
وإلى اليوم. ظ 

وكأن الله يقول للعرب إنه ليس بتاركهم يدفعون وحدهم قائمة الحساب المحمدي 
لقوة الصليبية واليهودية. 

رضي 1 نقد اعرد كاله انار والزمنيكا سبو ال اللا 
الجديدة التي يقضي الله الآن إبرامها في الظاهر الموضوعي بكل أسس تكوينهاء بعد أن 
اطلع عليها محمد في سياق الإسراء وفي سياق سورة الإسراء. 

إننا غمرّمرحلة تبدل تاريخي لن يكون لنتائجها مثيل في تاريخ العالم. إل اعوط 
العالمية الثانية التي سيكشف فيها القرآن عن مكنونات المنهج الإلهي الكلى في الحركة 
الطبيعية والتاريخ البشري» وهي العالمية التي ستحمل للإنسان كله (البديل الحضاري) 
الذي يُرسي دعائم السلام كما هي حقائقه الكونية (الإلهية والعلمية والفلسفية) بديلاً 
من فلسفة الصراع» التي تغرق العال اليوم بكل سلبياتها. وهكذا لم يخلق الله الكون 
وذر كه فين لشياقة الاساة 

كيف يدخل العربي هذه العالمية الثانية؟ وكيف يتجاوز سلبيات أوضاعه الحالية؟ 
وكيف سيجري الانطلاق ضمن أوضاعنا المحلية والدولية المعقدة؟ 
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يرى البعض من المنظرين في علم الاجتماع والتاريخ أن العربي اندفع إلى خارج ج الصحراء 
الوسطى» وهيمن على موروث الحضارات التقليدية في العالم الوسيط» وسيطر على 
كل مميزاتها الجغرافية والاقتصادية» إلا أنه لم يستطع أن يواصل البناء الحضاري بهذا 
الموروث المتراكب عن مراحل تاريخية سابقة» كذلك لم يستطع أن يفجّر طاقاته 
الكامنة في إبداع حضاري متماسك. وهنا كثيراً ما يثور السؤال الآني: لماذا لم تقم 
الثورة الصناعية في العهد العباسي وقد توافرت وقتها كل شروطها الموضوعية؟ 

وللإجابة عن هذه الاسئلة والتساؤلات تمضي نظريات التاريخ والمجتمع لتؤكد 
السايكولوجية الفردية للإنسان العربي ونزعته الآنية في إحساسه بالزمان. وكثيرا ما 
يرجع البعض ساخراً إلى بعض من أقوال (ابن خلدون) - [إذا عربت خربت]. 

أو لاء يجب مناقشة هذه النظريات كمقدمة لانتقالنا إلى ملامح العالمية الجديدة. 

إن معظم هؤلاء المؤرخين والمنظترين تطغى عليهم افاق الانحطاط الراهن 
للإنسان العربي وشخصيته المنهزمة. وأستطيع الجزم بأن معظم التحليلات التي 
صدرت عن خصائص الشخصية العربية» سواء أكانت بتأليف عربي أو غربي أو 
عربى غربى» كدراسة الكاتبة الاميركية اللبنانية الأصل سنية حماديء إِنما جاءت 
جو هاا بتاك براق الغروةالسيعيرة د ومعة ا نيل كدللفو انان عطي قد يداد 
في إطار الثورة على التخلف الاجتماعي والفكري» كدراسات صادق جلال العظم 
ونديم البيطار وعدد من المثقفين المصريين. أي إنها قد جحاءت كلها ضمن افاق الفشل 
والانحطاط. ء 

والفارق بين الدراسات العربية وغير ير العربية في هذا المجال» مع تبادلهما النظريات 
والتحليلات» هو أن معظم الدراسات العربية تنطلق من تشخيص الموجود والارتداد 
به إلى مسبّباته في التكوين التاريخي», أما الدراسات الغربية والإسرائيلية فتأنتي ضمن 
محاولات هدم العربي من الداخل» وتكريس ذاتية العجز الفطري في تكوينه. ظ 

هذا من ناحية» ومن ناحية أخرى م تستوعب معظم هذه الدراسات التاريخ العربي 
استيعاباً صحيحاًء فهي من ناحية تغافلت عن الجهد الحضاري الذي بذل في المراحل 
السابقة ولم تعطه وزنه التاريخي الحقيقي. ثم تغافلت أيضاً عن الإطار التاريخي لذلك 
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الجهد والكيفية التي تطور ضمنها. ولعلني أقول كيف لنا أن نتعمّق في تلك التجارب» 
ومعظم إنتاج تلك الحقبة ما زال مخطوطات متراكمة ل تحد بعد حتى القلائل من 
المحققين؟ 

هذا لا يمنع من مناقشة الطبيعة التاريخية للإنجاز الحضاري العربى ضمن مرحلة 
العالمية الأولى» ولا يمنع من مناقشة جدواه الحضارية. 

تستند كل هذه النظريات في تحليلها إلى التاريخ العربي إلى بداية خاطئة. فهي في - 
وا اموي ار ا 
مع توافر الإمكانيات لذلك... هي بذلك... لم تفهم منذ البدء العربي بالعوامل 
الدافعة والمحركة لتكوينه تاريخياء إذ افترضت أن عو الحضاري قد 
تحرك بجدلية ذاتية ١‏ قرس امحير اتا ! الجعدار يه مورسايل: 

الأمر كان خلافه ذللة؛ ويكمم الست في علم ذ فهم.المنظرين الاجتماعيين 
ابو يي وب 00 
شرحه وتوضيحه مب البداية. 

ع شرج العرني حاملاً القرآن إلى حوض الحضارات لم يكن خروجه خروجاً 
ذاقاء ا كان شمو ل بقداؤة البيه شرق قلرانه الذايك كنا كان حمل كتابا فرق 
وعيه الذاتي. فعلاقة قة العربي بالقران ومنهجيته هي علاقة (تبن) لا [توليد] . كذلك فإن 
علاقته بالخروج هي علاقة (دفع غيبي) لا [استعلاء ذاتي]. وقد كانت المهمة التاريخية 
تكمن في استيعاب حؤض الحضارات باللسان العربي» أي [تعريب الحضارات 
التقليدية]» وطرح القرآن أمامها كفكر إلهي بديل يدعو إلى السلام في الأرض.2 
[الخروج ومفهوم الدار- العروبة في مقابل الوطن - القومية]. 

في هذه الحدود بجحت المهمة العربية تبجاحاً كاملاً منذ القرن الهجري الأول غير 
أن الاستمرارية في ما بعد كانت تخضع لعاملين: 
() الاستمرار بالمدى الذي استوعب به العربي المنهجية لقرآنية في شموليتها الحضارية 

الكونية. 


1 الخروج ومفهوم الدار - العروبة في مقابل الوطن - القومية» ملحق الفصل؛ 1 
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() المدى الذي تتفاعل به قوى الحضارات في ذلك الحوض مع البديل الحضاري 

الجديد. ظ ظ 

هنا تحديداً أعطى الإنسان العربي لهذه الحضارات بالمدى الذي استوعب به هو 
المنهج الذي يحمله على أكتافه» ولم يكن ذلك الاستيعاب ليخر ج عن قدرات العربي 
الذاتية وظرفه التاريخى وتكوّنه فى مرحلة التحوّل القرآني. فقد كانت استعدادات 
العربي من قبل» امعد ءات عو ب ويه قن ير انرو ليده اللا يد 
الذي وجد نفسه فيه. 

معنى آخرء لقد اقتحم العربي المجال الحضاري العالمي بأقصى ما أعطته مرحلة 
التحوّل القراني في ربع قرن من مزايا سلوكية جديدة» وهي بطبيعتها ليست مزايا 
منهجية كاملة» وإن أخذت عن ذلك المنهج وعبر التدريب الإلهي الشاق معاني 
السلوك وتحنب الفردية والاستعلاء على الآخرين. إن ربع قرن من التحوّل بالقران قد 
حمل العربي من أقصى مطلقه الفردي إلى جماعية (تأليفية) في ظل الإسلام. ولميكن 
الله يطلب منهم الوعي بكامل المنهج والتدريب عليه في فترة وجيزة لتحوّل ضخم, بل 
لخص مهمتهم في الخروج إلى الناس لوضع حد بين أمرين واضحين: «الأمر بالمعروف 
والنهى عن المنكر» وفى إطار «تؤمنون بالله». هنا تحديداً حكمة الاقتضاء الإلهى. 

لو بعناديك مامه الماريرة العرين. لقادمة ذائية لكان القوس: نقمي قن ولد و رده 
حضارية جديدة من خلال معاناته بناء الحضارة نفسهاء ولبحشنا في ما بعد عن انقطاع 
التواصل. فهنالك علاقة تبادلية أو جدلية بين الإنسان والبناء الحضاري» كلاهما يولد 
من جديد في الآخرء وكلاهما يتطور ضمن كلية تفاعلية واحدة. 
بنذ انط سكن كل المساراف الونتعيف ل العو :تنو لدف غوينانين 
للحضارة وعبر مجحاربها مع قوى الطبيعة» وتطوّرت فكرياً بمدى بناء إنسانها خلال 
سبعة قرون لتصل إلى التنائج الحضارية الماثلة. وقد حكمت الشخصية الأوروبية.ععاناة 
الفعل ضد الطبيعة وضد الإنسان» وولدت قسريا في معظم الأحوال» ما طبع فكرها 
وسلوكها وأعطاها هذا التواصل الذي نراه» والذي حللنا ثغره التكوينية وتأثير ذلك 
علن محف لافيت ف البعين: 

بع الناء السض اك ادرو لاني مار سانا در يت ا 21011 
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أن تتوحدء ثم ما كان لها أن تخرجء ولح تأت علاقاتها بالطبيعة وبإنسانها عبر القهر 
والضراع وها يوادي المقاي تير طبقي وتراكع للاروا تاو توظيي الخبراره) العلمية. 
ظلت علاقات الإنتاج وأشكال الإنتاج محكومة يما يفتت الثروة» عبر تطبيق السلطة 
لتشريعات الزكاة. كذلك وقف الإسلام حائلا دون القهر الطبقي» فلم يمنح طبقة محددة 
- كال رأسمالية التجارية ثم الصناعية في الغرب - مميزات تكثيف رأس المال وقوة العمل 
وفائض القيمة» لتركز عمليات نهب اجتماعي تدخل بها مراحل الثورة الصناعية. 

يضاف إلى ذلك أن النظام الإسلامي الذي طبّق منذ أول يوم على مستوى كل 
المناطق التي أسلمت قد حفظ لهذه المناطق ثرواتها» ولم تصدّر كما فعلت أوروبا إزاء 
المتشعموأت»: 

إن ثروات الشعوب التي استعبدتها روما قد أعطت روما ملاعبها الضخمة 
ومعابدها الفخمة وقصورها المكدسة في تلالهاء وجعلت في كل زاوية منها تمثالا 
متها ويخانت أووونا در يديه تنعت لاقي افده كت مقرم البيان لوكي 
الذي أصدره ماركس ورفاقه عام 1847 لنعرف المدى الذي نهبت به ثروات الهند 
والصين لتشمخ عواصم أوروبا. ظ 1 

إن كل متر من أنفاق لندن وراءه قصة أسرة من جامايكا دفن بعضها حيا داخله. 
وكل عمود في قصورها من ورائه جراحات .على مدى الإمبراطورية التي لم تكن 
تغيب عنها الشمس. في مقابل ذلك كله بقيت حالة يثرب كما هي»ء مدينة الرسول 
التواشعة الأتة عبد تع العلنو وزقيك ٠‏ كة ول بها مرق حجار الكديف بق 
سمحن عد العزرر رمك اناده وفالانن الارم عليه ذللى: «البطون الجوعى 
3 بل لم يرسل الولاة العرب شيئاً من عائدات الزكاة إلى خارج مناطقهم تقيّدا 
بالقاعدة الإسلامية التى تقضى بصرف الزكاة على فقراء المنطقة نفسها. وأسوق هنا 
فيه ور ْ 1 

زاتما كمون للملاب بعمور وه هادان حمضر اوالا و مكيف السمة: 
كتب إليه عمر أن أقدم علينا. فلم يشعر إلا والرجل قد قدم عليه من حمص ماشيا 
حافيأء عكازته بيده وأدواته ومزوده وقصعته على ظهره (!) فلما نظر إليه عمر قال: 
ياعميرا! ني ا ان فقال ديا أمير المذسيق أما نهاك الله أن تحير 
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بالشنوء وغ سو القل .م :فق حفت اليف والدتيا آخرها بقزابهاى فال لكوم مغل 
من الدنيا؟... قال عكازة أتوكأ عليها وأدفع بها عدوا إن لقيته... ومزوداً أحمل فيه 
طعامي... وإداوة أحمل فيها ماءًّ لشرابي ولطهوري... وقصعة أتوضاأ فيها وأغسل 
فيها رأسي وآكل فيها طعامي» فوالله يا أمير المؤمنين ما الدنيا بعد إلا تبع لما معي... فقام 
غمر رضئ الله غنه عن خلسه إلى قب سول الله ضلى الله علية وسلج وبكن بكاء شديدا 
ثم قال: اللهم ألحقني بصاحبَىٌ - الرسول وأبو بكر - غير مفتضح ولا مبدّل...» 

وبعد هذا كله جلس ليحاسب عمير... قال له: ما صنعت في عملك يا عمير... 
قال أخذت الإبل من أهل الإبل» والجرية وو اهل الدمة عن يل روه ماه ونام 
قشيكها بين الفق راو المساكيقيوأبناء السشيي . واذيا أبن انوس لو عي عبدي مه 
شيء لأتيتك به. فقا ل صجرء هه ١‏ هولاق عهير): 

كثل هؤلاء فتح الإسلام حوض الحضارات» وعثل هؤلاء حكم. فلم يحدث 
ذلك التطور القسري الذي انتهجته الحضارة الغربية في تشييد هياكلها من عرق 
. المستعمرات... ول يبن ابن العاض في مصر هرما يخلد كمعجزة رابعة إلى جانب 
رار م ل اجام الل .. ولح يشيّد هارون الرشيد برجا 
يظاهر به برج بابل أو ينافس به برج إيفل ... ول يفكر أحدهم في مثل حماقة (تاج 
محل)2. 

كل ما يُقال الآن عن أن الحضارة العربية الإسلامية نم تتواصل جدلياً كالحضارة 
الأوروبية» فيه جهل للفارق بين طبيعة الحضارتين. لقد جاءت تلك الحضارة إنسانية 
الاتحاه بحكم محتواها القراني» فأبقت نفسها في حدود التطور الطبيعي - غير القسري 
- لقواعدها الحضارية على مستوى الإنحازات العلمية والتطور الزراعى والصناعى. 

قر هايرة إل نلك اتفظي تعامع ناماه جا .و11 العم عديلة رركن متا . 
فقط دور تلك الحضارة تجاه موجودات وموروثات حوض الحضارات التقليدية من 
يونانية وفارسية تحديداء ودورها في ما بعد في إعطاء أورويا المنطلقات الأولى على 


2 عمير بن سعد وجدلية التاريخ الاقتصادي - الاجتماعي العربي: نفي التركز الطبقي» ملحق الفصل» 
ظ 
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خصائص الانهيار للعالمية الأو 
لقد أعطت تلك العالمية ثمراتها الحضارية كاملة في حدود الاقتضاء الإلهي لهاء وقد 
أصابها الوهن تدريجاً بحكم انفصالها عن قوى دفعها الغيبية. ل ى تبحث عن بديل 
غير غيبي» ولكنها بانفصالها عن هذا المحرك الأساسي الذي حفظ عليها وجودها 
بوجه كل الغزوات ومكن لهاء قد بدأت تتأوّل علاقتها بهذا الغيب تأوّلاً فيه الكثير من 
الضعف والخرافة. 

لى يكن السبب كما يرى البعض من العنصريين العرب الآن» تعاظم قوى الأعاجم 
ويخ جو صل لمرو فور اقلم لصيو جو ار واوا ف داريا لازو )قا لم وير 
تحديداً كانوا من قبل الإسلام حماة الشرق في وجه الغزوات الواردة من أورويا... 
000 
الجنوبية من البحر الأحمر. وهم من بعد الإسلام قدموا أكبر إضافة حضارية في التاريخ 
الإسلامي كله بدءا بعلوم اللغة مروراً بالمكتشفات العلمية وكتب التفاسير والتاريخ 
والتحقيقات. كذلك الأتراك كانوا على الرغم من تأخر مرحلتهم والظروف التاريخية 
التي أحاطت بهم إضافة عسكرية مهمة في التاريخ الإسلامي؛ مدت حزام الأمن إلى 
فيبنا غرباء وصمدت في وجه البرتغال على مداخل البحر الأحمر. 

لآ أريد أن أعرض هنا للسلبيات التى يضخهها البغضن من عنضري الأطراف كلهاء 
فالعلاقات القائمة الآه لسع نحن الرضوعة بحيف فك اللواه الجرئي عن أمر 
معين. إن كل التفاصيل المزعجة التي تشوّه العلاقات بين هذه الشعوب هي تفاصيل 
طارئة وعرضية» وليست من طبيعة السياق التاريخي ولا المصير الحقيقي. 

إن تاريخنا في حاجة إلى كتابة واعية تعيد إليه حقائقه التي سلبها من سلبها وشوّهها 
من شوّهها عن عمد؛ حتى بدأنا نواكب تظاهرة كل أولنك الذين أرادوا هزيمتنا 
عو اناك وها يذ ال عميقر ل اإندهاروة الرقيد كانه برضل الهو رعيية 
وغلمان حتى تسمّى الأندية المخملية باسمه من دون حياء ولا خجل... رحمه الله 
وهو يتقلب في الليل باكياً لموعظة الفضيل بن عياض . .. ورحمه الله وهو يبكي لموعظة ١‏ 
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أخرى من شيبان الراعي في ساحات مكة التى وصلها ماشياً على قدميه. وعبد الحميد 
الذي صمد في وجه كل التامر الغربي والصهيوني على آخر القلاع الإسلامية الصامدة 
ويرفض التنازل عن شبر من أرض فلسطين مقابل دفعة من الليرات الذهبية....يصبح 
٠‏ اليوم في نظر المثقفين العرب» كما تصبح تركياء رمزاً للسلطان وتنابلته. 

نا إن لحان ات حت في بداذها» مذ القربوشوروك عرض التفازاك 
التقليدي قد بدأت بالانهيار عبر تدني العلاقة بينها وبين المنهجية القرانية. لم يكن 
. الأمر كما فهمة البعض استهلاكا سريعا للطاقة الذائية فى الفتوحات؛: فقد جاءت 
الفتوحات كما كانت الدعوةبما هو أكبر من قدرات العربي الذاتية» ولكن كان مكمن 
الضعف هو في الارتداد إلى خارج الدافع الأصلي للحركة والنمو في مسيرة تاريخناء 
أي إلى خارج الالتزام بالوعي القراني للحياة ومنهجها. غير أن العالمية الأولى -. وهي 
تفقد التزامها التدريجي عملياً.هنهجها وقى دفعها؟؟ التكوينية - لم تبحث» شأن 
التجارب الأخرى, عن بدائل خارج منهجهاء » بل ظل ذلك المنهج مثالاً أعلى على 
الدوام يعترف الناس يافتراقهم عنه» ولكنهم لا يستبدلون آخر به. 

ويجب أن نلاحظ أيضا أن التدهور الذي أصاب العالمية الإسلامية الأولى لم يأت 
كشان الامبراطووياك العالمية في شكل تفتيت لمركبات الكيان وقضاء على تواصله 
التاريخي . فإمبراطورية الإسكندر تقلصت هجرد وفاته» وانقسم كيانها بين الورية 
من زعماء الفرق العسكرية» وهؤلاء بدورهم لم يحافظوا على عامية الهيلينية» ولكنهم 
ارتدوا إلى أصول الحضارات التاريخية السابقة على التوسع المقدوني وذابوا فيها. 
كذلك نلاحظ أن العالمية الرومانية قد تقلصت إلى أسوار روما بعد أن ضعفت قبضتها 
العسكرية الطاغية على الأرجاء الواسعة, دك اتاد السرم الأولى وهي 
تحتر بألم ذكريات الفتتح الروماني. ظ 

كان الوضع مختلفا بالنسبة إلى العالمية الإسلامية في تدهورها وانحطاطهاء إذ ل 
ترتد أي من البلاد التي شملتها إلى عناصر تكوينها الحضاري قبل الفتح الإسلامي» 
وظلت كل الأمصار وفيّة لاتتمائها الحضاري الجديد إلى هذه العالمية» على الرغم من 
الضعف الذي كان يصيب مركزياتها. 

وإضافة إلى هاتين الظاهرتين التاريخيتين» نلاحظ ظاهرة أخرى وهي أن العالمية 


أ#يها >+»و بوي 
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الإسلامية قد استمرت فى مراحل تحديد ذاتى متعاقبة تبادلت فيه مواقعها الجغرافية 
المهمة التناوب على حفظ الاسعمرارية: 0-5-6 الحكم الأموئ وما أصاب الكيان 
كله في أواخره من ضعفء يأتي التجديد عبر الحكم العباسي في بغداد» ولدى 
شيخوخة الثاني يأني التجديد بعد فترة عبر الحكم التركي“ وتستمر هذه الأوضاع 
إلى الحرب العالمية الأولى حيث دخلت هذه العالمية مرحلة انهيارها النهائي ويعمعلم 
العودة الإسرائيلية وسقوط القدس» وأغلقت حقبتها التاريخية لينفتح المجال إلى العالمية 
الإسلامية الثانية. ظ 

ونلاحظ أن كل مرحلة تحديدية كانت تأتي محكومة في خصائصها بالظروف 
التاريخية التي تحيط بهاء وهنا يتضح الفارق بين الراشدين والأمويين والعباسيين من 
جهة» وعسكرية الأتراك من جهة أخرى. لمعاف رمي مده مقطا ع وزيا قد 
جاءت كلها كأدوار عظيمة في مرحلتها. 

هذه ظواهر تاريخية ثلاث يجب أن نذكرها جيّدا في تحليلنا لطبيعة تدهور منظومة 
العالمية الإسلامية الأولى» إذ: 1 

1- م يبحث عن بديل خارج الإسلام» لا بشكل وضعي ولا بالعودة إلى الأصول 
ْ الحضارية السابقة 
«- م يتخلص الدى الكبني لال الإسلاية إل الس ر العربية في الجخزيرة حيث كان 
3- ظلت قوة التجديد متواصلة ومتناوبة عبر تاريخها الطويل إلى الحرب العالمية الأولى. 

الك اسه ير قده تراك لزانت تاج لجرل طويل وامصياي عبر رةه 
الظواهر الثللاث واضحة ا فيه الكفاية, وهي تمثل سياق العالمية الإسلامية إلى ما قبل 
0 5 . أماما حدث بعد ذلك من بحث في البدائل الوضعية وتحاوز للمنهج 
ل ل ا 0 ية السابقة» كبعث الفرعونية في 
مصر والفارسية في إيران والطورانية في تركيا والفينيفية في لبنان» فهذه كلها ظواهر 
جاح هم رد ار تر لال جار التي وو ساني و كما بعري 
لذلك في صفحات هذا الكتاب. 

ما يهمنا الآن هو البحث في خصائص تلك العلمية لنستدرك عوامل ضعفها 
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وانهيارهاء وصولاً إلى اختتام مرحلتها علناً باستيطان اليهود في فلسطين. ببحثنا عن 
تلك العوامل سنعرف أسباب نهايتهاء ويصبح البحث مفتوحاً بعدها لمعرفة الأسس 
التي سيتّخذها نهج البناء التاريخي للعالمية الثانية» أي من خلال الأسس التي نقضت 
العالمية الأولى نفسها. 

كانت مرحلة الرسول هي قمة الكمال في شحن مقدمة التجربة بحيوية منهجية 
ومسلكية على قدر طاقتهاء وقد لاحظنا منذ البداية خصائص مرحلة التحويل القرآق 
والتلازم بين قول الله القرآني وفعله الغيبي في إعداد الإنسان العربي للخروج. 

صحيح أن الكمال دائما هو القمة التي لا يأتي من بعدها إلا النتقص» ولكني أضع 
إلى جانب ذلك الاعتماد على فهم كل مرحلة في إطار خصائصها التاريخية الفاعلة 
والمؤثرة فيهاء لندرك» لا النقص فقط في كل مرحلة» ولكن طبيعة ما بها من نقص قياساً 
إلى القمة التي انحدرت عنها وإلى ظروفها الخاصة» إضافة إلى أن (النقص) لا يعني 
التدهور بالضرورة منذ أول يوم» بل يمكن أن تستمر القوة مع النقص إلى أن نصل إلى 
نقطة يعلو فيها معدل النقص على القوة فيبتدئ التدهور... والتدهور في. هذه الحالة 
يظهر في شكل تناقض تام مع الأسس التكوينية الأولى. 

الآآن مشلا نلاحظ أن العوامل التي كانت تبقي للعالمية الإسلامية الأولى تماسكها الكياني 

قد استبدلت بعوامل نقيضة تماماً وضعت حداً لتلك العالمية نفسها . مثال على ذلك: 
أولا: إن العالمية الأولى قد تناوبتها قوى التجديد في إطارها الجغرافي السياسي 

ضمن مركزيات تعاقبت على د مشق وبغداد والقاهرة واسطنبول؛ الآن نحد أن 

0 ا بت البرذة: الاسناكتية والعردبية إل اقطان دار 

استقلال دستوري كامل» ا ل ل به 

ولكل بلد عربي شخصيته القطرية الخاصة به. 
ثانياً: نحد أن البلاد الإسلامية كلها قد اتجهت إلى البدائل الوضعية في نظامها الحياتي 

| بنحو أو بآخرء أو زاوجت بين الشرعي والمدني» وهذا لم يكن من الأمور المطروقة 

كين كن يرال شور 
ثالنا: ظهر الفارق واضحا بين العالم العربي والعال المسلم غير العربي؛ بما يعني أن 
العرب قد استمروا فقط ضمن حوض الحضارات القديكة. ظ 
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رابعا: تظهر م ضمن العرب - خارج م الجزيرة - ولأول مرة اتجحاهات العودة إلى الأصول 

الحضارية السابقة على الإسلام؛ وهمي تماثل اتحاهات أخرى للعودة في بلاد إسلامية 

هنا يجب أن فيّر بين التدهور على مرحلتين... تحمل كل منهما معنى خاصاً للتدهور نفسه 
فهناك التدهور في إطار العالمية الإسلامية نفسها ولكن ضمن الظواهر الثلاث التي ذكرناها... 
عدم البحث عن بديل خارج الإسلام... تواصل قوى التجديد ضمن ظروف تاريخية مختلفة... 
[ذلك شكل من أشكال التدهور الأول] ويأتي الشكل التاريخي الثاني الذي لا يعتبر تدهوراً فقط, 
بل.نهاية وخاتمة للعالمية الاسلامية حيث بدأت الظواهر الأخرى... تمرّق الكيان... البحث عن 
بدائل وضعية... الارتداد إلى الأصول الحضارية القديمة... التمايز بين العربي وغير العربي... 


قيام الدولة الإسرائيلية. : 
الشكل الأول للتدهور رافقته ظواهر الانحطاط. أما لفك اتا 5 
يعبر عن مرحلة نقض للعالمية الأولى وارتداد عليها وعلى منهاجها التاريخي... الشكل 


الأول سبب والثاني نتيجة» ولهذا يجب البحث في السبب قبل النتيجة. 
“اده نعني بالتدهور الانحطاط الذي اق الشكل الأول» وقد أوضحنا أنه 
انحطاط ناتم من نقص اعترى استمرارية ية التجربة الكاملة» وأنه نقص بدأ بعد كمال. 
فكيف تحسّد ذلك النقص؟ < 

التفاصيل كثيرة وعديدة» ولا أريد أن أغرق القارئ في لحج بحورهاء ولكنها 
ترجع كلها إلى الفارق بين المنهجية القرآنية التي جعلها الله أساس الدفع الغيبي لتاريخنا 
ووجودناء والسلوك العام الذي تدرّجت فيه التجربة العربية الإسلامية» وتكشف لنا 
حت اريس اذى الي برح لحري يو الطاعيا مم جبوب للرادر اله 
الذي استوعبته به. 

ظهر الفارق بين المهاجرين والأنصار في مسألة (الخلافة). فهم أولاً ظنوها خلافة 
(عن النبي)» وقد أوضح لهم القرآن أنها (خلافة عن الله) في الأرض. وقد جعل الله 
أساس الخلافة وقاعدتها أن تكون (من) المسلمين. لذلك لم يسم رسول الله صلى 
الاعليهوسك أخذاء اد يرخع الأمردى عدوت و :هده المبالةات إل السلفية. بولق 
فعل غير ذلك لكان ذلك استخلافاً منه (على) المسلمين» حتى لو فرض أن أحد أبنائه 
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قد عاش من بعده فتولى الأمر لاعثّبر أيضاً استخلافاً (في المسلمين)» وقد نهى الله عن 
الصيغتين وجعل الخلافة عنه (من) المجلحيت: 

غاب هذا المعنى في بداية الأمرء فقال الأنصار (منا أمير) اك أمير). وهنا 
تترادف غيبة الوعي بالمعنى القراني مع العودة الخفية إلى 0 الذاتي الذي حاربته 
مرحلة التحويل القراني. 

غير أن العجريه كانت فى اقمة فته روسو 5 مواق ما ألنكن تاريق اق 
الفردية التي اتخذت حدودها الجديدة في شكل أنصار ومهاجرين» ريك روح 
المؤاخاة التي غرسها الرسول من قبل» فانتبهوا إلى تحوّلهم القرآني الجديد» فأمكن لهم 
أن يجتمعوا على خير خلف لأعظم سلف أبو بكر الصديق. هنا تغلبت منهجية القرآن 
وتربيته على كوامن النفوسء ولكنها ا ل ليه 
المسلمة وقتها. واللّه غفور رحيم. 

وأختار أو بكر عمر لصفا يعلمها فيه غير أن الرسول م يختر نا بكر وكان 
يعلم في فيه كل الصفاث الحميدة. وتولى عمر الأمر بمسلكية يتجلى فيها التواضع 
الفردي الكامل لله» والناتج من وعيه لصفات القوة الذاتية في شخصيته كمحاولة منه 
لإخضاعها الدائم» مع انطلاق هذه الذاتية لإضفاء صفاتها على الدولة الجديدة في 
مرحلة الفتوحات. 

فعزله لخالد - مثلاً - جاء تعبيراً عن تخوّف عمر من طغيان الشعور الذاتي على 
الإنسان حال تكليفه.مهمات يعقد الله له فيها النصر. وعمر يعتبر من أقرب الناس لمعرفة 
عمق ذلك في أساس تحربته وشخصيته القوية» وهذا سر وضوحه الدائم في المواقف 
وحرصه على الإحاطة بكل الأمور وتنفيذ إرادته فيهامنطق ما يراه أنه الحق. 

كان عدر قزيا إل ورحسة جاوز بهد ود الظاهرق كاى شخضبيقة إل أن تليقت 
إلى استمرارية الأمر من بعده على النهج القويم الذي كرّس له مسلكه الفردي. 
لذلك» وانسياقاً مع تركيب شخصيته سمّى (من بعذه) من يسمّي الخليفة. ل 
هنا الفارق بين حكمة الله ومنهجه وحكمة البشرء واختارت المجموعة عثمان الرجل 
الذي لا تتدنى لنقده إلا صغائر النفوس. غير أن المسألة هنا ليست في أحقيّة عثمان 
على غيره» ولكن في كيفية الاختيار» إذ بقي الأمر محصوراً في فئة من بين المسلمين» 
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ولع ينها بالافيني الحجياك كف الالقنا رك رويس عار عتما قات البدوو 
الأرل للقضة ونس ار م الكو العوعن ورهن النقان: ظ 

كان موقف على صعب للغاية» إذ وجد نفسه مطوّقاً بأحداث ليس قادراً على 
السيطرة عليها... فنتيجة لعدم اتساع قاعدة الاختيار حدث الشرخ وظهرت ضمن 
الفئة حسابات سابقة على عهد الإسلام بين مراكز القوى في مكة. ول يكن علي من 
دعاتهاء كما أن فئة الاختيار أضافت شروطا إلى مهمات الخليفة ليست من أصولها 
(اتباع ما كان عليه الشيخان أبو بكر وعمر)» فرفض علي الشروط» وهو محقّ في ذلك» 
فما بعد (لا إله إلا الله محمد رسول الله) من مزيد... وهكذا ظهرت بالنتائج الفوارق بين 
مذكينة اله وحكية البشن. 

وجاء علي ول يكن قد بقي من الأمر شيء»؛ فتحوّل معاوية بالخلافة إلى الأمويين بعد 
أن قصرها عمر على القرشيين. أما علي فقد حاول أن يقفز يمن لديه إلى خارج أسوار 
قوى مكة ومراكز ثقلهاء ولكن الأوان كان قد فات. ظ 

إذا صرت الخلافة في المهاجرين من دون الأنصار» ثم صرت في القرشيين ثم 
حصرت في الأمويين» ثم جاءت اللطمة الكبرى حين جعلها معاوية وراثية مع الإبقاء 
على شكل البيعة الشكلية التي نالها عنوة لابنه يزيد... وقتل يزيد الحسين... وأصبح 
(ملك) بني أميّة ظاهراً. وهكذا ظهرت وتحلت الفوارق بين حكمة الله وحكمة 
البشر... وأصبحت الخلافة (من) قريش (في) المسلمين» ثم في أمية (على) المسلمين؛ 
وغاب النص و«أولو الأمر) (منكم). 

بعد هذا المسلسل المترابط الحلقات اتخذت الخلافة شكلاً سياسياً غير إسلامي وغير 
متفق بالضرورة مع المنهج القرآني» حتى تحوّلت إلى ملك عادي يورث ابنأ عن جد 
بكامل أمراض النشأة الأرستقراطية. ول يعد ثمة خليفة عن الله في الأرض» بل ثمة 
دمى متحركة في القصور كلمتها لدى الوزير الأول وتوقيعها لدى حامل الأختام. 

مع ذلك: أبقى الله - لحكمة يعلمها - للعالمية الإسلامية استمراريتها. فعلى 
الرغم من سلبية هؤلاء الملوك حقيقة» فقد كانوا أعجز من أن يتجاوزوا في أحكامهم 
ونزواتهم ظاهر الشريعة والتقيّد عراسمها ومحاولة التظاهر بأنهم على طريق سوي... 
أي إن المذ العام كان أقوى وأكبر من فرديّتهم» وكانوا يخشون تأثير الدين على الناس» 
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حتى إن متصوّفاً كان يعيش حمَّالاً في أسواق بغداد هو الحلاج» قد تمكن من تغيير 
وزارة بأكملها في عصر من عصور الانحطاط. وعلى الرغم من النهاية المفجعة لذلك 
المنصوّف الذي قطعت أوصاله وصّلبٍ ثم أحرق ينهمة الفساد في الأرضء فقذ يقيت 
ذكراه حية في نفوس الكثيرين من أفراد الشعب في سوق بغداد» بين أولئك الذين ترك 
لديهم حبله وبعضاً من أفكاره. 

ثم تتابعت الانحرافات ول يعد المسلم قادراً على تقنين كلامه وإكسابه قوة التأثير 
بحكم عدم مشاركته في الاختيار. .. يكتفي بحضور صلاة الجمعة ليعلن له مقتل 
خليفة (ر حمه الله) واستبداله بآخر (أعانه الله) وينهي الخطيب عبارته: «وأطيعوا الله 
وأطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم». 

من هناك كانت البداية» وقد رافقتها في ما بعد سائر أنواع التدهور. كان الخلفاء 
في المدينة من قبل» وقد تلقوا مسلكيّتهم عن الرسول مباشرة» يحيطون أنفسهم بأهل 
الرأي من الصحابة الذين يمكن اعتبارهم هيئة تشريعية وتنفيذية في الوقت نفسه لذلك 
لم تظهر حاجة (طٍ طبيعية) إلى تقييد السلطة السياسية» وإن كان الله قد أوحى بتقييدها 
نفك البلقب. أما سكين ارقن لامر 00 معاوية الذي لم يعايش الرسول أكثر من 
عامين في نهاية تحربته» ولم يكن بذلك من كتاب ارك كاير بحن ريز 
ظهرت إذاً خصائص الحكم الفردي. 

فمعاوية يحيط نفسه بالعصبية القبلية من بني أمية تحديداًء ثم يعمد إلى الارتكاز على 
البطش العسكري (مخموعة الحجاج بن يوسف) وإلى تأليف مجموعة من المنتفعين» 
وهذا ما نقرأعنه كثيراً في باب (حلم معاوية)» ول يكن حلمه سوى اجتذاب بأعراض 
الدنيا لمن يقدر عليه من المعارضين. نتيجة لهذا التحؤّل اختفى الشكل الأول 
للمؤسسة الدستورية وحل محلها ما ليس بديلا لهاء بل ما هو نقيض تام. هنا فتح 
العاررو ايها نالسرا عر الوم رد اكليه لاحر أو حتى تذكيره بحكمة 
السلف في بعض الأمور. 

ان ذللك كان سعاو وتو الا إلى ضم الإمبراطورية البيزنطية إلى سلطانه في دمشق 

فقرر ركوب البحر. رميق لتر أل رقش يرا بالا من سمرو بن اناس سلا 
لضعف العرب أمام البحر» فجاء معاوية وقرّب الأمر إلى عثمان. وكان عثمان يحسٌ 
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بتحايله عليه» فأمره إن أراد أن يحمل أهله معه في السفينة نفسها وقد فعل. ولكن 
لول لطف الله وحدة بحرية مغر لارتذت معركة رزذاث الضواق)اغلن المسلميق: 
ولكانت بداية تغلغل بيزنطي في أراضي الشام. 

مثل هذه الحوادث كثير» وسببها دائماً الأهواء الفردية التى رافقتها تنمية دائمة 
لمجتمع النفاق» وإعطاء امتيازات متزايدة للقوى التي نحمي الحكه الفردي» وهذا 
صرف للزكاة ولأموال المسلمين في غير وجهها الصحيح. 

وكمحاولة لحماية أي توجهات بديلة» ولإضفاء الشرعية الدينية على قرارات 
تليق كاو ال يه الملظديوى أن ككتن الشييةانذوها واقنة فى العلماء الذين فرق 
وبالفعل تقاطر الكثيرون من غير نوعية مالك الذي رفض أن يفتي بزواج المكره 
فخلعت كتفه شرّ خلعة» والذي رفض أن يعلم أبناء الخليفة إلا ضمن الطلاب في الحرم 
النبوي. تقاطرت إذا نوعيات أخرى أفتت وكتبت وقالت وارتدّت إلى أهلها ببطون 
شبعى وكسوة أنيقة ( وأعرّ الله الأمير و أيّد ملكه وسلطائه وعسكرة وججنده). 

بدأت الفردية تولد النفاق والنفاق يشرّع للفردية. وقد قيّد الله هذه الظاهرة المرضية 
منذ بدئها بجعل النفاق فوق مرتبة الشرك: إن لمَافقِينَ في الدَّرْكُ الأسْفَلٍ من الا 
وَلن بح لَهُمْ تصيرًا (145) # (النساء: ج 5) أي أسوأ درجة من المشركين. والله يأني 
بالمنافقين دائماً قبل المشركين: إن امنافقينَ في الدّرْك الأسْفَل من انا ون تحدَ لَه 
نصيرًا (145) # (الأحزاب: ج 22). 

ظاهرة النفاق ومسايرة الواقع والتعايش معه قضت على خصائص القوة في تركيب 
الشخصية؛ وأصبح المبدأ هو التقرب إلى الحاكم.ما يحب. وفي أحسن الحالات الابتعاد 
عن غضبته أو غضبة حاشيته. فأصبح سيف الشرع مصلتاً على كل معارض يحاول أن 
يستدل بالقرآن على فساد الحكم أو على جهل الخليفة: وقد استخدموا #8وأطيعوا 
الرسول وأولي الأمر منكم# على نحو يتضارب مع كل أبعادها المنهجية. وقد ساعدهم 
فى ذلك الانحطاط التدريجى فى اللغة العربية وتدهور لسانها بذاتيته المتفردة» فبدأت 
0 احل الإنشاء العر 8 1 


3 أولو الأمر منكم وقاعدة السلم والشورى» ملحق الفصل» 3. 
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هذه الفردية المحاطة بجيش النفاق والتي تتجسد في «احشوا فمه ذهباً» ومرسلات 
غئة من آداب المدح الشخصي الركيك الذي لا علاقة له بالبيان ولا بالتبيين في اللغة... 
لجع ا ري ار را الال لو قر ل 
دمشق كعنوان لسلطة أموية متخلعة» وانهارت تلك السلطة و تحوّل المركز إلى بغداد. 

جاءت المرحلة العباسية كتجديد لجسم الأمة كلها إذ دبجحت لأول مرة بين القرآن 
وموروثات الحضارات التقليدية» وبالذات الفارسية. وقد عجزت الخلافة الأموية عن 
هذا الدور لأن الجانب الحضاري في امتدادها الجغرافي (بيزنطة) كان عنصراً معادياً 
إضافة إلى ارتكازها على المطلق الفردي القبلي الأموي» ونضوب قاعدة الحضارات 
المحلية التي تنتشر على سطحها في مصر وسورية. 

خلافاً لذلك كانت تحربة الخلافة العباسية» إذ جاءت محمولة إلى خارج المطلق 
القبلي» ومرتكزة على حيوية الفرس الحضارية التي ما لبئت أن شملت سائر قوى 
الدولة. وهنا التساوّل لماذا لم تنشأ الثورة الصناعية في العهد العباسي؟! [وقد شرحنا 
ذلك في التعقيب رقم 2 من ملحق هذا الفصل]. ظ 

في تلك الفترة بدأت أولى المحاولات للخروج من دائرة المنقول والمأثور في الوعي 
ال ا حي ا ا اك ا 
0 

ومع أن العصر العباسي قد جاء محتوياً على حيوية حضارية وعلمية تفوق في 
خصائصها العصر الأمويء إلا أن طبيعة الانحرافات التى رافقت انهياره قد جاءت 
اك الفط ف وبالذات على المستوى العقلي. ْ 

ونوجز القول في تتبّعنا لعوامل انهيار العالمية الأولى إلى ذلك الفارق التدريجي 
بينها وبين المنهجية القرانية التي مثلت قوائم ذلافها وذ كد اميل اللده: 500 
نقاط الضعف الواضحة تتكشف في كل التركيبة» حين وجدت نفسها تخوض غمار 
التتحدي مع العالم الخارجحي. جاء الاجتياح المغولي من الشرق وسقطت البوابة الشرقية 
في بغداد» ثم جاء الاجتياح الإفرنحي من الغرب وسقطت البوابة الشمالية الشرقية في 
إنطاكية» ثم سقطت القدس نفسها (ولكن من غير عودة إسرائيلية)» وفي بداية تلك 
الفترة تم الجلاء عن الأندلس» وسلمت مفاتيح قصر الحمراء. 
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سبعة قرون مؤللة أوضحت كل نقاط الضعفء ثم جاء الأتراك فمذوا حزام الأمن 
إلى فيينا في داخل الأعماق الأوروبية» وامتدّوا به إلى مداخل البحر الأحمر وقوفا في 
وجه البرتغاليين» غير أن تركيا حوصرت هي الأخرى من داخلها وخارجهاء ثم شيّعت 
كرجل أوروبا المريض. ظ 

دخلت العالمية الإسلامية بعد ذلك مراحل انتكاسها التي عدّدنا ظواهرها في القضاء 
على مركزية الخلافة» والتكريس الدستوري للبناءات الإقليمية في العالم الإسلامي - 
والقطرية في العالم العربي مع الفاصل بين العالمين» والبحث عن بدائل وضعية» والعودة 
إلى الأصول الحضارية السابقة على الإسلام. 

أصبح هذا التيار هو التيار المتحرك في بلادنا العربية بأسرها اليوم» وتنجه الخطى 
للقضاء على كل تخلّفات تلك العالمية الأولى» وتوسّعت إسرائيل في قلب الوطن العربي 
نشجهة إلى ينامع ليكها الطيامطة مت القيل إن :القرات علي ينارت العامة الإسلنية القى 
أورثها الله من قبل أرض الأربعة والعشرين نبياً ما بين النيل والفرات. 
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1- الخخروج ومفهوم (الدار - العروبة) في مقابل (الوطن - القومية) 
إذا استعدنا قولنا بأن علاقة العربي بالخروج هي من قبيل (الدفع الغيبي) وليس (الاستعلاء 
الذاتي)؛ وأن المهمة كانت تكمن في استيعاب حوض الحضارات التاريخية والتقليدية تعريباً مع 
طرح القران أمامها كفكر إلهي كوني بديل يدعو إلى السلام في الأرض. ظ 

فإننا يجب أن نتوقف لدى منعكسات ذلك الخروج بالدفع الغيبي على مكونات الشخصية 
العربية في اتجاهين: 

أولة: تجاه بناء شخصيتها وفي ما إذا ما كانت قابلة لتتحول إلى شخصية (قومية) بعد الخروج 
والتمركز في هذا الوسط من العالم القديم تحديدا ما بين المحيط والخليج. ؛» علما بأن العرب قد 
خرجوا - كما شرحنا - كشعب قبائل (مؤلف بين قلوبها). 

وثانيا: اتجاه البناء الاقتتصادي - الاجتماعي الذي يومّلها لتركز الثر و ات وبناء قواعد إنتاج 
جحديدة تحكم مسار نموها. 

وسنجيب الآن عن التساوّل الأول ثم ننطلق لاحقاً للإجابة عن التساؤل الثاني» واضعين 
الأساس لفهم مركبات, الشخصية العربية من خلال مقدماتها التاريخية وحدلها المخاص» وا 
يفترق عن الأسس التي تبنى عليها الكتابات المعاصرة. 

لقد طرح القوميون مفهوم القومية والوطن أمام الإنسان العربي» كما طرح الإسلاميون في 
المقابل مفهوم الدين والعالم الإسلامي» منطلقين من أن القومية تعبير عن حالة عنصرية من شأنها 
تفكيك وحدة العالم الإسلامي وأنها دعوة علمانية في مقابل الدين. 

وكلاهما (القوميون) و(الإسلاميون) مخطئ في طرحه.؛ لأنهما لم يتناولا عن ترك 
الشخصية العربية تاريخيا 

بداهة وى ندر كفك ادو اله دول اق ليفة اواعر: الإنسان من دواعي 
الدخباء النظري الافعه ان اران ومهما بلغت بعض الفلسفات من تفكيك (للمسلمات 
الونسانية) التاريخية التي تحيط بتصورات الإنسان عن نفسه وكونه؛ أو تفكيك (الذات 
الإنسانية) نفسهاء ؛ فإن لها حدودا لا تستطيع تجاوزها في واعية الإنسان. فمن تحصيل الحاصل 
أن نقول إن الإسلام يعترف» وهو دين الفطرة» بانتماء الإنسان إلى شعبه أو قومه وبانتمائه إلى 
أرضه. ظ 

ولكن من حيث تبدو هذه النتيجة بسيطة وفطرية للغاية» فإنها تمضى إلى غاية (التحديد) عبر 
منهج قرآني ضابط لتركيب المفردات ودلالاتها. فهناك نسق معرفي كامل يفرز من خلاله القرآن 
مفاهيمه» فحين يستخدم القرآان مفردة (قوم) فإنه لا يعطيها دلالة (القومية) في الفكر المعاصر 
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ولكنه يعطيها معنى الجماعة القائمة بأمر ماء فإما نسبة إلى فعل أو اتحاه عقلي أو أخلاقي معين أو 
حت ييا فالمشترك اللغوي الذي يمكن أن يأني متشابهاً مع الحالة القومية يشار إليه في القرآن 
بالشعوب والقبائل لا بالقوم. فلماذا لم يعبّر القرآن عن (الخالة القومية)؟ 

كذلك لم يشر القران إن مفهوم (الوطن), واللإشارة الوحيدة التي وردت نفيك با لجمع 
إلى (مواطن) عدة ينتمي إليها إنسانٍ واحد وبمعنى المواضع المختلفة التي تحرك فيها الأنصار 
والمهاجرون قتاليا: للْقَدٍ نصَركمْ الله في مَوَاطنَ كثيرة وَيَوْمَ ين إذ أغجبتكم كترئكم قَلَمْ تحن 
عَدكمْ شَيْئَا وَضَاقَتْ عَليْكمٌ الأزض با رَحُْبَتٌ ثم وَلينّم مُدْبرِينَ (4)25 (التوبة: ج 10). 

ففي ما يمكن أن يقابل مفهوم (الوطن) يطرح القرآن مفهوم (الدار)» وفي ما يمكن أن يقابل 
مفهوم (القومية) يطرح القران مفهوم (الشعوب والقبائل) في إطار تنو ع الخصائص التكوينية. 
فهل يقتصر الأمر على اختلافات في المبنى اللفظي دون المعنى المنهجي؟ 

إذا دققنا في الفارق نحد أنه يتعلق بالمعنى المنهجي وليس .جرد المبنى اللفظي. . فمفهوم 
(الدار) ينتقل مع أصحابه إلى حيث يرتحلون. أما مفهوم (الوطن) فيعنى الاستكانة إلى المكان 
والتموضع فيه» فالوطن لا يرحل وإن رحل أصحابه. ظ 

ثم إن الدار لا تحمل صفة المكان وخصائص المكان بل تحمل صفة أصحابها. فهناك فارق 
جوهري بين قول الله سبحانه: ف#سأوريكم دار الفاسقين» وقول مثل - (سأوريكم مكان 
الفاسقين) - فال معنى الأول يشير إلى وراثة الصالحين لدار الفاسقين» فتصلح الدار بصلاح من 
سكنها. أما القول الآخر فيعني جعلهم فاسقين. فالدار تستمد خصائصها من الإإنسان حيثما 
كان وإلى حيث ارتحل» خلافا لخصائص المكان. 

إذاء فمفهوم الدار و في القران يستمد خصائصه من خصائص أصحابه وليس من مكانيّته 
ار ال ا ا 0 
فالدار (سياج) .معنى (الحمى والحرم) لا يقبل باختراقه ولا بتدنيس الآخرين له ولا بالمخروج 
منه. فهو دائرة محكمة مهما ارتحل بها الإنسان» لاص لي ل 
ناما كدودر ذا ناشين لض 

أهمية هذا المفهوم (الدار) أنه يرتبط بخصائص تكوين الشخصية العربية. فدارها هي حماها 
وشرفهاء وكذلك من مفهوم (الحمى) هذا تولد (مفهوم الحرم) حيث - حمى الله - سبحانه - 
وهو البيت الحرام في مكة. 
ظ فالعربي منذ خروجه قبل أربعة عشر قرناً من جزيرته وباتجاه سائر الأرجاء إما استقر فيها 
على أساس مفهوم الديار» وأسس حماه في كل جزء منها على هذا المفهوم. لذلك لا يمكن أن 
تتبلور لديه المفاهيم (الوطنية) أو (الإقليمية) أو (القطرية) كمستثير للفعل. فالعربي منذ خروجه 
إلى اليوم يعيش دائرة هذا المفهوم للدار» إذ ليس ثمة (متغيّر نوعي حذري) في تركيبته الاقتصادية 
والاجتماعية والفكرية.ما يخرجه من مفهوم (الدار) إلى مفهوم (الوطن) أو من مفهوم (القبيلة 
والشعب) إلى مفهوم (القومية) با معاني المعاصرة والمفارقة لتكوينه. 
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مفهوم الدار والخروج كشعب قبائل 
سق مفهوم الدار مع مهمة (الخروج) للعرب كشعب قبائل ألف الله بين قلوبهاء غير أن ذلك 
الخروج لم يكن يعني إذابة للشخصية العربي في الآخرين» وتلاشيا فيهم أو شتاتا في الأرض» بل 
كان سشوطارا لحي وراب مايق ار كن اكوا رابع التعيتية ف الوط مق العام ولي وائره 
الاتصال ما بين اسيا وأفريقيا وأوروبا. | 

اق اي رع ب ابران ع لوا ود 1 بقع جا د 

نتشروا. فلم يكن خروجهم (نفيا) عن موطن تركوو بالفهم المعاصر, فالله يجعل النفي عن 

لأرض عقرية ولاماس يهاز طلقا خزء لذن محر يرن دورول يعن في الأنض قشت 
أن يََُلوا أو يُصَلَبُوا أو تقطع أَيْدِيهمْ وَأَرْجُلَهُم مّنْ خلاف أو يفوا ٠‏ منّ الأزْض ذلك لَهُمْ حَرْيّ في 
الدَنَْا وََهُمْ في الآخرّة عَذَابٌ عَظيمْ (33) 4 (المائدة :اج 6). ْ 

أما الخروج فهو غير النفي» إذ إن مفهوم الدار والتعلق به يرتبط بالمرتحل وليس بالمكانٍ 
الجمغرافي: «كتم ير أمه أرجت لئاس تَأمُْونَ لوف تهون عن الدكر ولوْمِنُونَ باذ 
وَلوْ آمَنَ أهل الكتاب لكأن حَيْرًا لهُم م منْهُمُ المؤْمنُوتَ وَأكثْرَهُمُ الفَاسقُونَ 40110 (آلَ عمرآن: 
ج 4). ظ 
ا لي واللخروج الذي يستصحب الدار معه 
خيرء أما الإخراج من الدار ففتنة لا تعدلها إلا فتنة الخروج ج من الدين نفسه» فحين يخرج 
الإنسان عن داره إنما يخرج عن كل خصائصه ال يات لاحر الى ل بطري ادس 
ول يخرحو كو هن ديار كم أن روه ونقتشطرا إلبهم إن الله يح المقسطين (8) ها يناكم الله 
عَنِ الذينّ قاتلوكم في الذين وَأَخْرَبُموكم من ديَارٍكمْ وَظاهَرُوا عَلى إِخْرَاجكمْ أن تَوَلْهُمْ و ومن 
َه َلك هم لاون (09) (الممحنة: ج 28). 

فالخروج من الدار هو فناء للنفس» وليس محرد نفي أو ارتحال» وهذا محدد نظري قرآني يتعلق 
بخصائص الشخصية العربية وتركيبها الجدلي الداخلي. فالذين أحلوا مفهوم الوطن عوضاً عن 
الدار» أخطأوا خطأ كبيرً قاد إلى ممارسات خاطئة في كيفية خطابهم الثوري للإنسان العربي. 
ولا نعتب هنا على الخنطاب الثوري» فأهدافه وغاياته في الإطار المسمّى قوميا أهداف وغايات 
سليمة» ولكن غير السليم فيه» هو مخاطية الإنسان العربي من خارج ذاته وجدلية تكوينه. 
الخروج في مقابل الانتماء؛ إشكاليّتان في الفهم الإسلامي 
لقد أعطى (الخروج) بُعداً (عالمياً) للإنسان العربي» فالاية #وكنتيم خير أمة أخرجت للناس © 
ترتبط بعالمية الخطاب الإسلامي: ل يا يها اناس إن رَسُولَ الله إلَكمْ جَمِيعًا الذي لَهُمُلكِ 
السَّمَاوَات وَالأَرْضٍ لا إلَهَ إلا هوَ يُحَبِي وَيمِيثٌ فَآمنُوا بالله وَرَسُوله التي الأمَيّ الذي يُوْمنٌ بالله 
وَكلمّاته وَانَعُوهُ لعَلكمْ تَهْتَدُونَ (158) © (الأعراف: :اج 9. ظ 

قد فهم الإسلاميون العالمية باعتبارها (نفياً للذات العربية) و(نفيا لتعلقها بالحمى الأرضي)» 
وذلك بحكم الخروج والتوجه للناس كافة. وظلوا يوركدون أن الهدف (المثالي) الوحيد هو 
التعلق بالله وليس بالذات أو الحمى: ليا أيُّهَا النّاس إِنّا حَلقَاكم م مٌن ذكر وَأَننّى وَجَعَلَاكمْ شعُويًا 
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وَقبائل لتَعَارَة وا نَ رمحم عند لله ناكم إن لَعَليم حير (13) © (الحجرات:ج 026 

او وف اجو واوس ونم وص ارسيو 
أن 7 9 وم وا ب التحابكة 
فكيف 0 الله معنى الخروج الذي يبدو نافيا للموضعء فض العالية الدي ويدوا انا 
ا ا اا ا ا وت 
ور 100 ل رت اللناس. لهذا حاءت المتكتيدات القرآنية واضحة 
للربط بين أمرين: 

أ- مفهوم الدار والاتجاه نحو القبلة 

ب - مفهوم الأمة والموضع الجغرافي - 

وفي هذا الاطا ر نتلو إلايات الآنية: 

لوَكَدَلكَ جَعَلنَاكمْ أمَه وَسَطا لَتَكويُوأ شُهَدَاء عَلَى النّاس وَيَكونٌ انول ملك هيدا 
وما ًا لقب التي كنت عَليها إلا للم مَن يتبعُ الرَسُولَ من يَنقَلبُ علي عَقبيْه ون كانث 

ره إلا عَلَى الذينَ هَدَى الله وَمَا كَانَ الله لِيُضيع إمَانَكمْ إن الله بالنّاس لَرَوُوفَ رَّحِيممٌ (143) 


4 (البقرة: 02 
ال ا ود ساد وو رد مه ار ا لو 


2 


ال د توا ون ب ا ا ع اود 
عنهاء استعادها أو استرجعها إلى رؤية دينية كانت تتفاعل بحيثيات مختلفة في تركيبها الحضاريء . 
فتكوّن بذلك ما يسميه القوميون: (الأمة العربية)) ذه مسقية الق راثا( الامة الوسط: عن أن 
الاختلاف يظل كما قلنا كامناً في أصول المنهج المعرفي للدلالات . فالأمة العربية تعني استرجاع 
الذات» والأمة الوسط تعني استرجاع الشهادة على الناس والتفاعل معهم ضمن بعد عالمي. ومن 
هنا يستحوذ مفهوم (الدار) الذي يعني خصائص القاطين على مفهوم (الام الوسط) الرتبلة 
بالمخصائص ذاتهاء أي الشهادة على الناس. فإذا ل تكن : ئمة شهادة على الناس ينتفي مفهوم الأمة 
قد أدى (الخروج) إلى تكوين (الأمة الوسط) ولكن ,منطق (الديار) الذي لا يفل وطناً ولا 
وحدة قومية. مح يح اريريه والرا رك الركري) الذي يو الامارزو اليه الوط تارم 
معنى القومية والوطن؟ 
. الرابط هو (القبلة) وتعزيز مكانة (مكة) كقاعدة مركزية جاذبة للأمة الوسط والديارء 
ل قع الوسط من بعد الخروج» جعل قبلتها مكة» ولهذا ربطت سورة البقرة 
000 ثم تحدد الأمر بوضوح في آية لاحقة: ظقَدْ نَرَى تَقَلبَ 
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العالية الأسلافية العانية: عله القوب و الأنساة والظبيعة: . 


بهش في السّمَاء لبون قبل َرْضَاهَا قَوَلَوَ هك شَطرَ جد الْحرَام وَحَيْتٌ مَا كشُّم فووا 
وجُوَهَكمْ سَطْرَهُ وَإِنَّ الذينَ وأ لكاب عود أل ل م ننه اليل نا ملو 
(44]) 6 (البقرة : ج 2). 
المعنى الأخطر: مكة جاذبة لشخصية الإنسان العربي في مختلف دياره» وحيثما تموضع في 
الموقع الوسط وفي الأمة الوسط. فمفهوم (المركز) من تكوين الشخصية العربية يتحول إليها 
بالذات» وليس إلى (العواصم) القطرية أو الإقليمية أو حتى القومية. فما يصيب مكة يصيب 
لصي تبرج جار ذكر يوهاء. ونا بضيب تارق دكا بان والدلا راضظذ__ها أضكانت لجار 
الفلسطينية» فهي لم تعن الكثير بالنسبة إلى الإنسان العربي ومفهومه عن (حمى الدار)» ومفهومه 
عن (القبلة). فالقدس ليست قبلته بل (البيت الحرام)» والديار الفلسطينية ليست دياره ولكنها 
ديار الفلسطينيين. فالمعركة ضد الإسرائيليين ل تنّسع لكل الديار العربية. لهذا اتخذت المواجهة 
فالمفهومان (الدار) و(القبلة) كانا يحولان دون الحشد (القومي المركز) في المعركة ضد إسرائيل. 
وض ا رلب )1 ردي ل اكير لح عي لحر اتير ادا وريم 
مر تبط ا حادنا [العانات كبر فل جدله مقطا اتات ين قال 
مع ع ا ور ا «وَألف بين قُلُوبهمْ لَوْأنقَفْتَ مَا في الأض 
بجميغا ما ألفَتْ بَيْنَ قُلوبِهم وَلَكنّ الله لف بَيْنهُمْ نه عَزِيرٌ حكيم (63) 4 (الأنفال؛ ج 10). 
رح مواق الس ع د يطل 1 ارده 
القع لي دي لا عطي في نت الال اك من (الي هذا لا تستطيع الشخصية 
ل مكل لضامي) للا يكون مو ضوع باتقتجارر سيا ) مها تعلق الاءر بالعرؤية أ ايلام 
فكافة ما كان من موا عات قومية أو إسلامية في الديار الفلسطينية اتخذ فقط طاغ (اتعاي. 
أو بيع سفن الأسلحة في عرض التوسط قبل وصولها إل القائلين إلا أن أساسا في داخل تكوين 
- أي مفهوم الدار - كان يحول دون التغلب حتى على تلك الموّامرات. 
مفهوم الدار بين العالمية والتفاعل مع الشعوب الأميّة 
خرج العرب» كما ذكرناء كشعب قبائل مؤلف بين قلوبهاء واستقرت ,نطق الديار» ولكن ثمة 
تفكيك آخر حدث على مستوى الذات العربية وانتمائها إلى نفسهاء وهذا التفكيك هو الذي 
تتعلق به أدبيات الحركات الإسلامية» وفيه الكثير من الفهم الخاطئ كما أوضحنا. 
أ- العالمية 
قد جعل الله (عالمية الخطاب) أساساً لخروج العربي: قل يا أيها الناس إني رسول الله إليكم 
جميعا» (الأعراف: ج 9: : ي 158) وتربط الآية يبن هذه العالمية وملك الله للسموات والأرضء 
فهي (عالمية وكونية في الوقت ذاته) ولف بَيْنَ لوبهم لَْ أنَفْتَ ما في الأزض بحميعا ما ألقَْ 
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ملحق الفصل الأول 


أما والمثال ل الآية: 3 1 كم عن ال أتقج4 (الحجرات: ج 26: 
من ي 13). لهذا م يكن المتروج توسّعاً منطق الاستهولاء الذاتي مولا تكونوأً كَالذِينَ ربوا من 
يرهم بَطرا ور اناس وَيَصْدونَ عن سل الله وَلمجَ يَمَلونَ حيط (4)47 (الأتفال : ج10). 


ب- التفاعل مع الشعوب الأمية 
الأميّة تع: عن لسوت غر لكا برقن رن يلا الى وري 111 ا ار 
سابقة» وما يهمنا هنا هو التفاعل الذي حدث بين مقومات تركيب الشخصية العربية التي 
استصحبت ديارها والشعوب الأميّة الأخرى تحقيقا لنبوءة سورة الجمعة: طهُوَ الذي بَعَبَ في 
مين رَسُولا نهم يدلو عَلئِهمْ آياته وَيرَكيهعْ وَيُعَلمُّهُم الكتَاب وَاحكمة وَإن كانُوا من قَبل لَفَي 
ضَلالٍ مُبينِ (2) #. » ثم يشرع تاريخيا في التفاعل. مع الشعوب الأميّة الأخرى وإوَآحَرِينَ منْهُم 
أي من الأميين لووَخْرِينَ منْهُمْ م لما يَلْحَقَوا بِهمْ وَهُوَ العَزيزٌ الحكيمٌ (3) 4 (الجمعة: ج 28). 

أحكمت هذه القاعدة الأ ميّة) .منطق (التعارف) «إإن أكرمكم عند الله أتقاكم 4 علاقة 
العرني يعيرهم. وصولا إلى أن يحكم مصر كافور الأخشيدي رغم احتجاجات (أبو الطيب 
المتنبي)» وأن يقود الأمة في مواجهة التنار الظاهر بيبرس» وأن يتصدر للدفاع عنها في مواجهة 
الفرنحة صلاح الدين الكردي الأيوبي» وأن تسلم قيادها في المغرب ليوسف بن تاشفين. ظ 

مني جك عدوي الور عوك دا كولم انار اكوب كيح ابعل 
الحضاري. ١‏ 

يبدو أننا قد فككنا الشخصية العربية و1 شلك ل امات ميو 1 الن 
اختصت بدراسات الشخصية العربية. غير أن الفارق بيننا وبين الصهاينة ومن والاهمء أننا 
نبحث في جذور التركيب لنستمد معنى القوة بعد الكشف عن أصول التكوين. 

فالاإسلام الذي فكك الشخصية العربية (ذاتياً وطبقياً) فعل ما فعل ليمنحها بدائل أكثر 
خطورة» وأكثر قوة من الحراك عن الذاتية والطبقية. ولتوضيح هذه المعاني لا بد من التعرف 
إلى بعض «(المحددات النظرية) التي يطوّق بها القران خصائص الفعل الإسلامي في الشخصية 
العربية باتحاه إيجابي: 


الغاية (دفع الباطل بالحق) ظ | 
لواكيينا إن انقو نوات اسيشدية الغرية الفككة ذا يا وطق ابد عن الفعل لنسفنا أهم محدد 
نظري ض ُ القران كلف وهو مفهوم (الغاية) الذى ترتبط به كل استاسياف الدين. فالغاية الإسلامية 
كس ايحا قاضده اليه ندر ادن بن در سه الاق وهذه القاعدة منهجها منهجها الفلسفي 
القران» بوصفه خاتم الكتب» ومحتواها الإسلام باعتباره خلاصة الديانات» وقاعدتها البشرية 
العرب ولس عنورهي فوت ست ولين غرزمع تا نستؤو لون عن هذا الداكر امتسورلية بمياغره: 
ونه لذكرٌ لك رسك وَسَوْف تَسْألونَ (44) © (الزخرف: ج 25)» على ألا ثفهم هذه 
الآية بالمعنى (القومي) كما شرحناء ولكن ضمن الأبعاد الأخرى مجتمعة. 

أما مفهوم (الغاية) فقد حدّده الله - سبحانه - بجلاء في عدة آيات من بينها: وما خَلقَنا 
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لجال الانؤكاية تنانية صو لة الي والاقنان :اليه 


5 
َي 2 1 
عل 


السّمَاء وَالأَرْضٌ وَمَا بَيْنَهُمَا لاعبِينَ (16) لَوْ أرَدْنَا أن تّحدَ لَهُوَا لانحَذاهُ من دنا إن كنا فَاعلِينَ 
(17) © (الأنبياء: ج 5©. 2 ا 0 
وكذلك: «وَمًا ل ل لاعبينَ (38) ما حَلقَنَاهُمًا إلا الح 
وَلَكنّ أكثْرَهُمْ لا يَعْلَمُونَ 00 ج 25). 
فالغاية الإلهية (الحق) كما ترد في هذه الآيات» ترتبط شرطياً بالعربي: (وإنه لذكر لك 
ولقومك وسوف تسئلون». 


فكيف قضى الله للإنسان العربي أن يبهض بالحق؟ 

هنا يجب دراسة محددات أخرى لا تقل خطورة عن تفكيك الشخصية العربية. فالله - سبحانه 
- إذ جرد الشخصية العربية من التركزين الذاتي والطبقي» وألقى عليها مسؤولية الذكرء فإنه قد 
جرّدها أيضا من أمرين خطرين: 


أولة: التجريد من تتابع النبوات 
تفترض استمراريةالمسؤولية عن الذكرء أو الدفع باحق في مواججهة الباطل؛ استمرارية الترّات التي 
من شأنها أن : نستشرف مسؤوليات كل مرحلة وتحل إشكالياتها» ويكون لها قدرة السيطرة الروحية. 
على الناس. غير أن الله سبحانه - جعل محمد إرخإتما للرسل والنبيين: إمّا كان مَحْمَدُ أبَا أحد مّن 
جَالكمْ وَلكن رَسُولَ الله وات لين وكات لله يكل شَيْء عَليمًا (40) # (الأحزاب ج222). 
وَلم تختم هذه إلآية على النبوَةٍ فقط. بل ختمت حتى على (عصمة) تكون لذرية من ظهره 
فمًا كان مُحَمَدَ أبَا أحد من رجالكم #, ؛ مع نفي أدنى توقع لمخلص قادم؛ مهما كانت صفته؛ 
ولست أجهل ما يقال عَن إمام على رأس المئة أو عن المهدي. وجُعل الأمر من بعد محمد (تورينا) 
متعدد اللخصائص الإنسانية) فلا يطير الوارث في الهواء ولا يمشي على الماءء يرد خصائص 
إنسانية لا علاقة لهاءما يتجاوز وذ الإنسان كإنسإن» يؤخد منه ويرفض بحكم العقل والمنطق: 
لإوَالذي أَوْحَيْنا لِك منّ الكتاب هوّ الحق م مُصَدقَا ما بَينَيَدَيْهِ إنَّ اله بعاده بير بصيرٌ (31) 4. 
فالوحي لمحمد من الكّتاب كان ليتعامل به لما بين يديه, فالله خبير بالتفاصيل وبصير بالكليات» 
وما بعد ذلك فتوريث انم أوْرَثنَا الْكتَابَ الذينَ اصْطَفَيْنَا منْ عبَادًا فَمنْهُْ ظالم لنفْسه وَمنْهُم 
مُتَصد وَمِنْهُمْ سَابقٌ اخيرات بإذن ا ا 0 
ثانياً: : العجريد من تتابع الكتب 
وقضى الله أن يكون القرآن آخر الكتب السماوية» مصدقاً ومهيمناء فل كاب د وَأَنِرَلنَ 
0 اد مُصَدَنًا كا بن يديه من الكقاب وَمُهَيْمَا عَلَيْ (المائدة: ج 6). فلا كتاب 
آخر يتنزّل ليحسم ما يكون من إشكاليات ومتغيّرات. ظ 
ويؤدي الأمران معا: (التجريد من تتابع النبوّات والتجريد من تتابع الكتب) إلى ما هو أخطر 
بكير ذلك عو ظ 
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التجريد من الحاكمية الإلهية والاستخلاف 


فمفهوم الحاكمية الإلهية يرتبط قرآنياً بسيطرة لل البافرة على الأرض والإنسات».وتهوض ال 
بأعباء السلطتين» الدينية والزمنية» في أن واحد. وقد تميرزرت ا لحقبة الاسرائيلية بذلك» من شق 
البحر إلى انبجاس الماء من الصخرء إلى تدني المنّ والسلوى واقتحام الأرض المقدسة. 

وقابل الله - في إطار ممارسته للحاكمية رم اجا وحار امات متتريها صمي 
فرض عليهم (شرعة الإصر والأغلال). 

وتمرّد الإسرائيليون على تلك الحاكمية الإلهية المباشرة» وطلبوا (الاستخلاف) عن الله: 1 
. تَرَإِلُ الملا من بَنِي إِسْرَائيل من يَعْد مُوسَى إِذ قالُوأ لت لهُمْ ابْعَتْ لما مَلكا نقَاتل في سَبيلٍ اللدك 
(البقرة: ج2). 

قضى الله وقتها باستخلاف داوود ثم سليمان بعد معركة جالوت. . ويعني الاستخلاف منح 
المستخلف صلاحيات القدرة الإلهية» تحكما في قوى الطبيعة المرئية وغير المرئية. 

أما مع الإسلام» فليس من (حاكمية إلهية) وكذلك ليس من (استخلاف)» ولكن هي 
(حاكمية كتاب) عبر فهم بشري (خصائص الوارئين كما وردت في سورة فاطر). 

وأجمل القرآن هذه المعاني مجتمعة لإا مرت أَن عد رَبُ هَذه لبد لذي حَرّمَها لَه 
شَيْء وَأمِرْتُ أن أكون منّ المسشلمينَ (91) وَأَنْ يلو القرْآنَ فَمِنِ اهْتَدَى فَإْمًا يَهْمَدي لنفْسه وَمَن ١‏ 
ر لظ 
تَعْمَلُونَ (93) # (النمل: ج 

الفارق بين 0 5 و(الاستخلاف) و( البشرية ية عبر الكتاب) فارق حذري 
وكبير» إذ يشكل أنساقاً مختلفة سبق لنا تناولها في العديد من محاضراتنا . وما يهمنا هنا توضيح أن 
مفاهيم الحاكمية الإلهية والاستخلاف لا تنطبق على الإسلام ولا على وضعية الإنسان العربي؛ 
وهذا ما يرتبط بختم النبوّة والرسالة. وحين استخدم الله عبارة (خلائف في الأرض) إنما وزّعها 

بين الكفر والايمان ولم يربطها.عنطق الإنابة عنه والتصرف في قدراته» المرئية وغير ا مرئية هيو 
الذي جَعَلَكمْ حَلائف في الأزض فَمَن كر فَعَليِهِ ره وَلَا يزيد الكافرِينَ كفرْهُمْ عند َيه م إلا 
مَقَنا وََا يَرِيدُ الكافرينَ كفَرُهُمْ إِلّا خَسَارًا (39) © (فاطر: ج 22). 

ثم ماذا بقي للإنسان العربي وقد جرّد من التركز الذاتي والتركز الطبقي» وجرّد من الحاكمية 
الإلهية ومن حاكمية الاستخلاف» وجرّد من تتابع النبوّات وتتابع الكتب» وأمر بالخروج وتبني 
الخنطاب العالمي و ااا لل ل 
مسؤولية حمل الذكر الإلهي ومواجهة الباطل.»: 

لقد استصعب العرب المسؤولية منذ البداية: اران رن للك علي برقا من لض 

ينبُوعَا (90) أَوْ تُكونَ لك بَنَةٌ من بنَخيل وَعِنَبٍ فَتْفَجرَ الأنهَارٌ خلالهًا تفجيرًا (91) أو تشقط نشقط 
السّمَاء كما رَعَمْتَ عَلَيَا كسما أَوْتَأني اله وَاملائكة قبلا (92) أو يَكونَ لَك بيت من زوف 
و تَْقَى في السّمَاء ون نوْمنَ لقي حَمّى نَل عَليْنَا كناب َفْرَوْهُ قل سْبْسَانَ رَبِي هَل كنت إلا 
بَشَرا رَسُوَلا (93) وَمَا مَنَعَ النّاسَ أن يُؤْمنُواً إذ جَاءِهُمْ المُدَى إلآ أن قالوأ أبعت الله يَشْرَا رَسُولا 
ظ (94) # (الإسراء: خ 15 
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العالمية الإسلامية الثانية: حدلية الغيب واللإنسان والطبيعة 


لقد واجه الرسول الكثير حين جعل الآلهة إلها واحداء رغما عن رسوخ المفهوم الإبراهيمي 

الحنفي لدى كثير من القبائل العربية التي تحجٌ البيت: ولكنه عاتى أكثر حين ركر على (الخطاب 
العالمي) و(الخروج). وهناك الكثير من الوقائع؛ ونكتفي بالإشارة إلى إصرار الرسول في حجة 
الوداع على الخطاب العالمي «كلكم لادم وادم من تراب»» وتوجّهه بالخنطاب «يا أيها الناس»؛ 
وإصراره وهو على مستوى عروجه الأخير على تأهيل - جحيش الفتح الذي تابع أبو بكر أمره حين 
عروجه؛ وخشية عمر من عواقب الانتشار العربي في مصره وتمتع عثمان على معاوية اقتحام 
جزيرة أرواد وغزو مناطق البيزنطيين. 

لقدفعل الرسول الخاتم كل مايمكن فعله ليربط القبائل العربية بالخروج والمخنطاب العالمي» وكان 
لك اماس ادن اليه ع ندم 

بين الحمى الإلهي والحمى القبلي: «مَن دخل الكعبة فه و آمن ومن دخل دار أبي سفيان فهو آمن». 

كان أخطر ما يعانيه الرسول في خطابه العالمي للقبائل العربية ودعوتها للخروج هو 
(رفض) هذه القبائل (للغير). وتمثل ذلك في رفضهم لديانات الاخرين. فالحجة التي 
ساقوها ضد التوراة أنها لم تتنزل عليهم هم ولو تزّلت عليهم التوراة بداية لكانوا 
أفضل من اليهود» وكذلك احالف ادحل والتضارى :وَهَدَا كتَابٌ أَنَلنَاهُمُبَارَك فَاتبعُوه 
َاقوا لعَلكمْ تُرْحَمُونَ (155) أن ” ولوأ إنا أنزل الكمَاب عَلَى طَأئفَتَينِ من قَبْلنَا وَإن كنا عَن 
در رَاسَتَهمْ لعَافلينَ (156) © (الأنعام: ج 8). 
١‏ أمام كتاب إلهي يتنزّل عليهم بالذات شعر العرب بحيئيّتهم » ولكنهم لم يكتفوا يطلب 
الكتاب فقطع أسوة بالطائفتين اللتين تنرّل عليهما الكتاب سابقا (التوراة والإبجيل)؛ بل طلبوا 
خوارق ومعجزات موسى والمسيح: #أمْ تَرِيدُونَ أن تَسألوا نقد من قبل 
وَمَن يََبَدَل الكفرٌ بالإيكان فَقَدْ ضَل سَوَاء السّبيل (108) © (البقرة: ج 

أخيراً خرج العربي» بعد أي ومعاناة نحو ب وقد أصبح (أهدى 
منهم)» أو من الطائفتين. حر احرف ركد مطحي ريع ورتير ري الما و 
(القرآن)؛ وحتى داره» فلا ينازعه في الأمر إلا نفسه. 


جدلية التناقض ووحدة المشروعين الإسلامي والقومي 
لقد عانى الرسول الموقر» طوال ثلاثة عكري انا دين تاونة امور امناسية 

أولا: الشرك وهو ما يعادل .منطقنا العصري (الفلسفة الوضعية). فالشرك في ما مضى كان 
(إحيائيا) ولكنه اليوم بات (علميا) عبر جدل الطبيعة والانسان معا. 

ثانيا: الفردية القبلية) وهي ما تعادل اليوم مفهوم (الدار) الذي أن دون مرتبة القومية 
والوطن وحتى القطرية. 

ثالعاً: اليهودية التي كانت نصيراً للشرك 5-0 الإسلامي مع اعتناق 
اليهود للتوحيد: لِإلتَجِدَنٌَ أَمَدٌ اناس عَدَاوَةَ لين اموا المَهُود وَالْدينَ أشركوا وَلتَجدَت أقربهُمْ 
لحار اا تار المي را ري سو رولك و وتقتبره 
(82 © (المائدة: ج 6).. 
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اليهودية والشرك والفردية القبلية» تلك كانت معاناة الرسول الخاتم والموقر» وهي ذاتها 
معاناتنا اليوم: (الصهيونية والفلسفة الوضعية والمفهوم العربي للدار). فكيف تكون المواجهة؟ 
وكيف يوخد المشروع القومي مع المشروع الإسلامي؟ 

لم يطرح القرآن ظهور مهدي مخلص يقود الأمة ضد المشركين واليهود ويستقطب قلوب 
العرب» ولكنه طرح (التناقض الجدلي التاريخي) بين العرب والإسرائيليين تخصيصاء ومن 
خلال سورة (الإسراء) التي حملت معنى (التدافع). وهذا ما نشرحه في هذا الكتاب. 

إنه من خلال هذا (التدافع العربي - الإسرائيلي) الذي سيمتد إلى أرجاء (الديار) العربية 
بأكملهاء » ستكون ولادة العربي مجدداء ولكن بنهج عالمي ومنهجية كونية حضارية بديلة . فللصراع 
نفسه جدليته التي يحتوي هذا الكتاب على مفاصلها الأساسية. ظ 

هنا تحديداء سيتّحد القومي مع الإسلامي في مواجهة إسرائيل» ولكن عبر متغيّرين يصيبان 
كلا منهماء وذلك تبعا لما يكون عليه الكيان الإسرائيلي نفسه. 

0 ستمضي إلى خارج المفاهيم الوضعية حين تكتشف أن 00 
تقيا ليل ندا للشجر نا ارد (للسقة العر مسد لاد العربي المقوم بفلسفة 
0 ولأنه مقوّم كذلك؛ حان لنا أن نكتشف معاني النفي للتركز الذاتي والتركز العصبوي 
والطبقي. فتكوين الشخصية العربية لا يؤدي إلى الصراعية» فهي كافة للناس وخيركم عند الله 
أتقاكم, فلا بجال للصراع» حتى ولا على أساسٍ الدعاوى السياسية: وّمنَ النّاس مَن يُعْجِبُك 
وله في الحيّاة الدنيا وَيَشْهِدَ الله على ما في قَلِيه وَهْوَ أل الخصّام 204 وَإِذَا تَوَّلى سَعَى في 
رض ليفْسد فيهًا وَيهْلك الحرت وَالَسْ ل والله لَأَيْحِبٌ الفَسَادَ (205) 4 » وانتهاءً بالآية: هيا 
يها الذين امئوا اذخلوا في السّلم كافة وَلا تتبعُوا خطوّات الشَيْطان إِنَهُ لكم عَذُوٌ مين (208) 

(البقرة: ج2), 1 

فالتنازع العرقي كما التنازع الطبقى مرفوضان قرآنياء وقد سبق لنا في ة تحليل لسورة النحل 
أن بيّنا معنى (التفاضل ذ في الرزق) خلافا لمعنى المفهوم الطبقي الذي يأخذ به بعض الإسلاميين. 

فبقدر ما يتخلص القوميون من وضعيتهم يتخلص الإسلاميون أيضاً من لاهوتيتهم الضيقة. 
فيتسع جدل التناقض مع إسرائيل لكليهماء وبالطريقة نفسها التي حددها الرسول الخاتم سابقاً 
سواء في مخاطبته للشخصية العربية: («من دخل دار أبي سفيان فهو آمن»؛ أو في مواجهته الفردية 
القبلية والشرك» أو مواجهته لبني إسرائيل. وكما قيل؛ فقد (كان محمد كل العرب فليكن كل 
العرب اليوم محمد). 

يبدو من طرحنا هذا كأننا (نؤله) التاريخ ونجعل حراكه قائماًمنطق (الجبرية الإلهية)» وهذا 
ليس بصحيح لمن اطلع على دراساتنا المتعلقة ب (جدل الغيب والإنسان والطبيعة)؛ فنحن نرفض 
منطق (الاستلاب اللاهوتي) ونؤمن بتفاعل الأبعاد الجدلية الثلاثة» ولا نؤمن قرانيا باستلاب أي 
طرف للأطراف الجدلية الأخرى» فحتى جدل الغيبٍ لا يستلب جدل الطبيعة. ويكفي أن إيات 
اعتقدها الكثيرون دلالات على الجبرية الإلهية إن مُه إِذَا أرَادَ شَيْمًا أن تقول لهُ كن فَيَكونٌ 
(82) # هي في الحقيقة دلالة على التوسطات الجدلية» فهناك ثلاثية (الأمر - أمره) و(المشيئة - 
شيئا) وما بينهما (الارادة - إذا أراد) وحتى يكون الأمر الإلهي كلمح بالبصر تسبقه آية: «إإنا 
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كل شَيْء خَلَفْاهُ عدر (49) »© (القمر: ج 27). 

كذلك يبدو من طرحنا هذا كأننا نسكت الحراك الحضاري والمفاهيمي البشري كله؛ ليتوقف 
مصير الإنسانية على الصراع العربي - الإسرائيلي ومسؤولية العرب عن الذكرء وهذا أيضا ليس 
بصحيح. فحقول ال 00 الوضعي تتحرك من نهايات الحداثة وما 
بعدهاء و التي فككت (مسلمات) التراث الإنساني وفككك: والذات) الانساتية باعاة ما سد 
(التركيب) خارج الدائرة الوضعية نفسها. 
1 فعملية الحراك الحضاري للشخصية العربية تحري في إطار تفاعل جدلي ثلاثي لا يضيق إلى 
مستوى جيرية لاهوتية؛ كذلك فإن تفاعلات هذا الحراك تتداخل مع مختلف الأنساق الحضارية 
العالمية ومناهجها المعرفية» في إطار حضارة عالمية و ضعية تكاد تلفظ أنفاسها من داخلهاء مهما 
كانت محاولات (فوكوياما) لاستنهاضها عالمياء ومهما كانت محاولات (بيريز) لاستنهاضها 
شرق أوسطيا. 

قد يبدو للقوميين والإسلامين معا أنني أعالج القضية من منظور مختلف» وهذا قول صحيح 
بالمدى الذي لا تسيطر فيه على منهجي التوجهات الوضعية للقوميين أو اللاهوتية للإسلاميين. 
فهناك جدلية كونية تنجاوز التوجهين معاًء وتجري دراساتي في إطارها منذ عشرين عاماً مضت. 


2- عمير بن سعد وجدلية التاريخ الاقتصادي - الاجتماعي العربي: (نفي التركز الطبقي) 
موذج عمير بن سعد هو من أرقى تماذج | القيادات العربية الإسلامية التي جسّدت معاني 
م عرقياً ولا يقي ولا نهيالثروات الشعوب» ولكن تحقيقا للعداله 

لهذا تخبّط الماركسيون ورهن كاف عارلاتكم متيل طاء الاقتصادي الإسلامي؛ 
كما سبق أن تخبّطوا في فهم ا مقدمات الغيبية للتاريخ العربي - الإسلامي؛ وكما تخبّط القوميون 
والإسلاميون معأ في فهم خصائض الشخصية العربية» نحد التخبّط واضحا في ما كتبه حسين 
مروة مثلا: 

«أما بشأن الصيغة التاريخية لأسلوب الإنتاج وللعلاقات الاجتماعية في ظل دولة الخلافة 
العربية - الإسلامية في القرون الوسطىء فإن الاتحاه العام في دراسات الماركسيين بميل إلى أن 
الطابع المسيطر على تلك العلاقات هو طابع العلاقة الإتعصيم وإد اختلفوا في تحديد الخصائص 
التاريخية المميزة لهذه الإقطاعية. 

إن مصدر الاختلاف في تحديد هذه الخصائص يرجع إلى أشكال التداخل المعقّد بين السّمات 
الإقطاعية الموروثة في البلدان التي شملتها سلطة دولة الخلافة عن الأنظمة السابقة بقة للفتح العربي 

- الإسلامي» ول يها الا نعلي الفارسية والبيزنطية» وبين السمات الجديدة لعلاقات الإنتاج 
0000 0 الأراضي' ف السرهاة ال لني دي تعدياللات اجتهادية وعملية 

فإن هذه السمات ا ا ررس 5000 
مع عمل الفلاحين الأحرار في الأرض» من جهة ثانية. 


582 


ملحق الفصل الأول 


هذا التشابك المعقّد بين كل هذه الظاهرات التاريخية سمح بأن تلتبس على الباحثين 
ملامح الصورة الحقيقية لطابع النظام الاقتصادي - الاجتماعي الحاسم» كما سمح بأن تظهر 
استنتاجات من نوع الاستنتاج القائل بأن المجتمع العربي - الإسلامي تطور من مجتمع قبلي 
بطريركي (مجتمع الجاهلية) إلى بجتمع إقطاعي» من دون أن مر مرحلة العبودية كنظام «اجتماعي 
متكامل ومتطور وشامل»» باعتبار أن «العبودية وجدت كذلك في المجتمع القبلي اكيم 
ولكن كظاهرة خاضعة للأطر الاجتماعية - الاقتصادية العامة لهذا المجتمع». 

[راجع: النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية» حسين مروة - الجزء 0 ص 
49 دار الفارابي» بيروت ط 6 - 1988. 
معضلة توصيف البنية الاقتصادية الاجتماعية 
أما إذا عدنا إلى كتابات (مكسيم رودنسون) عن تحليل الأوضاع الطبقية في ما يب تسكن العضز. 
الإسلامي الوسيط» فسنجد أنه قد صادف إشكالا كبيرا في تحديد أو' توصيف ابح ابي 
فقد أبصر رودنسون بنية مفككة بتأثير التشريع الإسلامي الاقنصادي والاجتماعي (الزكاة - 

يعات الميراث - النهى التحريمى عن الربا) إضافة إلى موجات التداخل بين مختلف الشعوب 
في المنطقة» فانتهى رودنسون أمام هذا (الواقع المفكك) إلى رفض الاعتماد على توصيف الواقع 
ضمن صيغة إنتاجية ينسجم تعريفها أو عاثل التوصيفات الكلاسيكية لمراحل تطور المجتمعات؛ 
الأمر الذي جعله يسقط من حسابه كافة الصيغ المعروفة» جما فيها تلك الصيغة التي حاول 
ماركس دراسة شعوب الشرق في إطارها كحالة مميزة عن نسق التطور الأوروبي» أي صيغة 
أشكال الإنتاج الآسيوي. 

يقول رودنسون: «إن أقصى ما نستطيع تمييزه هو صيغة إنتاج جماعية واحدة تكون 
«بالافتراض» الصيغة الوحيدة التي عرفتها الإنسانية منذ منشئهاء ومن بعدها تأتي صيغة للإنتاج 
لا حصر لهاء ذات بنية استغلالية : تقوم فيها جماعة باستغلال جماعة أخرىء من دون أن تسابها 
استقلالها الذاتي وتلاحمها وطابعها الاكتفائي أو نجحد فيها أفراداء - يستغلهم بصفتهم أفرادا - 
أعضاءً من الفئة أو الشياقة الأعلى أو تستغلهم الجماعة نفسها). 

حاول رودنسون تعيين البنية الاقتصادية الاجتماعية في العصر الوسيط بأنها تقوم على 
التنسيق بين صيغ إنتاج مختلفة» غير قابلة للتصنيف كوحدة: (إذا عدنا إلى النظام الاقتتصادي 
الذي كان يستند إليه المجتمع الإسلامي في العصر الوسيط» نحد أنه اتخذ أشكالا مغايرة وتقا 
للأزمنة والأمكنة. ومن الممكن القول إنه كان يقوم على - التنسيق بين صيغ إنتاج مختلفة 
ضمن هذه الصيغ يمكن أن نعثر على نماذج إنتاج الجماعات الهندية التي ا 
صيغة الإنتاج الآسيوي» ولكننا نحد - إلى جانبها - (تمْنَع الفلاح الفردي بحق الملكية أو بحق 
الانتتفاع على قطعة من الأرض). ويرى رودنسون أن هذا النظام - غير قابل للتصنيف الطبقي 
- لاعلى مستوى الأسلوب الآسيوي للونتاج» ولا على مستوى شكل الإنتاج الإقطاعي. 

ولم يغفل رودنسون الإشارة إلى بعض حالات الاسترقاق في الأرضء ولكنه أوضح أن 
مثل هذه الجوانب التي تركز على حالة (الموالي) في العراق في القرنين الثامن والتاسع (م)» وما 
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عركه يعض جالات امارج الاقتضادي العرربي ي بنظام العمل الزراعي المأجحور ضمن صيغ تشبه 
الإقطاع الأوروبي» لا تمثل - أي هذه الحالات - نمطا تحتيا للهيكل الاقتصادي العام» فهي بُنى 
ان وس كر ع أو مع الدولة)» فهي أقرب إلى ظواهر البُنى 
الفوقية. ومع أنها جديرة باهتمام الباحثين إلا أنها لا تغيّر كثيرا في صيغ الإنتاج نفسها. 

د عاد نك الحو ها دا ريه روي وو ترك ليزه الاك الاليتدانية ة في تحليله . 
القَيّم» ضابًا جام نقده على أولئك الذين أرادوا الانطلاق من هذه الاستثناءات لتوصيف التاريخ 
الاتتعتادى الدرس بالممائلة الك ورويية: ونذاكد و عتوة قط تطاعي #:وقل نينا روود سرت 
من مقالته القيّمة. [راجع د. سليمان تقي الدين» الملامح الأساسية للإقطاعية الشرقية في الدولة 
العربية الإسلامية فى العصر الوسيط - محلة الطريق - بيروت» ص 147 -1979]. 

وقد حاول البعض أن يجد في توسيع بعض الملكيات الزراعية وما ظهر بجانبها من نظام 
(الالجاء) دلالة على وضع إنتاجي إقطاعي. فنظام الإلجاء ضمن «الحياة الزراعية في بلاد الشام 
ظ في العصر الأموي» كما شرحه لنا د. فالح حسينء كان يعتمد «على التعرّز بأمير قوي أو متنفذ 
ذي سلطة لتلافي مضايقة ا وهذا يذكرنا بحق الحماية للتابعين» الذي كان يحصل عليه 
باذ لحز تيرد وأعاقها عدم وخول جياه راكويم دتمي للطرانة يكاريقة بار 

إن ظلم الجباة وعسفهم اضطر الملاك الصغار ة في القرى إلى طلب الحماية من الأشراف بوضع 
أراضيهم تحت حمايتهم: وكان لهذا الالجاء» إضافة إلى الشراء والإقطاع - أي إقطاع الأراضي 
المستصفاة من البيز نطيين في شمال سوريا - أثر في تكوين ملكيات كبيرة» ومن أمثلة ذلك انتقال 
(بالس) إلى ورثة مسلمة بن عبد الملك» بعد أن لحأ إليه أهلها وطلبوا منه حفر قناة من الفرات إلى 
أراضيهم) |اف: فالح حسين» الحياة الزراعية في بلاد الشام ذ فى العصر الأموي, 8 . 

كان يمكن نظام الإلجاء ذلك أن يؤدي إلى نظام إقطاعي في ما إذا امعفوتة الأسنات الموعية 
له» أي التحكم في مصادر المياه وظهور منطق العسف في الجحباية» غير أن هذه النزعات كانت 
تقابل بنزعات مضادة» منها موقف عمر بن عبد العزيز الذي تمكن من إيقاف موجة التوسع في 
الملكيات الزراعية الكبيرة. ولا ينحصر هذا الموقف في عمر بن عبد العزيز فقط» إذ نحد مثيلا 
له لدى يزيد , بن الوليد الذي منع احتكار بحاري الأنهار وحفر القنوات واتخاذ الضيع (يا أيها ظ 
الناس إن لكم عليّ ألا أضع حجرأ على حجر ولا لبنة على لبنة ولا أكري نهرا). 

ويرى د. فالح حسين أن موقف يزيد هذا إنما يرجع إلى التذمر الذي شاع بين الناس» يسبب 
التوسع في الملكيات واقتناء الأراضي على نطاق واسع من قبل الأمراء وحتى الخلفاء» خاصة 
هشام بن عبد الملك. 

في مقابل العقبات التي واجهها نظام الإالاء في تاريخناء نحد النظام ذاته وقد كرّس نفسه في 
أوروبا من دون عقبات» وبالذات بعد غزو البربر لروما وسقوطها في أيديهم عام 476 م. 

يقول د. رفعت المحجوب في كتابه (الاشتراكية): (كان ملوك البربر غير قادرين على تيسير 
النظام؛ فأقاموا على كل إقليم دوقا أو كونتا أو محافظاء وأخذ هؤلاء الموظفون يمارسون شيئا من 
الاستقلال في مواجهة الملوك» وبدأوا يجمعون الضرائب للملوك ولأنفسهم في الجزء الأكبر 
منها - ويجبرون الضعفاء على أن ينزلوا لهم عن أراضيهم وعن أشخاصهم - وعندئذ أدخلوا 
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هؤلاء الفقراء في حمايتهم» و ابتداءً من القرن السادس أخذ الملك يمنح هؤؤلاء السادة امتيازات 
كثيرة. ولقد أنشأ هذا التطور التاريخي حقيقة جديدة» وهي «اتجحاه المجتمع نحو نظام الملكية 
الإقطاعي»» واحتفظ بحقيقة كانت قائمة وهي كون المذن مركزاً للتجارة . وبانهيار الإمبراطورية 
الرومانية اختفى نظام الرق» وحل محله نظام التبعية. 

. ويوضح لنا هذا الفارق الكبير» ما بين تملك الأراضي في العالم الإسلامي وما بين أشكال 
تملكها في أوروباء خلخلة التركيبة الطبقية واهتزازها في الواقع العربي واختلاف حركية المسار . 
الجدلي التطوري» ويجب أن يضاف إلى حالة التنفكك وعدم التركز الطبقي عامل الموجات 
0 ل بالذات؛ باتحاه المنطقة 000 وغالباً ما جاء حت هذه لات 
به ا 

من الفترات لا تمتد غالبا لأكثر من قرن أو نصف قرن واستبدالها بعائلات أخرى ومن.أعراق 
الخرض. | 
من التفكيك الإقطاعي إلى التفكيك الرأسمالي 
و وا ا 1 علما 
ريسا ل نينا مسرل ال سل السرل اللي العلا ران 7 

إن كل ما يقوله لنا تاريخنا الاقتصادي هو أن إطارات تحارية قوية قد نشأت منذ مطلع 
القرن الرابع الهعجريء غير أن تلك الفئة التجارية ية بكامل قدراتها الرأسمالية لم تستطع أن تتطور 
ال ا ل م 
الإجاج وسوعة, لاحيوار حوبي م ممحامة 01م - لم يحاولوا كما فعل أقرانهم في 
أوروبا استقطاب قوى الحرفيين من داخل المدن أو حولهاء والتحوّل بهم إلى قوى إنتاجية وفق 
ال را اط ارات بيار يشي الي لا وبري ا 
الي يي يب 
النشاط ج سي 0 د الإنتاج الداخلى: 
بل يمكن أن يعمد إلى منافستها بتفضيل استيراد السلع المماثلة ولكن الأكثر شهرة والأعرق 
إنتاجاء وذلك على حساب تنمية الصناعات ا حرفية التي تكون ناشئة ومفتقرة ة إلى عراقة 
الشعوب الأخرى تحاه السلعة نفسها. فمنطق الاستيراد وإعادة التصدير طغى تماماً على تنمية 
قوى ال حرفيين». فأدى هذا الوضع إلى انبثاق حركات الاحتجاج الشعبية التي بادر إلى تنظيمها 
0 
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ظ يذكر لنا الدكتور عبد العزيز الدوري: «كان نشاط الجيريين والبصريين مضرب المثل» وكان 
التعامل إما بالمقايضة أو بالنقد مباشرة» وللتجار وكلاء ومراكز مجارية في مختلف الجهات» في . 
الهند في (تيمور) وفي سيلان وفي الصين - كانتون وهانغ شو - وفي بلاد الخزر وفي شمال 
سومطرة وفي جزر التيكابار, وتكوّنت (طبقة) من التجار تمتلك الأموال الطائلة وقد بلغت 
ثروات البعض الملايين» وكوّنوا أنواعا من الشركات مثل شركة الضمان (تشبه شركة المساهمة)؛ 
وشركة المفاوضة (حيث تبقى روس الأموال مستقلة)؛ وشركة الوجوه» وقد تكون اختصاصا 
بين التجار. فهناك (المجهز) الذي يستعين بالوكلاء ويجمع البضائع من جهات عدة من دون أن 
يغادر مركزه» و«الركاض» وهو الكثير الأسفار المتعامل مع بلدان مختلفة بعد دراسة أوضاعهاء 
و(الخزان) وهو يركز على نوع يشبه الاحتكار, إضافة إلى السماسرة. [راجع د. عل الدرير 
الدوري» وده ف النارت الامتصادي العري ص 69 و72[. 

وكات التجارة حرة ولكن الدولة تعامل التجار من البلاد الخارجية معاملة حكوماتها 
للتجار المسلمين من حيث الضريبة» ولا يخفى أن (الخليفة وكبار موظفيه زادوا الطلب على 
البضائع الأجنبية)» حتى إن ابن خلدون يسمّي الدولة «السوق الأعظم للتجارة»» وساعد نفوذ 
الدولة السياسي في تسيير التجارة مع البلاد | لخارجية وعلى حماية التجار من التجاوزء و 
تتدخل الدولة في التسعير إلا في حالات الضرورة وفي نطاق المواد الغذائية ية فقطء وصار للتجار 
نفوذ اجتماعي كبير» بل إن بعضهم كان يوثر على رجال الحكم تأثير املحوضا: 

وما يسّر نشاط التجارة ووسّعها نشاط الماسسات المالية والصيرفية. فقد كان للصرافين دور 
ديد ف جلت لسار وى صتيظ بعاماا تيم زفي توضي تطاق و 7ق تمان بل إن عد 
التعامل التجاري في , بعض المواة نوع كالبص» يجري عن طريق الصرافين الذين يسدّدون الصفقات 
بين التجارء من دون اضطرارهم إلى الدفع المباشر في كل صفقة مجارية, وكان للصرافين مراكز 
خاصة بهم أحياناء مثل (درب عون) في بغداد و(حلقة أصحاب العيشة) في البصرة. وكان 
التجار يستعملون السفاتح (جمع سفتجة) للدفع في البلاد الأخرى, وتقوم بدور الحوالات 
والصكوك للمسافرين» كما يستعملون للدفع الصكوك أو الكمبيالات» وكان التجار يقبلون 
السفاتح والصكوك», حتى خارج نطاق الأراضي الإسلامية. 

' وقد أذت معاملات الائتمان دورها الكبير في التجارة» وظهرت مؤسسات صيرفية تقوم 
بدور البنوك في العصر الحاضر. ومن هذه (بيوت لامر ا جين 
الاقتصاد في بعض الفترات. 

وإذا كان الإسلام يحرّم الربا وأخذ الفائدة في النقد على المسلمين» فإن أهل الذمة تولوا 
ذلك. هذا إضافة إلى اللجوء ء إلى بعض المخارج والحيل الفقهية لتسيير بعض أنواع التعامل 
الاتتماني» مثل بيع العينة. 

وقد انعكس دور التجارة وأثرها العام في الحياة على الأدب. ويكفي إلقاء نظرة إلى كتاب 
الجاحظ (التبصرة بالتجارة) لترى سعة النشاط التجاري؛ وإلى كتاب (الاكتساب في الرزق 
المستطاب) للشيباني» و إلى كتابه (المخارج والحيل)» لنرى تشجيع الفقهاء للتجارة وعملهم على 
تيسيرهاء وإلى كتاب الدمشقي (الإشارة إلى محاسن التجارة) لنرى النظرة إليها وإلى أساليبها. 
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لقن دنا خضي لمرو القووف' توضينا جردا لقرزة ار 36 العا رية اللعرورية وامدافع امنيا 
العالمية» ويفترض من بعد هذا التوصيف أن نتساءل عن الأسباب التي حالت دون قيام الاقتصاد 
التجاري العربي برفع قوى الحرفيين العرب وسحبها باتحاه (المرحلة الصناعية)» .ما يتطلبه ذلك 
من تطوير لمعدات الإنتاج وما يستلزمه من اهتمام بالعلوم التطبيقية التي من شأنها دفع الحرفي 
العربي. 

هنا سنلجأ إلى دراسة (رودني هيلتون)» فالدراسة في مقدمتها تشير إلى أن وضع الحرفيين في 
المدن العربية الإسلامية فى العصر الوسيط يتميّر بفارق جذري عن المواصفات الكلاسيكية لنشوء 
الحرفيين في المدن الأوروبية وفي ظل الهيمنة الإقطاعية. ففي الوقت نفسه الذي كانت فيه المدن 
الفلامنكية المتخصصة بإنتاج النسيج تواجه مشكلة المداخيل الواجب دفعها إلى حرفيّي النسيج 
من قبل التاجر (المنظم للعمل)؛ كان الحرفي العربي في العصر الوسيط يواجه مشكلة (التاجر 
المستورد لسلعته نفسها). [راجع: رودن هيلتون. الانتقال من الإقطاع إلى الرأسمالية» دار ابن 
خلدون. بيروت» ص 20 إلى 43» ترجحمة عصام خفاجي ]. 

يوضح (رودني هيلتون) مراوحة النشوء الحرفي في أورويا ما بين نمط الإنتاج الإقطاعي 
حيث انطلق العمل الحرفي في الورشات الحرفية المنزلية غير المتمايزة داخليا (ضمن الورشة 
الواحدة)» ثم مدن الأسو اق الصغيرة ذات الحجم السكاني الذي يقارب (500) نسمة» والتي 
ظ اكتمل انفصالها الوظيفي عن الريفء ثم المراكز الأكبر حجماً حيث يفرض,التاجر نفسه وسيطا 

ين الحرق و المسلاري» وححيت اتنب بالتقلالية "مع الكرقيين أو صاحي الررفةاليخضة 
لاستغلال التاجر. 

لم يستطع هذا السياق الأوروبي أن بطرت ته صن جد ا عاا: الأميين. فلا الفاتح 
لعزي در عارفا نعل الور فى زر ارود الوومائية الت زازتها إلى إمظاعات لوقه كما 
أفادنا به د . رفعت المحجوب ليأتي من بعد ذلك السياق الأوروبي لنموٌ الحرفيين» كذلك لم يقم 
التاجر العربي المتفوّق بإمكاناته الرأسمالية التجارية المتراكمة بما قام به التاجر الأوروبي 2 
أوضح لنا (رودني هيلتون) دوره كقوة (منظمة لعمل الحرفي). وقد جاء دور التاجر الأوروبي 
ل 
مع القارات. ْ 

هنا يجب اكتشاف الفوارق الجدلية في بنائيّة المبجتمع» ؛ والتي لا يمكن أن تُعزى فقط إلى 
(جشع) التااجر العربي . فإذا كانت أوروبا قد تطورت منغلقة على نفسها وضمن علاقات 
إنتاجية قاسية تصل إلى حدّ تملك الأرض والإنسان» فإن العرب قد وجدوا أنفسهم حين الفتح 
على سطح حضارات واتساع عالمي يملك (تقنيات متقدمة) للونتاج» أي (قواعد إنتاحية 
جاهزة)؛ إضافة إلى (شروط عمل) مفروضة عليهم بحكم التشريع الديني» كما رأينا في ما ساقه 
لناد. فائح حسين عن مشكلات نظام الإلجاء وكراء الأنهار. 


طبيعة التركيب الاقتصادي - الاجتماعي للحكم الإسلامي 
أسرف الكثير من الدراسات الاقتصادية والاجتماعية المعاصرة فى إضفاء مسحة قاتمة على دور 
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التاجر العربي في القرن الرابع الهجري (مجحار البصرة والحيرة)» حيث جمعوا الكثير من الثروات 
تود رس لت ود لطر لل في و مو الحرفيين مما بمائل تحربة 
التاجر الأوروبي» وخصوصا حين نتذكر أن دعم التاجر الأوروبي لقوى الحرفيين هو الذي أدّى 
إلى ميلاد أوروبا الصناعية وأوروبا العلوم التطبيقية التي سيطرت على العالم. 

فالذين يسرفون في إدانة التاجر العربي كأنهم ينطلقون من عقدة أن تحارنا قد حرموا تطورنا 
بن العا الفحاف والعلمية لحي يلات ليها وروا كيدا قادر اتوم الججارية سمالي كانيت 
تتفوق - كما ونوعا - على تلك التي بدأ بها التجار في أورويا. 

لقد لاحظنا أن التاجر العربي - خلافاً للتاجر الأوروبي - لم ترتبط نشأته بالحرفي أو 
مهارات العمل اليدوي. فقد وجد تاجرنا نفسه مستوياً على سطح عالمية تمتد ما بين الأطلسي 
غربا والهادي شرقاء وفي مركز (الوسط المسيطر سياسيا) من هذه | العالمية المتسعة. 

هذا الوضع الجغرافي البشري (عالمية الأميين) يتطابق مع وجود أرقى ما وصل إليه العالم 
وقتها من تطور على مستوى (قواعد الإنتاج» حرير» ذهبء توابل» إلخ)» وكذلك (تقنيات 
الإنتاج أو معداته أو أدواته)» وكان عليه أن يتعامل مع هذه القواعد الإنتاجية وفق مقاييس 
تقنياتها أو مهاراتها المتقدمة» فاكتفى بدور (الوسيط) بين مراكز الإنتاج ومراكز التسويق 
بالنسبة إلى السلع موضع التبادل. وقد أدى هذا الأمر إلى إي- يجاد (سوق عالمي حر) يتيح التنسيق 
بين عتتلف الفعاليات الإنتاجية في العالم معرل عن (نظم الاحتكار) التي مارستها الرأسمالية 
التجارية الأوروبية في شكل الاستعمال العبودي والتقليدي للهيمنة على روات الشعوبء ولا 
نود أن نكثر هنا من شواهد معروفة (مثلث ترحيل الرقيق الأفريقي من غرب أفريقيا إلى غرب 
أوروبا وإلى مزارع اميركا) بدارعاولة البزتقال السطرة عسكرا على طزيق الوق )سعار كان 
بريطانيا لثروات الهند وقيام شركة الهند الشرقية) - (قيام مستعمرات رودس في الوسط الجنوبي 
من أفريقيا) - (السيطرة على الذهب والماس في جنوب أفريقيا). ظ 

لقد دفع العالم كله من أن تتحول أوروبا إلى دول صناعية» ودفع العالم كله ثُمن تطور العلوم 
التطبيقية في أوروباء وذلك لأن ُو الرأسمالية التجارية الأوروبية قد اعتمد أسلوب السيطرة 
القهرية على موارد الشعوب الأخرىء بماماً كما اعتمد نوّها على ضبط قوى الحرفيين ضمن 
آلية تطورهاء وكلنا يعلم اختناقات الأطفال في مناجم الفحم الأوروبية تمهيداً لثورة البخار. . 

في المقابل» لم يسيطر التاجر العربي على قواعد الإنتاج» لا الزراعي بآلية متقدمة ولا الحرفي 
كذلك: أي إنه - ولأول مرة في التاريخ - لا يقوم الفاتحون بدور الاستعمار والنهبء فأبقوا 
علاقاتهم مع أنفسهم ومع الغير في حدود (العلاقات الشرعية) التي لم تفرز قوانينها الاقتصادية 
والاجتماعية عبر تنابذ الصراعات الطبقية والإمبريالية. لهذا لم يستطع رودنسون أن يكتشف 
شكلاً إقطاعياً يحكم علاقة ة العربي المسلم بالأرض» ولم يعثر حتى على نماذج مقاربة لصيغة 
الشكل الآسيوي للإنتاج» ولكن وجد أن العلاقات القائمة هي (علاقات ذوي الحقوق بعضهم 
مع بعض أو مع الدولة)؛ وبالتالي تعددت أشكال العلاقات والملكية حتى اضطر رودنسون إلى 
القول بأن (النظام الاقتصادي الذي كان يستند إليه المجتمع المسلم هو التنسيق بين صيغ إنتاج 
مختلفة غير قابلة للتصنيف كو حدة). ْ 
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الديئار واستقلالية العمللات | 
إن من المفارقات التي لا يستطيع الذهن القائم على فهم المجتمعات في حال انقسام داخلهاء وفي 
حال صراع خارجهاء أن يستوعبهاء هي تلك المفارقات التي تجعل سادة الذهب في العالم دون 
مستوى فرض دينارهم على العملات المتداولة وقتها في عالمهم» وما ذلك إلا لأن السيادة العربية 
الإسلامية قد حفظت للشعوب حق استقلاليتها وسيادتها على مستوى حدود التجارة كما 
على مستوى حدود الونتاج (حين ظهرت العملة الإسلامية اتخذت موقعها « خلف» الدينار 
الصلدي الذهبي البيزنطي كما «خلف» الدراخمة الفضية الفارسية» وتقرّرت نسبة ثابتة بين 
جاتن الوحد ون وها ريط لظام النقدي البيزنطي والنظام النتقدي الفارسي برباط متين). 

أصبح الدينار العربي (وسيطا) عوضا عن أن يكون (مهيمنا) على العلاقات الأخرى؛ 
ومقرراً لقوتها تبعاً للتسلط الاستعماري» بل حافظ العربي على استقلالية التداول لهذه العملات 
و إجائانها كادي عقون لخدا ذن ري ليا قطان الفتيع ابر طروي رع الااطباطي 
التداول الثلاث القديعة بمة لم تندمج) إذ كان دخل الولايات الغربية 28 المنطقة البيزنطية القليمة 
يحسب من قوائم الضرائب بالعملة الذهبية» ودخل الولايات الشرقية في المنطقة الفارسية القليمة 
كيه بالعملة الفضية» وله تصدر دور السكة الإسبانية منطقة الغوط الغربيين القليمة إلا 
الدراهم). ظ 
كان في إمكان الغري - مثلهم مثل كل فاتح - احتكار مناطق إنتاج الذهبء غير أنهم لم 
يكونوا ككل فاتم لهذا نحد أن تقرير موريس بار بشأن الاستيعاب العربي لمناطق الذهب في 
العام قد خلا من إشارات الاحتكار التي تواكب زحف البنى الاستعمارية (اتجهت السيادة 
والتجارة الإسلاميتان إلى كافة البلاد الكبرى المنتجة للذهبء سواء في آسيا أو أفريقياء وتمكنتا 

من امتصاص إنتاجها كله تقريباً . فهما قد اتجهتا إلى القوقاز وأرمينيا التي طردت منها التجارة 
البيزنطية» وإلى اسيا الوسطى في اتحاه مناجم التاي التي نشر فيها الإسلام ألويته على الشعوب 
التركية) :وإلبؤادي السك وساحل :طبان الذئ يضل إليه.ذعي النيبيت و الدكة) وإلى الساحل 
الشرقى لأفريقيا الذي تصل إليه السفن العربية لشحن الذهب الآتى من الداخل» وإلى بلاد النوبة 
وشمال السودان الذي وبّه إليه ولي مصر منذ عام 651 حملات ضد قبائل البجا التي كانت 
تقوم بأعمال السلب والنهب (وهي قبائل البلمين التي ذكرها المؤلفون الأقدمون). 

وفي عام 654 احتلت دنقلة وهي أهم مراكز تجحارة الذهب في السودان» وعقدت معاهدة 

مع النوبة تعهد فيها النوبيون بفتح الحدود أمام «كل الصلمين )من الشكار أو الباختين عر 
ا وازداد تسرّب الباحثين والتجار الذين هرعوا «من كافة أنحاء العالم الإسلامي» إلى بلاد 
المناجم. ووصف اليعقوبي في القرن التاسع هذا النشاط الكبير في حقول | الذهب بأعالي النيل» 
فقال عن وادي العلاقي: إنه أشية خلديقة كييرة مزدحمة بالسكان من كل الأجناس» من العرب 
وغيرهم؛ وكلهم من الباحثين عن الذهب. وعلى ذلك فإن إعادة الذهب المكتنز إلى التداول 
واستغلال كافة مناجم الذهب المعروفة قليما في الشرق الإسلامي» وورود ذهب السودان إلى 
الغرب الإسلامي» كلها قد جعلت من المسلمين سادة الذهب. [راجع: موريس لباو لا سد 
النقدية للسيادة الاقتصادية» الذهب الإسلامي منذ القرن السابع إلى القرن الحادي عشر الميلادي» 
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حار رعرت اتاد موادي الحمي اضرو ررد قا ري يخبة تزخمة إسكتدر 

ذاه مما اد عدر رو عرد :ا خشري ا فامشجور بجو دي ررم اناي جائرن 
بسلطتها المستقطبة لأراضي عامية الأميين» بل إن التجار من موضع قوتهم في الحيرة والبصرة» 
ومن موقع سيطرتهم على الذهبد ان 0 38 (طبقة) 0 0 
هذا التعبير لاطلاقه على معن (قئة). 

قد ضرب الإسلام حركة التوالد الطبقي وجدلية الصراعات بفرضه لقوانين (فوقية) على 
(نظام الحكم) و(علاقات الإنتاج)» وبالتالي بحرى التحكم مسبقاً في نتاج توزيع فائض القيمة 
وريع قواعد الإنتاج» وذلك عبر قوانين تحارية واستخراجية للمعادن» وتحارية وزراعية استمدت 
رهبتها من ارتباطها بالدين نفسه. فالتشريعات الإسلامية قد شوّهت وخلخلت بنى العسف 
الطبقي حين منعت ميلادها عبر كوابح أخلاقية وصلت مرحلة التشريع؛ فأبقت المجتمع العربي 
إلى القرن الثامن عشر الميلادي تقريبا.معزل عن التبلور الطبقي الحاد» وعمعزل عن الإفرازات 
الأيديولوجية التى تنتجها الطبقات المستغلة فى حال سيطرتها 

وقد كان للدين ومفهومياته للحياة وتشريعاته الضابطة لحركة المجتمع أثر جذري في تكييف 
البناء الأيدي و لوجي نفسه. وأثر في تكييف حركات المعارضة وهياكلهاء إذ اتخذت قوى المعارضة 
للسلطة مسار (لاطبقيً) بحكم عدم وجود التمحور الطبقي» » كذلك فإن النهج الفكري الذي 
اتخذته قوى المعارضة اللاطبقية قد استمد (تأويلاته) من الدين» واحتمى بنصوص القران في 
مواجهة العسف السلطويء فصحٌ أن نطلق عليها حركات المعارضة (الفئوية) لا (الطبقية)؛ 
وتندرّج في هذا الإطار نشاطات 1ح والتنظيمات المسمّاة لحاس رمم 
الحرف المختلفة. 


3 تشريعات التفتيت الطبقي تحريم الربا - الزكاة - الإرث 
تمثل هذه الثلاثية الاقتصادية معالم بارزة لضبط نموٌ الثروة ومنع تركيزها مع تقليصها وتفتيتها. 
بقانون الإرث الإسلامي يعاد توزيعالثروة على أكبر قاعدة مكنة عوضاً عن تركزها في يد 
واحدة» كذلك فإن الزكاة من الثروة» فيما تحريم الربايمنع من الاستيلاء ء على (قوة عمل) 
الآخرين» وكا يتجاوز حدود (فائض القيمة). وقد تنبّه المستشرق (ماسينيون) إلى عامل تحريم 
الربا بوصفه الحائل الأساسي دون نمو اقتصاد رأسمالي حقيقي» في حين تنبّه (أشتور) إلى قانون 
وبغض النظر عن الخلاف بين وجهتي النظرء إلا أن الحقيقة المستخلصة منهما هي وجود 
ما عاق تحوّل المجتمع العربي الإسلامي إلى مجتمع رأسمالي» مع الاعتراف بدور (التشريعات 
الإسلامية). وقد أدّت هذه التشريعات نفسها إلى صيانة حقوق الجميع في التملك الخاص أو 
الفردي لمزارعهم أو أدوات الإنتاج المملوكة لأصحابها من العمال أو المستثمرين» وهنا المقارنة 
النوعية بين تحار الجيرة والبصرة من جهة» وتجحار فلورنسا أو أوروبا من جهة أخرى. 
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لقد الع تماماً للعديد من الباحثين الاقتصاديين والاجتماعيين» ومنهم (ماكس فيبر)» عدم 
وجود رأسمالية تحارية مهيمنة طبقياً أثناء القرن الرا؛ بع الهجريء وهذا ما دفع ماكس فيبر إلى أن 
يتصوّر وجود فارق بين حجم التراكم الرأسمالي لدى التجار من جهة» وقواعد الصناعة العمالية 
التي يتعاملون مع ناتجها تسويقا من جهة أخرىء أي إن عدم التكافوئ هذا قد حال دون استيعاب 
التراكم الرأسمالي التجاري العربي لقدرات الإنتاج الصناعي» وعلى الرغم من تشككنا في هذا 
التصوّر بحكم ضخامة التراكم الذي كان موجودا وما ذكره موريس بار عن سيادة العرب على 
الذهبء فإننا نكتفي بالقول بأن مشكلة تنم عن عدم هيمنة العرب على قواعد إنتاج الآخرين قد 
أيزواك تنفسها »نويات الاختلاف:. ظ ظ 

ففي حين يرد ماكس فيبر هذه الأسباب إلى عدم التكافوٌ ؛ و كاعري المعو 
ربعا عدو من لحرن رده ال يتيج التيوانط وميه تشريعا التي كيّفت علاقة ة الفاتح 
العربي المسلم بثروات الشعوب. 

هذا القول لا يعني أن الدولة العربية الإسلامية قد ابتعدت نهائياً عن بناء أي صناعة: 
واتخذت فقط صورة السلطة والتاجر. فبالرجوع إلى مقدمة د. عبد العزيز نحده يشير إلى 
(ازدهار صناعي)؛ معدداً بعض الصناعات في العراق» غير أنه يشير إلى أن هذه الصناعة كانت 
محدودة القدرات بين عمل فردي وبين صناعة يشترك في عملها عدد محدود من الأفراد في 
الب الما و ل ال ا الاو 0 

«ويبدو أن الحكومة كانت لها مصانع واسعة نسبيا لدور الطراز التي تصنع البنود والأعلام 
والملابس الرسمية» مثل دور السكة وضرب النقود» كذلك كانت هناك مصانع أهلية كبيرة 
كمصانع الزجاج والنسيج. رمكلا أن لحنت طود ناه الات عن زيند قار و1 
زراعيين - إقطاعيين) - هنا يستخدمها د. الدوري يمعنى غير محدد علميا وفق الاصطلاح - إلى 
جانب توسّع العامة ووجود تفاوت اقتصادي كبير بين هذه الفئات» وقد صئّف إخوان الصفا 
د إلى ثلاث (طبقات)» أغنياء ومتوسط ال حال وفقراء»» ص 72/69. 


تشريعات القرآن الاجتماعية والاقتصادية 
اعتراف بأشكال الإنتاج وتقويض لعلاقات الإنتاج 

ضح الداس في القرات إقازه إل( الاقعر كيام وصحيح أن القران الكريم م ينص على 
(تحرم الرق) بالصياغة : نفسها التي نص بها على تحريم أكل لحم الخنزير» وقد مثل ذلك مأزقا 
مفهوميا لدعاة الاشتراكية من خلال الإسلام, خصوصا حين توضع في مواجهتهم آيات تنص 
على التفاضل في الرزق وما يشبه أنه اعتراف بالحالة الطبقية. ومن هنا أطلق البعض على كافة 


الديانات صفة أنها نتاج وعي أيديولوجي طبقي من شأنه تكريس مفهومية التمايز بين البشين 
طبقيا. 


لقد اعترف القرآن بكافة أشكال الملكية ضمن كافة أشكال الإنتاج التاريخية المعروفة» ول 
يحرّم أيأ منهاء غير أن هذا لا يعني قط أن الإسلام (دين طبقي) كما ذهب المذللك البعض م 
المسلمين أنفسهم» خصوصا أولئك الذين يحبون الرزق الحلال حبا جمّاء أما (يساريّو الإسلام) 
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م ضر ان بروج تادر ره يي صرره ابوروا بين الفريقين 
تصل أحيانا إلى أرجاء المهزلة. 

إن أخطر ما في نصوص القرآن تحاه هذه المسألة الاقتصادية أنها قد استهدفت مباشرة 
«تقويض علاقات الإنتاج» من بعد أن اعترفت «بأشكال الإنتاج»» فأوجدت «تناقضا بين 
الشكل الإنتاجي المعترف به كملكية العبد وملكية الأرض وملكية رأس المال» وبين العلاقات 
الإتتاجية التي تؤدي إلى امتصاص (فائض قيمة عمل) هذه الأشكال الإنتاجية. هذا التناقض 
يكفل حل (مشكلة الاستغلال) الاقتصادي والاجتماعي وقمان اشرو ترود الطبقي. 

هذا ما يجب علينا دراسته بشكله النظري والتطبيقى ضمن مرحلة عالية الأميين» لنرى كيف 
تفاعل الغيب مع الواقع لإنتاج الحالات اللاطبقية واللاعرقية. 

وقتها: 

نفهم أبعاد مفهوم (الدار والعروبة) لا (الوطن والقومية) بما يعني (اللاعنصرية) في التركيب 
العري: ظ 3 ١‏ 0 
ونفهم أبعاد مفهوم (اللاطبقية) أيضا في رفض تشريعات الإسلام لتركز فائض القيمة. 

فتركيبة الشخصية العرقية لا تقوم على عنصرية متعالية ولا على طبقية مستعلية» وكل خطاب 
يوجه إليها خارج هذه العاقية"ا الجدلية التاريخية لا يجد صداه المطلوب. 


التنفاضل في الرزق لا يعني التركز الطبقي 
قد يستغرب البعض أن نقدم على دراسات التشكيل الطبقي ونفيه مع إصرارنا على منهج 
المعرفة الغيبي. فربٌ قائل يقول إن البحث في تكوّن الطبقات الاجتماعية عبر التاريخ إنما يستلزم 
اعترافا.عبدأ (فائض القيمة) الذي تبنى على أساسه مقوّمات التراتب تبعا لناتج العمل» وهذا - في 
ظنهم - مبدأ مادي جدلي (ماركسي). 

إنمار كس :فد :اكتدني. هذا ل ا 
سورة (النحل: ج 14 ي من 71 إلى 79) توضيحا لمعنى علاقات العبودية الطبقية من الناحيتين 000 
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الاقتصادية والثقافية حين ضرب الله مثلا ما بين عبودية الإنسان للإنسان وعبودية الإنسان لله لله 
لإفلا تَضْرِبُوا لله الال إِنَّ الله يَعلَمُ وَأَشْمْ لا تَعْلْمُونَ (74) 4 (النحل: ج 14). 

في هذه السورة يشير الله - سبحانه - إلى أن تحقيق (المساواة الاقتصادية سواسية) إنما يعتمد 
على (رد) الثروة يي ل د وبين المستعبدين (ما ملكت 
أعانهم) إلى هؤلاء المستعبدين. 

وفي هذا توضيح بين إلى أن المفاضلة الاقتصادية قد نتجت من امتصاص قوة عمل الارخرين» 
أي (فائض القيمة)» وبرد هذا الفائض إلى هؤّلاء الآخرين يتحقق شرطا المساواة: #وَاللَه فَضَل 
0 دع بلي 


ع 


أفبنعْمَة الله يَجَحَدٌ يَجْحَدُودَ (4)071 (النحل: 6 


يعني 0 : 0 أصلها برزت 0 
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ملحق الفصل الأو لْ 


(سواسية) كمحصلة لهذا الرد (فهم فيه سواء). 

هكذا نفهم من جديد أن معنى تفضيل الله لبعضنا في الرزق لا يحمل فحوى الإرادة المطلقة 
اما دام الله قد قيّد المفاضلة بقانون الواقع؛ أي قانون عالم المشيئة حيث تتراكم فوائض القيمة عبر 
(علاقات العمل والإنتاج) لدى الفئة (المالكة) على حساب الفئة المملوكة (ملكت أعانهم). 
وكلمة اليمين إنما تعني موضع القوة والسطوة, مبدأ الحاكمية الاقتصادية. 

ثم يو يوضح الله - سبحانه - ما هو أخطر على صعيد النتائج الاقتصادية التي تدنمخض 
عن التفاضل في الرزق. فالذين (ملكون فائض القيمة) هم وحدهم الذين يتمتعون (بحرية 
الانفاق)» فيما الطرف المقابل مرق" الديع أخذ منهم هذا الفائض الإنتاجي (لا يقدرون على 
شيء). فالحاكمية تنتقل عبر القوة الاقتصادية إلى إلذين يملكون؛ فالذي (ملك هو الذي يحكم). 
وهذا المعنى واض ضح جدأً في هذه الآية صرب الله متلا عَبْدًا ملكا لاَيقْدرُ عَلَى شَيْء وَمَن رَرَقناُ 
من رقا سنا هو ينف من دنا بها هل يَستَوُو امد له َل ترش لا يفون (4075 
(النحل: ج 14). ظ 

لا يُنهِي الله عاب حيو قطان نو ترك فط عل ونا لشاف عبناي 
القيمة» وارتباط التفاضل بالحاكمية الاقتصادية للطبقة المالكة» ولكنه يعمد إلى الخطاب لتحديد 
أثر هذه الحاكمية الاقتصادية على السلطة السياسية والمرجعية الفكرية والأيديولوجية. . 

فالذين أخذت منهم فوائض إنتاجهم يتحولون إلى (بُكم)» هما يعني فقدان المقدرة على إبداء 
الرأي أو تقرير الموقف» ويتحولون في هوه الحالة إلى عالة على مولاهم. فالمالك هو وحده الذي 
يبدي الرأي ويقرر الموقف :وضرب الله مثَلا رَجُلنٍ أَحَدُهُمَا بكم لا يَقدرُ عَلَىَ شَيْء وَهْوَ كل 
عَلَى مَوْلاهُ أْنمَا يُوَجههُ لآيَأت بِحَيْرٍ هَل يَسْمّوِي هُوَ ومن يَأمْرْ بالعَدلٍ وَهُوَ عَلى صرَاط مُسْمَقيم 
(4)76 (النحل: ج 14). [ 

يوضح الله - سبحانه - أحد متعلقات مبدأ سيطرة المالك على العبد» وذلك حين يحوّل 
المالك عبده إلى أداة للسيطرة على الآخرين ونهب ثروات تهم بالقوة لإأيْنمَا يُوَجَهِه لا يَأت بِحَيْرٍ 
© (النتحل: ج 14). وفى هذا تفسير إلهى كامل لطبيعة العلاقة الكائنة ة أصلا بين النوع الإإنساني 
المالك للعبيد وعبيده. 

فالمالك إذ ترم زع وطس استغلال بني جنسه إنما يوظف هذا الاستغلال 
ترحيدعيدة امريد سن الاتفاولء وخضع هد ااثال في الطررقة ة التي بنيت بها الإمبراطوريات 
القدعة» التي نشأت على قوة عمل العبيد أساساء كالامبراطورية الفرعونية القدعة مراحلها 
المختلفة» والتي أبقت لنا هذه الأهرام كأقسى شكل من أشكال الاستعباد» وهناك أمثلة أبراج 
بابل» ثم ننعطف إلى وضع العبيد في الإمبراطورية الرومانية وغيرها. فهذه الطبقات كلها حيث 
ما توجّه عبيدها لا يأتون بخير, لأن التوجيه ينبثق من طبيعة اموه القائمة على الاستغلال وعلى 
الأسععاة أضلة. ظ 

هكذا يظهر بوضوح أن المجتمعات التي تقوم على حكم الطبقة إنما تمثّل خطراً على 
ذاتها وعلى الآخرين في الوقت ذاته » وهنا تأطير كاف لطبيعة النوازع الإمبراطورية التوسعية 
والاستعمارية» سواء بأشكالها التاريخية القدعة أو بأشكالها المعاصرة. 
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إذاً فالذي يملك إنما يقطف ثمرة غيره. فلو ردّها إليه لتتحقق واقع المساواة شرطيا . فالتفاضل 

في الرزق محكوم بشروط الواقع ونمط علاقاته الإنتاجية» ثم إن الذي يملك يتمتع بحاكمية 
انصادي دإ في حاكيةأديولوجية وذكري» في حين يقى الآخرون في حا (ابكم). 
نم بعد ذلك يوظفون خدمة أغرا ض التوسّع واستغلال الأخرين» حيث لا يجري توجيههم قط 
ليأتوا بالخير. ظ 

لقد أوضح الله هذه (البنائية الطبقية) عبر سطرين من آيات القرآن المكنون» وهما سطران 
يستوعبان ملايين الصفحات الاقتصادية والاجتماعية التي كتبت منذ منتتصف القرن التاسع 
0 فلو حمل المسلمون كتابهم بغير الكيفية التي حمل بها اليهود التوراة» كالحمار يحمل 
الارائر ليهو عكري لاصيا لكا لخر ارو رتل إلى انور لطن لابه واولا 
الطبقي على المجتمعات وفرز النقائض الأخرى. 
خصائص خطاب التغيير ظ 
في ما طرحناه منٍ جدل التاريخ» نستطيع أن نقرر أن اللإنسان العربي لا يستطيع أن ينهج باتحاه 
التغيير نهجا طبقيا أو عرقيا أو لاهوتياء فطبيعة مكوّناته لا تعطيه هذه المتاحات التي مثلت لدى الغير 
في أوروبا وفي آسيا وفي أصقاع أخرى من العالم دوافع للتغيير تحت ضغط الثورات الطبقية (فرنسا 
9 الاتحاد السوفياتي 1917) أو الثورات القومية العرقية (ألمانيا 1933) أو الثورات اللاهوتية 
(الكنيسة البابوية في مواجهة خصومها). لذلك فشلت وتفشل في الواقع العربى كافة الصيحات 
العطنية أن لحني :بون ااا الشيحة اللافونية يها تاس مر لا دالت هل ارا لواف 
بحكم جدلية التاريخ. 

فخطاب التغيير في هذا الواقع الذي حللنا مكوّناته» لايمكن أن يتجه إلا إلى (الانسان) ذاته 
في إطار (الأمة) ومن دون توسطء عبر خطاب اجتماعي أو عرقي. فالبُنية الطبقية لا أساس في 
مكوّناتهاء وكذلك البنية الحضارية الأحادية. فخطاب التغيير يستهدف الإانسان مباشرة عبر 
الأمة كلها. 

وهو خطاب تُكوّن معاله الرئيسية وترسم خطاه (أمة) من الأمةء ليست هي بالطليعة (المنعزلة 
عنها)؛ أو المجسدة لشخص الأمة فى ذاتهاء وليست هى «النفر - القدوة)» وليست (نفر الفقه 
الحضاري)؛ وليست (هيئة أمر) مهما كان أمرها. إنها أمة من (ذات الأمة)؛ متداخلة معها في 
كل مؤسساتها مهما كانت مواصفات هذه المؤسسات» من دون تحزب ومن دون تشيّع ومن 
دون تفرقة» ومن دون تميّره متحركة بضمير الالتزام الجمعي. فهي من الأمة وإليهاء تبث إرادتها 
في الأمة ومن خلال الأمة تتحرك بإرادة جماعية كيفما كانت قدرات الأمة وقوة الإرادة» 
وكيفما تبلورت الأهداف و تحددت: 


ووافقصك وأ يكبل لل حمينا ولاتقركُوأ ولأكز وأ نطمة هه كع إذ خم أخاه كن من 
فُوبكم فَأَصِيَحْتُمْ بنخمّته إَحْوَنا وَكيثُم عَلىَ شَفَا حُفرَة من النَرِ فأنقدَكم مُنْهَا كَذَلكَ يي 
لكم آياته لعلكم تَهتَدُونَ (103) ولتكن مكم أمّة يدون إل الخار وو لوف وهو 


لوالرووو ا ارا وك ولا ار ا ورا ا 
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لِينَاتُ وَأَوْلَئكَ لَّهُمْ عَذَابُ عَظيمٌ (40105 آل عمران: : ج 4). 

وهذه (الأمة) من ذات الأمقه شيف طائقة وليسيت قثة وليسنت اا فمن خصائصها 
ظ أنها لا تمت إلي موروث عصبي سابق» ولا تفترق حول اجتهاد لاحق» فكل مصدر لعداء سايق 
مردود إإذ كشْم أعْدَاءَ 4: وكل مصدر لخلاف لاحق مردود ولا تَكوُوأً كالذينَ قو 
وَاحَتَلفُوا به . فهي أمة تنأى بنفسها عن موروث الخصومات السابقة مهما كان مصدرهاء وتنأى 
بنفسها عن مصادر الاختلافات اللاحقة قة مهما كان مصدرها. ولهذا ما أمر الله. - سبحانه وتعالى 
- بتكوين هذه الأمة داخل الأمة: #ولتكن منكم أَمَة 0 بالمغرُوف 
َيَْهَوْتَ عَن المدكر وَأَوْلَّعكَ هُمْ الْفْلحُونَ (4)104 إلا وقد ة يد الأمر بعدم استدعاء موروث ما 
سبق (الآية 103) وحذر من خلافات قد تقع (الآية 105) ولم يقل سبحانه - فئة أو طائفة بل 
(أمة). ظ 

الأمة من ذات الأمة هو ما (يتخللها). لا.عا يتجشد ععزل عنهاء فيضع الله - سبحانه - ظ 
الميزان بين وحدة الجماعة ووحدة الأمة الفاعلة فيهاء بها ومن خلالها. وبهذا يفارق النسق 
الإسلامي في مفهوم (التنظيم) كافة الأنساق الوضعية؛ لأنه يتجه إلى الأمة من خلال الإنسان 
في الأمة» وليس من خلال الفئة أو الطائفة أو الحزب أو التنظيم المميز. فكل ما عدا ذلك؛ 
تنظيما وحزبا وطائفة وفرقة» إنما هو تفرقة واختلاف بقصد الهيمنة وارتقاء معارج السلطة» ولو 
لو لو كع عد د تاي ا وي 8 

م النّاسٍ مَن يُحْحِبكَ قَوْلَهُ في الحيّاة الدنْيَا وَيُشْهِدُ الله عَلَى ما في قله وه مُوَ لد الخصّام 

٠‏ 0 وَإِذا تو سَعَى في الأطا ضي لَيفْسد فيهًا وَيُهْلك الحرْتٌ وَالنَسْلَ وَاللَهُ لآ يُحبٌ القسَاد 
(2205) وَإِذا قيل لهُ انق الله حلت 71 بالوثم فحَسْبه جهنم وَليِفْسٌ المهَادٌ (206) ومن ا مَنْ 
يَشْرِي نَفْسَنهُ اْتعَاء مَرْضَات اله وَالله روف بالعبّاد (207) يا يها الذّينَ آمو ادلو في ال" 
كان ولا وَِحُظوَات الشَّنطن إِنَّهُ لكمْ عَدُوٌ مين (208) فَإن َلَلكُمْمّن يَْد ما بحاءنْكم الْبينَاتَ 2 
فَاغْلمُوا أنَ الله عَزِيرٌ حكيمٌ (209) © (البقرة: 0 

إذاء فالخطاب الإلهي محدد: 

واعتضين الجا الله حفيغا ولاانة ددا - ولا تكونوا كالذين تفرّقوا واختلفوا - يا أيها الذين 
أمنوا ادخلوا في السلم كافة - ولتكن منكم (أمة) يدعون إلى الخير. فهي أمة تكون (منا - منكم) 
تخرج من صفوفناء مهمتها الدعوة إلى الخير والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. , , 
إنها الأمة النابعة (من) المجتمع»؛ التي تستمد مشروعيتها (من) المجتمع «وَلئَكن متك 
ل ل ا ا 
يا أيهَا الذي آمنُوأ ادْحَلواً في السّلمٍ كا فةَ #. ولا تستمد تكوينها (منا) بالدعاوي الحزبية 
والتنظيمية: هومن النّاسِ مَن يُعْجبْك قَوْلهُ في الْحيَاة لديا وَيُْهِدُ الله عَلَى مَا في قله وَ هو ألد 
الخضّام ©204) ©. 2 

ولتكون هذه الأمة (منا)» باختيارنا (الجمعي الحر)ء يجب أن نكون (أحرارا) ليتحقق في 
تكوينها شرط الانتماء الجمعي إلينا. والحرية تنطلب (نفي الاستلاب)» مهما كان نوعه» طبقيا 
أو اجتماعياً أو فكرياً. فالأمة (البكماء غير القادرة على التعبير) لا تستطيع تحسيد هذه (الأمة 
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منكم) . فالأبكم لا يقدر على شيء وهو كل على مولاه حيث يأمره يتوجه. والعبد المملوك أبكم 
ولا يقدر على شيء» ومستلب الإرادة سياسيا واقتصاديا واجتماعيا. فهو( وسحة) كرها ا ل 
علا لقن رقا مى السو انحو الارهر قرفا . يسجد بالولاء والطاعة العمياء» فلا يستطيع أن يجسّد 
هذه (المنكم) لأن العبودية قد اتجهت إلى غير مقصدها وانتهت إلى الاستلاب البشري. 


ليلة القدر, والخروجء والأمة الوسط, ومسؤولية العرب عن الذكر 
لقد جعل الله من (الأمة الوسط) في (الموقع الوسط) من العالم القديم الذي يربط بين قارات 
آسيا وأورويا وأفريقيا (قاعدة) للانتشار الإسلامي العالمي في مرحلتيه: الأولى (الأميّة) والثانية 
(الظهور الكلي للدين والعالمية الشاملة)؛ وحمل العرب دون غيرهم مسؤولية الذكر. فكافة 
اراك الإسلامية التي تلي العرب (تركية عثمانية) أو (فارسية صفوية) ليس من خصائصها 
أن تحل بديلاً من العرب في أداء الدور الاسلامي وتحمّل مسؤولية الذكرء :سواء كان فى مرخخلة 
العالمية الإسلامية الأولى أو الثانية. وقد أوضحنا معالم ذلك في التعقيب الأول من هذا الملحق. 

فهناك ترابط بين المكان العربي والزمان العربي في أداء الدور الرسالي» وبالإمكان الرجوع 
إلى ما سبق أن كتبناه مع استصحاب ١‏ هذه الايات: 

ونه لذكرٌ لك وَلقؤْمك وَسَوْفَتُسْألونَ (44) 4 (الرخرف: 4025 ب 

وكذلك _جَعَلتَاكم أمّة مه وَسَطا لتكوثواً لاض وَيَكون الوَسُولُ عَلَيْكُمْ شَهِيدا 


وما بجَعَليَا القبْلةٌ التي كنت عَلِيْهَا إلا لعل مَن 3 تَبِعُ الرَسُول تمن يُنقلبٌ على عَقَيْهِ وَإن كانت 
م لعل لذن دَى الله ومَاحَان الله ليضي لماك لله بلاس لَرَوُوف بحي (143) 
(البقرة: 0 

وكذلك ربطها ب: 


لكشم حَيْرَ أمة ا مْرُونَ اروف وَتَنهَوْنَ عن المذكر وَتُوْصُونَ اله وَلوْآمَنَ 
أَهْلُ الكتاب لكان حَيْرَا لهم ” مهم الموْمنُونَ وَأكتْرَهُمٌ المَاسقُونَ (110) © (آلعمران :اج 4). 

ب ا ا 0 
في سورة (القدر)» وقد شرحنا في (ملحق الفصل الثالث من الباب الثالث في هذا الجزء الثاني) 
وضمن فلسفة التوقيت في تجربة نوح أن ليلة القدر إنما تمتد في عمر الزمن لتحتوي ألف شهر 
من ألف سنة قمرية تأتي بعدهاء فليلة القدر خير من ألف شهر بعاثل شهرها من كل سنة» فإذا . 
كان عام ليلة التنزيل المباركة هو (610 م) فإن الألف سنة شمسية تنتهي في عام (1610 م)) 
فإذا اتقصت السنوات الشمسية لتتطابق مع القمرية تكون نهاية الألف شهر هي سنة (1580 
م). وفي هذا التوقيت خرجحت الخلافة الاسلامية من أيدي المكان العربى والزمان العربي إل 
الأتراك العثمانيين؛ الذين تولوا حماية هذه الأمة الوسط بوجه التطويق الأوروبي من بعد سقوط ظ 
الأندلس» ولكنهم لل يمارسوا دور الأمة الوسطء المسؤولة عن الذكر والشهيدة على الناس. فذاك 
الدور ليس من خصائصهم. 
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د- أولو الأمر (منكم) وقاعدة السلم والشورى 
تقول الآية: أي لين آمنوا أطيعُوأ الله وَأَطيعوأ الرسُولَ وَأَوْلي ال مدكم فَن يَارعُْمْ في 
شيء فَرُدُوةُ ؛ إلى الله وَالوَسُول إن كنتم تؤُمنون بالله الوم الآخر ذلك حَيْرٌ وَأْحْسَنُ تأويلا )059 
© (النساء: 5 

فهنا طاعة لله من منطلق الإيمان والعبودية» وطاعة للرسول ليس من منطلق الاختيار ولكن 
من منطلق الإبمان بالله والعبودية لله. فطاعة الرسول من طاعة الله وسلطيته لعن الوسشن من 
سلطة اللهء وبيعةالمؤمنين للرسول بيع لل إن اين يايعُونكَ لِهايمَايُونَ لله يد الله فق أَيْدِيهِمْ 
فَمَن نُكت فَلِعَا يكت عَلَى نفسه وَمَنْ أَؤْفَى ما عَاهَدَ عَلَيهُ لله فُسَيوْتيه أَبْرًا عَظَيمًا (10) 4 
(الفتح: ج 26). 

أما من يلي الرسول وتجب طاعته؛ أي (ولي الأمر)» فلا يكون إلا (من) المؤمنين (وأولي الأمر 
- منكم). ودلالة (منكم) هي غير دلالة (عليكم) وغير دلالة (فيكم). فعليكم تعود إلى مكانة 
العلو أو حتى التسلطء أما فيكم فتنتهي إلى المعنى الاجتماعي أو التراتب الكهنوتي. وكافة هذه 
الحالات مرفوضة في الاإسلام. 

وموجب نص هذه الآية (منكم) لم يستخلف الرسول أحداً من بعده على المسلمين» وإلا 
لكان الأمر (عليكم). فطاعة أولي الأمر مشروطة بحرية الاختيار (منكم)) على أن يتحدد 
المجتمع الأطر الدستورية التي تكفل حرية الاختيار (منكم). 

وقد وبّحه الله إلى إطار دستوري يكفل حرية الاختيار هو أكبر من الشورى» وذلك ما تتضمنه 
قاعدة (السلم كافة) الواردة ضمن هذه الآيات : ومن الناس من يُعْجبتَ فَوْلهُ في الحيّاة الدكار 
وَيُْهِد لمعل ما في قَلبِهِوَهُوَ اد الخصَامٍ (204) وَإِذَاَوَلى سَعَى في الأْض ليفْسَد فيها, وَيُهْلك 
الحردث وَالنَسْلٍ وَاللهِ لا يُحبٌ الفَسَاد : (265) ,© وانتهاء بالآية: ويا انها اللي اموا 0 
السَلم كَافَةَ ولا تتعُوأ خطّوّات الشَيْطان إِنَهُ لكم عَدُرٌ مينْ (208) © (البقرة: ج ©. 2 

وقد شرحنا معانيها في نهاية التعقيب رقم 2 من هذا الملحق. ل 
الاقتصادي والاجتماعي والسياسي لتنبني عليه أسس الاختيار (الحر) لمنكم. 

وكما نم يستخلف الرسول أحدا من بعده كَذَلك لم يؤطر الرسول نظاماً وسغوريا فى 
ما يسمّيه المؤرخون خطأ بدولة المدينة حتى ننهج عليه. فالمدينة دار (هجرة) وانطللاق نحو 
(الخروج) إلى العالم» والمهمة هي حمل الكتاب إلى العالم. فجمع الإسلام بين أمرين: 

أ- عالمية الخطاب. 

ب- حاكمية الكتاب. 

ولهذا ابقن خاتم الرشل والبيين على الاخياراث الاتسائية من بعدة سواء غلى مستتوى 
أولي الأمر أو على مستوى النهج الدستوريء مفتوحة على كل التجارب البشرية وفق قاعدة 
(ادخلوا في السلم كافة) وهي القاعدة - الأساس التي تنبني عليها (الشورى)» وإلا أصبحت 
الشورى من دون هذه القاعدة - الأساس جزئية وقاصرة» كالشورى التي اقتصرت على الأنصار 
والمهاكوية' و بورق كار فيما عون انعا رعفه ا 3 
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الضوابط القرآنيّة لقاعدة السلم كافة 
ل يجعل الله (قاعدة السلم كافة) معلقة في الفراغ؛ بل شدّها إلى ضوابط اقتصادية واجتماعية 
وبالكيفية التي شرحناها في: (التعقيب رقم 2 من هذا الملحق تحت عنوان - التفاضل في الرزق 
لا يعني التركز الطبقي). 

فبمو جب ما شرحناه) يتجه النظام الإنساني إلى نفي التركز الطبقي بانحاه المجتمع الإسلامي 
(اللاطبقي). وقد أوضح الله خصائص (العبودية الطبقية) وآثارها الضارة على المجتمعات. 

وبعد تلك المقدمات في سورة النحلء والتى تحضٌ على تملك البشر لانتاجيّتهم: » لينتقلوا من 
حالة السيطرة لطبقية أي (البكمة - أبكم لا يقدر على شيم إلى حالة الحرية, يأتي الله في ذلك 
السياق بالآية رقم (79) من سورة النحل حيث يجعل الله (الحرية) قصدا نهائيا يتجه إليه الإنسان 
لمالك للإنتاج من جهة» والمالك لقوة الوعي الثلاني سما وبصرا وفؤاداً من جهة أخرى: ألم 
يَرَوَا إلى الطيّر مُسَخْرَات في بحو السّمَاء سنإلا إن في ذلك نات لقو شرت 00 
© (التحل: جَ 014). 2 2 

فاللّه سبحانه يشير إل الخروية يانه انار إلى لاتعالة) الكلر لين ال يعيورة الظائر فوا ل يووا 
إلى الطير 6 وليس في السماء ولكن في (جو) السنماء:تميث اتشايه حالة التتحليق الجرة بحالة 
(الاطلاق) التي لا تقيّد تعد الأ قدوة الكل زالاة 0 

فالضوابط الاقتصادية والاجتماعية فل قاعلة اجتمع السلم وحرية الاختيار. 
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الفصل الثانى 


نظرة إلى الواقع المعاصر 


الارتداد العربي نحو الإقليمية 


حين بدأت العالمية الاسلامية الأو لى بفقدان 0 لكين 9 يخيء و تاغل ١‏ 1 
بالمنهج اناف كانت يمه تاريها. بدأت الانهيارات المتتابعة في بنائها» حتى وصلنا 
اليوم إلى أشكال ومحتويات تتناقض تماماً مع منطلقات البدء. لم يبق لنا من رصيد تلك 
التجرية سوى الإحساس بأننا عرب ومسلمونء أو الإحساس بواحد منهماء على نهج 
سلفي في الحالة الدينية» وعلى نهج علماني في الحالة العروبية. 

ومع وجود الإحساسين معا بأي نحو كان, فإنه ليس بخاف علينا تجحاذب بُعدين 
في توجهات الإنسان العربي: بُعد العالمية الأولى التي ان: تتشر على سطحها الإنسان 
العربي طوال القرون الثلاثة الأولى للهجرة» ما يكرّس تفاعلاً حضارياً ودينياً بين 
العرب والامتدادات التي عايشوها ماعو معها. .. هذا هو بعد (الانفراج) أو (بعد 
الانتشار) التاريخي. 

وهناك البعد الثاني» وهو 0 الانحسار) حين انحه الدنت نحو التمركز حول 
ذاتهم القومية والالتفاف حول مركزية الأنا العربية... وقد تضخم الشعور التاريخي 
بهذه (الأنا) القومية عبر مراحل التحدي البطولي التي خاضها الشعب العربي في عدة 
محابهات» أبرزها المجابهة الناصرية لقوى التحالف الغربي - الإسرائيلي عام 1956. 

فى تلك المرحلة وما بعدهاء تحدذدت صورة الأنا القومية باعتبارها انجذابا نحو 
1 داخلية من المحيط إلى الخليج... فالبعد القومي المعاصر هو بُعد توججه نحو 
العمق... بعد انحسارء أما البُعد التاريخي فهو بعد توجّه نحو الأطراف... فهو بُعد 


209 


العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب والانسان والطبيعة 


انتشار وامتداد... ويظل البُعدان فاعلين فى توجهات الشخصية العربية متى مزبحجت 
بين التاريخ والتطور ولا شك في أن الثورة الشعبية الإسلامية الويرانية قد طرحت أمام 
العرب بُعدهم التاريخي على نحو جديد» خلافا للطرح السلفي الذي كان يضع بُعد 
(الأنا) في مقابل بعد (الامتداد)... غير أن لتلك الثورة بعد (الأنا) الخاص بها. 

في العلاقة بين البُعدين نكتشف مشكلة الكثير من الدراسات العلمية المعاصرة بشأن 
ا الشخصية عر كور افيا السياسية. الا ل أن الإنسان 
والانحسارء ما بين العالمية الإسلامية الأولى والقومية العربية المعاصرة. فالإنسان العربى 
يحمل بحكم هذا (التركيب) البعدين معا... العالمي والقومي. 

وود ل ل امك - بل يعيش 
وازوو عاو وو ودر ودعي سس ب 

إن تجريد أي من البعدين من تفاعله مع الآخر هو تحريد نظري مفتعل» ومن خلال 
هذا التجريد نشأت أخطر ظاهرة فى تاريخنا المعاصر» وهى ظاهرة (الإقليمية) التى 
تعمد إلى إلغاء البعدين معاً بعد تجريدهما وعزلهما (نظريا) عن التفاعل. فهي من ناحية 
(العزل النظري) توظف البعد العالمي لتأكيد اختلاف مقوّمات العربي في السودان 
ضمن تفاعلاته الأفريقية عن العربي في المغرب الكبير حيث يتموضع المغربي ما بين 
أوروبا والصحراءء ثم تعمّم النظرية على الكيان الجزيري العربي» وعلى المصري وعلى. 
السوري الكبير. هكذا ترد الإقليمية على القومية أو على العروبية المعاصرة بالاستخدام 
غير الموضوعي وغير العلمي للبُعد العالمي. ظ 

غير أن الإقليمية في رذها على القومية» أي بتضخيم الهوامش على حساب المركز 
اسقنادا إلى ممايزات التفاعل العربى غالميا.:. ترتك من النائحية الأخرى على العالمية 
نفسها بنزعة تاريخية ماورائية فى التكوّن التاريخى لهذه الكيانات.. 
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الارتداد نحو «خوفو» و«خفرع» و«منقرع» في مصر... والارتداد نحو 
«أبادماك» إله السحر في السودان» والارتداد نحو «أدونيس» ! إله المخصب في لبنان.. 
هكذا تنفي الإقليمية (بُعد) العالمية بعد أن نفت به القومية. وهكذا تعبّر الإقليمية في 
النهاية عن مفهومية سكونية جامدة في التاريخ...إنها تعمد إلى إلغاء حدلية البُعدين 
في صيرورة التاريخ العربي وتكون نمطه الإنساني. فباسم الخصائص ا محلية التي تفاعل 
بها الإنسان العربي في مرحلة الانتشار» تعارض ا مركزية» ثم تعود لتقتص من الانتشار 
بحبسه في الماوراء الحضاري. 

إن من مهمة الدراسات العلمية المعاصرة بشأن تكوّن الشخصية العربية أن تحرد 
الإقليمية من سلاحها النظري في مفاهيم التاريخ العربي. (المشترك) و(المتماثل). 
والتجريد لا يحصل برؤى رومانسية» بل باستيعاب جدلية التاريخ العربي ضمن 
بعدي الانتشار والانحسار» وخارج منطق التركيب السلفي الميكانيكي الذي يستلب 
الوجود العربي انكاقا سليا . كذلك فإنه من مهمة الفكر العربي المعاصر أن يكتشف 
من خلال الجدلية الخاصة بالتاريخ العربي أوضاعا مفارقة في تكوّننا القومي عن تلك 
التي كوّنت شعوبا أخرى ل ظ 

مال غلى :ذلك إنمفظ» ب التضورب القومية'قد تكونت تاريعيا يفيه الات 
الدائرة الذاتية مع بقائها في حيّز المركز. تفاعل بين وحدة الأرض ووحدة اللغة في إطار 
تدموي تاريخي تنغير.موجبه قواعد الإنتاج وعلاقاته» وصولا إلى إنسان القومية الذي 
. يعلو على التجزئة معناها الإقطاعي أو العشائري. إنه تكوّن أحادي الاتحاه في علاقته 
النسبية بالوعي القومي» والشعور يتحقق الشخصية القومية» وتبلور ذاتها الحضارية 
في الواقع. ئ 
خلافا لهذا الشكل النموذجي في التكوّن القومي» فقد انتشر العرب في العام 
كشعب قبائل» شيف يعوا ار عد ايها 
القوسية: كانو ا اتسيحورون اجتماعيا وفكزياً هق يعو ل (القبئلة)» أي الشكل التقليد 
للميحرثة ة قبل مرحلة القومية. ات اسار 
«ألف) بين قلونهم. وهناك فرق شاسع بين التوحيد والتأليف. فالتوحيد أساسه الجدل 
النافي للجزء منديحاً به في الكل. أما التأليف فأساسه الية ميكانيكية تبقي على جوهر 
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العناصر في نشاط متفاعل بعضها بيبعض» ولكن من دون أن تنفيها. وقد اختار القرآن 
كلمة (تأليف) وليس كلمة (توحيد) للتعبير عن علاقات القبائل العربية بعضها ببعض 
في مرحلة الخروج نحو العامية الأولي. بهذا المعنى يا ينفي القران تصورات البعض بشأن 
الور التونى كيه الرسوع. #وألف : بين لوبي 1 أنفقتَ ما في الأزض بجميعاً 

ما أَلفَتْ يَْنَ لوبهم وَلَكنّ الله أَلْف يَْنهُم نه عَزيزً حكيمٌ (63) 4 الأنفال: -00 
ثم إن الدراسات التاريخية بشأن طريقة تكوين فرق الفتح العربية توؤكد هذا الطابع 
القبلى. 

خلاصة الأمر أن العرب قد انتشروا فى العالمية الأول كشعب قبائل لا كأمة قومية. 
فالتمحور كان حول القبيلة وليس حول الجماعة.معناها القومي. والرجوع إلى التاريخ 
العربي يعطينا الدلائل على أنماط الصراعات القبلية التي كانت كائنة بين هذه القبائل» 
حتى في مراحل ما بعد الفتح. وأشهر صرا ع هو ما كان بين القيسية (الشمالية) والكلبية 
(اليمنية) الذي امتد من الشام إلى الأندلس. ظ 

ومن يعلهالا كثان جاء الاتحسان الذي لم يتخذ شكل العودة إلى مركزية قومية 
ذاتية» بل جاء متلبّساً ومندمحاً بأرضية العالمية الإسلامية» كما نرى بوضوح في المخرب 
الكبير ومصر والسودان. فالإنسان العربي قد تكوّن ضمن أبعاد شتى في مسيرته 
التاريخية الطويلة والغنية. .. قد استقطب شعوباً أميّة ودمجها في تحربته مصداقاً للآية 
لكرعة: لذي بعت في الْأمئين رسلا منهع تلو لهم آنته لكبو ويلمو 
الكتَابٌ وَاحكمّة ون كانُوا من قبل في ضَلَالٍ مين (2) وَآحَرِينَ مهم لا يَلْحَهُوا به 

وَهُوَ العَزِيرُ الحكيمٌ (7)3 (الجمعة: ج 28). وهكذا 0 
الي ا قوامها معظم الشعوب الأميّة مركم - في 
النصف الجنوبي من العالم القديم. 

لقد استوعب العرب هذه الشعوب ضمن تحربة العالمية الأول لفاغلا مها 
وبهاء وانديجوا فيها. غير أن الاستيعاب ليس من طرف واحدء فقد استوعبت هذه 
الشعوب العرب أيضاً في إطار الانتماء إلى مركزية العالمية الإسلامية الأولى. وكنتيجة 
لهذه التفاعلات» بملك العرب اليوم أغنى تاريخ في العالم, » يعكس الوجه الإيجابي 
لهذه التفاعلاات . وكيف لا يكون مثل هذا التاريخ غنيا وقد امتد العرب في فترة وجيزة 


602 


نظرة إلى الواقع المعاصر 


لا تريد على القرن إلى محاور مختلفة» حيث توغلوا إلى السند شرقاًء وإلى الأطلسي غرباء 
عل أن اعلو) يفلد كل التستازاك اللقليدية فى العا( ومكرا (الفسونع فى يفده 
التماس التاريخية بين أفلاطون وزرادهة شتة1. 

5 هذا الاتساع العالمية الإسلامية الأولى من الدفاع المتواصل والمتجدد 
عن نفسها بوجه كل الأعداء... فأمام الدورة التاريخية للنشوء والسقوط التي تحدث 
عنها ابن خلدونء كانت العالمية الأولى تنتقل إلى مراكز مناوبة مخفرية مختلفة. إذا 
سقط الأمويون في دمشق نهض العباسيون في بغداد» ثم الفاطميون في القاهرة» ثم 
الأتراك في إسطنبول... وعلى الرغم من تعدد الوجوه التاريخية لهذه المراكز المتناوبة 
في حراسة العالمية الإسلامية الأولى» كان يطغى واجب الحماية على كل الاعتبارات 
الأخرى» وضمن خصائص هذه الحماية وموجباتها في كل ظرف تاريخي. 

في البدء جاءت عصبية بني أمية كمظهر من مظاهر (الأحكام العرفية) الملازمة - 
لتأمين الفتح والمضي به قدماً. ثم جاء العباسيون بانفتاحهم الثقافي على كل الشعوب 
ال جرى ربطها (أمويا) بالعالمية الجديدة» وبعدهم الفاطميون كجسر بين تفاعلات 
المغرب والمشرق» بعد أن باعدت بينهما الأيام» : ثم الأتراك بعسكريتهم التي مدت 
حزام الأمن الإسلامي بوجه الغزو الأوروبي إلى فيينا غرباً وإلى تعز جنوباً. 

التاريخ العربي في (كليّته) متفاعل مع هذه العالمية. فقد صَنع في أحضانها وتكيّيف 
بهاء حماها وحمته» قادها وقادته. من هنا تتميّر الشخصية العربية ببناء تاريخي مفارق 
لكل البناءات القومية في التاريخ المعاصر... فهي ليست تمحوراً حول المركزء ولكنها 
استباق تاريخ له بالاندماج المبكر في عالمية شاملة... أي ضمن مرحلة شعب القبائل. 
ومن هنا تحمل الشخصية العربية بعدها العالمي في تكوينهاء ولا تستطيع الانفصال 
عنه» إلا باختصار وجودها إلى نقيضها... أي الإقليمية. إنها جدلية معقدة وصعبة: 
وتعقيدها وصعوبتها جزء من (قدرات) الإنسان العربي ودوره. فالفكر الساذج هو 
الفكر السهل.. والسهل ليس من طبيعته المهمات الصعبة... وعلى المفكر العربي 
المعاصر ارتياد هذه الصعوبات للكشف عن خصائص تكوّننا الجدلي تاريخيًا... وفي 


1[ منعكسات الانتشار الأمي على خصائص الشخصية العربية» ملحق الفصلء 1. 
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معرض معاناته للكشف أو الاكتشاف الصعبء فإنه - أي المفكر العربى - ينمو ذاتياً.. 
وععنى آخر: فى سبيل أن نحيط بتجربتناء يجب أن نكون ,مستوى تعقيدها ودقتها. 
وعذا هو عروو متهي لبه كن جنار الإحاطة بها وهذه جدلية أخرى 

خذ مثالاً على ذلك فكر ميشيل عفلق» كيف يمكننا أن نحلّله في إطار (التاريخانية) 
العربية كما يحلو لعبد الله العروي أن يقول: إنه يرى أن على العرب جميعاً اليوم أن 
. يكونوا محمديين. ويقول أيضا: إن القومية العربية ناشئة ضمن أفق تاريخي بوصفها 
حركة تحرر ضد الاستعمارء وبالتالي فهي لايمكن أن تأتي - تاريخياً - كدعوة شوفينية 
مادافك تعن إلى ري تتسيها .هل يعض ذلك جنا عفاقيا امسن المفارق [القومة 
العربية عن القوميات الأوروبية البرجوازية الني لعنها ماركس في فترة تمددها العالمي؟ 
هفات سن اق هنا اريريه للق من الاحية الشك يي شق ا للق قمعا 
محاضراته في المغرب العربي أن يفرحوابما قال» ولكنهم تسالوا:لماذا هو إذاً مسيحي؟ 
وأجاب البعتيون.ا يشبه الاعتذار عن مسيحية ميشيل. وبمكن البعض أن يرى أن عفلق 
(المسيحي) قد تحاوز (ذاته) باتحاه التاريخ والواقه العربي» نافذا إليه بحدس (برغسوني) 
ورؤى علمانية. وقد (أفنى) ذاته بشكل صوفي في (وحدة الوجود) القوميء فأراد أن ظ 
يحيط بالبُعدين المتفاعلين في حركة التاريخ العربي. .. لأنه خارج هذين البُعدين لا 
يمكن التفاعل مع مقومات الشخصية العربية أصلاً. .. ولكن... بأي كيفية منهاجية 
ود ميشيل بين البُعدين؟ ولم يعطنا ميشيل منهجاًء ولكنه أعطانا اختياراً ذاتياً حدسياً. 
وهذا الاختيار هو في نهاية التحليل جزء من جدلية التاريخ العربي نفسهاء التي تحتوي 
كل مقومات الوجود وعناصره لاو رايا 
قال) أي ميشيل عفلق. ظ 

إذا كان البعض يقدر الأمر على أنه نوع من الاستلاب الديني للمصلحة القومية 
فهم لم يدركوا من الدين إلا بعده النظري فقطء أي ممعزل عن بعده التاريخي في 
تكوين الإنسان العربي» وتقرير مواقفه الوجودية. إن موقع ميشيل وكل القوميين 
العرب المسيحيين» يكتسب وضعاً تاريخياً مميزاًفي مرحلة الانحسار العربي عن العالمية 
الإسلامية الأولى» باتحاه (الأنا) الذاتية» وفي المواجهة النضالية لكل القوى الهادفة إلى 
تدمير هذه (الأنا العربية الذاتية) في شكل الغز و الإسرائيلي وامتداداته العالمية. 
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المرحلة القومية وسيط تاريخي 


تنجو مياق الغاريتع العوض بداتر الالعسنان عدائيا رارق اارريفى قال فده 
فنحن نتحول - من ناحية - باتحاه الفكر العلماني الوضعي في فهم وجودنا القومي 
وقضاياه» ونحن - من ناحية أخرى - نقاتل في سبيل هذا الوجود القومي. تعتبر هذه 
الخلة هروزي د سوا حار الخرون ضع العالية لتاقي قلي جه ال خلة تعفن 
خصائصها الفكرية العلمانية القومية» يتكوّن الإنسان العربى ضمن أطر الحداثة 
بتوجه 552 نحو العقل العلمى النقدي التحليلى. بذلك كرا الشروط الفكرية 
لأسا العا 1 للإساكية الدانيك: الح :تمتوفها ادر قدي ارقي العلا اد ٠”‏ 
كنا هري ترجا ف لقاو تعد لزنا 1 

فالمرحلة القومية هي مرحلة وسيطة في تاريخناء ومرحلة مهمة. ففي إطارها محدد 
الشخصية الجديدة للإنسان العربي» وضمن اختياراتها يتحدد موقفه من العالم» ومن 
خلال جدليتها يتضح الطريق نحو العالمية الإسلامية الثانية. 

فى هده الرسئلة ديذا كيت إدرائيل للؤفسان العرى ‏ غتط مقهومة عنينا كجمافة 
لعن لنويسرعد لء بقلي ترمع] التراردرية الشاملة لكل قرزا توعدو فد ووز 
الصراع مع إسرائيل في هذه المرحلة القومية» سيتأكد للجميع أن استمرارية الوجود 
الإسرائيلي هي استمرارية عالمية» باعتبار إسرائيل بحسيدا لمنهجية الصراع ومنطقه في 
العالم. هنا سيتبلور الصراع بين مفهوم السلام العالمي كما سيطرحه العرب» ومفهوم 
الحرب والتناقض كما تطرحه إسرائيل... وععنى آخر سيحتوي الصراع العربي - 
الإسرائيلي العالم كله عبر إنضاج وبلورة نهجين مختلفين لفلسفة الوجود. 
مكامن التوجّه نحو العالمية الثانية ظ 
لن يتحرك العربي إلى تلك العالمية من فراغ؛ فهناك حيّزه الجغرافي - السياسي الذي 
يشمل قلب العالم كله ويتحكم في مداخله ومخارجه: من جبل طارق إلى قناة السويس 
إلى باب المندب إلى مدخل الخليج» إضافة إلى كل الحيويات الأخرى. فالمعركة القومية 
العربية هي معركة حضارية عالمية بالدرجة الأولى» وفى سياقها وغمارها يتحدد البديل 
التهجي الخال كله ؤم خلال المقلية العلقية النجلرايه النقادية الى كرون البو وى 
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لاوقا انار تون سس كفن اسان القرنى البنرا الله فن العر ان 
نفسه. والاكتشاف الجديد هو غير الاسترجاع السلفي... كذلك فإن الاكتشاف لن 
يكون (ذاتيا) في حدود العلاقة المحلية بين القرآن والعقل العربي» ولكنه سيأتي 
عالميا لكل البشر. وبمعزل عن المراحل التاريخية القديمة للصراع بين الديانات... هنا 
سيظهره الله على الدين كله والمنتصر في النهاية هو (الله). وهذه هي خصائص تاريخنا 
وتكوينه ومساره. جم طهر لج رم جديا ين يوان السسين » نحو 
عالمية بديلة للحضارة الأوروبية التي أورثت لكيه الصراعات المدمرة» وأورئتنا 
إسرائيل في الوقت نفسه. 


البديل الحضاري 


١‏ نتم ووو لاقطهة ق: لنترقة عرض سبي رانين اليف ركنا الا ظ 
وتمزيق أوصالنا. جاء ذلك على مستوى بدائلها الرأسمالية والاشتراكية على نحو سواء. 
والمسألة هنا ليست راجعة إلى طريقة فهمنا للاختيارات الأوروبية وعجزنا الذاتي عن 
ملاءمة واقعنا بهاء ولكنها ترجع إلى أن الاختيارات الأوروبية نفسها قد جاءت صادرة 
عن فلسفة الصراع الإناذ «واسييدة للانار بيك و الدياها و التضيادن . 

فالصيغة الديمقراطية التي طالما نظرنا إليها بعيون آملة» ليست سوى صيغة أوروبية 
كيده لمر م تقاض بانع ولمان واد زفي عاق ة بقاعدة السلم في 
الإسلام. 

فقد كان من جرّاء تطبيق المفهوم الديمقراطي الليبرالي أن أخذنا بأطر (الحكومة 
والمعارضة)» ما يعني فلسفياً أن الصراع هو الأصل في العلاقات البشرية» وأن مسؤولية 
الحضارة هي ضبطه والاحتفاظ به دائماً ضمن حدود ما قبل الانفجار» فتأتي صيغة 
الديمقراطية التي أخذنا بها من دون وعي لخلفياتها الفلسفية التاريخية» كمجرد قنوات 
لتسريب الضغط دون الانفجار. [راجع: ملحق الفصل الأول» الباب الرابع» رقم 4 
الضوابط القرانية لقاعدة السلم]. ظ 

إن أرقى أداء ء سياسي تقدمه لنا احضارة الأوروبية لا يتجاوز في الأصل منهجيتها. 

في الصراع» خلافاً للمنهج الإلهي الكونيٍ في عقيدة السلام. وعبر هذا 0 
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تستطع أوروبا أن تحسم مشاكلها ولا مشاكل العال المعاصر» بل ظلت تتحول بالإنسان 
تدريجاً ككائن عمل طبيعي» يخلو من الحكمة ومن التجربة الوجودية الإنسانية. 

إن الصراعات التي تمزق العام قوع اح ييا اا اه الروح الفاوستية منذ 
بداية منشئها. الور رع 0 لبزايا مول ون ارات اللي لم تستطع 
الحضارة الأوروبية ضمن أشكالها الرأسمالية واشتراكيات الطبقات الحزبية الجديدة 
أن تقدم حلاً لمشكلات الإنسان... إنسانها وإنسان العالم» بل هي تفرز كل يوم مزيداً 
من الأزمات التي تأخذ بخناق البشرية» وتستخدم مؤسساتها الرسمية والخاصة أبشع 
الوسائل للحفاظ على استمراريتها. 

من روحية الصراع هذه نشأت البرلمانية الإنكليزية» ومنها نبع فكر الطبقات ‏ 
الماركسي» وتتجسد البوتقة كأعنف شكل قسري ضد وجود الإنسان في النظام 
الامبريالي الاميركي [راجع: الكتاب الأول» تعقيب رقم 3» هوامش الفصل الثالث» 
الباب الأول]ء وصدق ال السك احج وماسوال (ماذا لو كسب الإنسان العال 
وخسر نفسه). 

ل ا العالمية الأولى الأطر الفاعلة للصراع < 
والانقسام والفرز» فأجبر على تلبّسها عنوة في جرّه نحو أهداف التحديث والعصرنة؛ 
':قاشييت. عازن | هما اك كر ايض د مف الس ل ؤوة ا ناسوق :نالفاي 
وفشلت كل المساعي من قبل ومن بعد. 

لقد حملت قوانا الاجتماعية الحديثة نواة هذه المنهجية الصراعية منذ بداية تكوّنها 
التاريخي» ثم تفجّرت نواة الصراع في صراعات كبيرة ومتفرعة طوال مسيرتنا التاريخية 
الحديثة» وما زال الجسد يتمرّق وأفكار الفرز تستمر ونحد أنفسنا عوضاً عن اللقاء على 
أرضية مشتركة؛ أبعد ما نكون حتى عن مضامين عبارة (السلام عليكم). فهل ترك الله 
هذا الكون البديع لتعبث فيه منهجية الصراع وتمزّق أوصاله؟ لا.. وألف لا.. 2 

إن الله قد طرح لإنسان هذا الكون المنهج البديل الذي يقوده إلى حضارة السلام» 
وقد ألقى بتبعات هذا المنهج الكوني الحضاري البديل على عاتق الإنسان العربي نفسه. 


65'ارفة القوى الاجتماعية الحديثة» ملحق الفصل» 7 
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وسيظل الله مع هذا الإنسان العربي إلى أن يكتشف بالتجربة العملية أن تَبنّيه لاختيارات 
منهجية الصراع الأوروبية لن تؤدي إلا إلى إضعافه والقضاء عليه» وأنه - أي الإنسان 
العربي - بوصفه حاملا لمنهجية السلام الإلهي الكوني» سيكون دون غيره» الضحية 
المباشرة لمنهجية الصراع العالمي. وأولى الظواهر هي (إسرائيل) التي تأتي كثمرة زقومية 
ارا اأطاية الأبرييك انها الإقداة العري بردي آي الكل ابرع ودورت 
امار ا ري 
مايل - حا كل سيلدت لوشمة اسشبة- لعا لوصول الم 
ا مقفول ا يقود 0 اذ العربي حو العالية ا الثانية) ريمت كل أسهابها 
البشرية وكل أمر كير ودقيق. 


ولادة جديدة للإنسان العربي 


هنا سيلد القرآن من جديد أمة تحمل إلى العالم نهجاً حضارياً كونياً بديلاًء ولكن 
المعاناة على طريق المنهج ستكون أكبر وأقسى ما يتصور البعض. ليس هناك عودة إلى 
الخلف أو (رجوع) إلى الإسلام.. لا عودة إلى ماض ولا بدء من جديد» ولكنه استمرار 
وتواصل. فالحياة لا تعرف التكرار في ظواهرها وحقائقها. إن العودة إلى الماضي هي 
تكرار لا يتناسب وسنة الحياة» كذلك فإن البداية من جديد هي نوع من الادّعاء. 

لا أعني عودة إلى العمائم ولا إلى تحكيم تلك الجماعات التي تصدرها مراكز 
الأرشيفن الديني التي بقيت. كما هي منذ العهد الفاطمي. ليست عودة إلى عنعنات 
ابن كثير» وإلى ما ثبت وما لم يثبت من أحاديث الرسول. أصبح الحديث في الدين يثير 
الكثيرين. أوَّلا يكفى ما فعلوه بنا؟ 

كل تيك اذا تضني وى سنرول 01و اق ونا ابيا ةا علان رودل نة تق ةو العضر رسيدة 
للقضاء على كليهما؟ هل نرجع إلى فتاوى ابن تيمية أم أحكام مخالفيه؟ هل نتحول إلى 
قاديانية أو بهائية؟ هل نعود متصوفة أو غير شافعية؟ ظاهرية أم باطنية؟ إخوان مسلمون 
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أم فرق أخرى؟ مالكية أم شافعية؟ حنفية أم حنبلية؟ أشاعرة أم معتزلة؟ أم قرامطة؟ وأيٍّ 
الصحابة نعتمد؟ وأي القياسات نلتزم؟ وهل يُقفل باب الاجتهاد أم يُفتح؟ وهل نلاتحي 
أم نحلق؟ وهل نحجّب المرأة أم نجعلها سافرة؟ وهل نسبح بالمايوهات أم نترك السباحة 
نهائيً؟ وهل يكون مرجعنا الأزهر أم النجف أم القيروان؟ ومن يفتينا من الشيوخ؟ ومع 
من نقف؟ مع الملكية أم الجمهورية؟ مغ هيئات الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر أم 
مع التكفير والهجرة؟ وماذا نفعل بالتعليم الأكاديمي» هل نلحقه بدار الفتوى أم بوزارة 
الأوقاف؟ ومن سيشرف على مسلسلات التلفزيون والإذاعة» شيخ الزاوية الأحمدية 
أم إمام مسجد تكية السلطان سليم؟ وعل أي الأوراد سننتظم على | يقة البرهانية 
الشاذلية الدسوقية أم الختمية أم القادرية أم الر فاعية أم التجانية أم السنوسية أم البدوية 
أم العيدروسية؟ 

والتماثيل هل ننسفها لأنها تجمسيد حرام؟ واللوحات هل تمزقها لأنها صورة للروح؟ 
والموسيقى أنكفٌ عنها لأنها من مزامير الشيطان؟ ويمنع الديكور في المنازل لأنه يُشغْل 
عن ذكر الله؟ وهل نعود إلى قطع اليد؟ ورجم الزاني والزانية؟ أو جلدهما؟ واستادات 
الرياضة التي ل يشارك فيها أحد من شيوخنا يوماً هل نغلقها لأنها (لهو ولعب)؟ 

وماذ استكون عليه مصادرنا في الفكر والأدب والفن؟ أم سنمنع ذلك ويكفي البيان 
والتبيين للجاحظ وننكبٌ على قصص الأنبياء؟ 

وقبل ذلك كله الا عو عر غير اقنور الرضييع لسري عي ات 
يحتجب عنا؟ ومن أين يأتي شْرّاح الغيب وقد أغلقت أبواب النبوّة من بعد محمد. 
وكيف نتصل بهذا الغيب» أفي الأحلام أم اليقظة؟ وإن اضطررنا إلى رفع مسألة فمن 
أين يأتينا الجواب؟ أم سنلجأً إلى القياس لأنه في يوم كذا من شهر كذا من عام كذا قال 
فلان لفلان عن فلان إنه عرض له في بعض أسفاره إلى... 

إن اليهود على الرغم دن الوم القبية قد عدولا في اك زيوت بارا 
تفوق سرعتها سرعة الصوتء وألقوا علينا حمماً من السماءء ولم يقذفونا بألواح 
موسى. فهل نقابلهم برقى وتعاويذ من سور الكتاب؟... هذه تساوئلات مطروحة 
في واقع الفكر المعاصر. 

مهلا... وعفوا. ٠:‏ فاق لا اتعى بكو .بيك زا كييقا الحكوكه بل إلى النناء 
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اللاي قن اتخدا قواقمة واذق شختعة :1ه اشركرة لاومو هلدة قات 
على مستوى فردي أو فرقي أو حركي أو حزبي ضلع في تحديد اختياره البشري في 
الأرض لفعل» ولكن المسألة أكبر من فرد» وأعمق من حركة منظمة أو غير منظمة. 

لقد جعل الله التجديد لا محرد تجديد كما.نعرف معانيه وتحاربه التاريخية» ولكن 
جعله عامية ثانية تنطلق من حيث انتهت العالمية الأولى إلى العالم أجمع» ومن بعد أن 
تسيطر عليه عالمية وضعية لم يعهدها تاريخنا الكوكبي الأرضي من قبل. العالمية الثانية 
أوالتقردة لست عديذا لاذول بأي حال من الأحوال» بل هي تاريخ حضاري جديد 
متواصل. والعالمية في نشوئها وتكوينها تستمد من القرآن» لأول مرة» نهجه الكلي» ‏ 
كافة الشعرلة والحنياء كج سعط ينها :ااانه ليان الذي الرزتن لدي ران 
من إمكانيات البحث والتنقيب العلمي ما لم يكن ميسورا له في الماضي. والإنسان 
الذي توافر لديه اليوم من المقوّمات الجغرافية والتاريخية للانطلاق ما لم يتوافر لمرحلة 
الخروج من الجزيرة. 

لقد وضعت مرحلة الخروج الأساس الموضوعي الأول بانتشارها الجغرافي في 
حوض الحضارات» فملكت مداخل العالم ومخارجه؛ ما أصبح قاعدة جغرافية جديدة 
ومتسعة ومتعددة المزايا لانطلاق العالمية الثانية. 

وحملت العالمية الأولى الحوض الحضارات وحدة لسانية بقى القرآن في حضائتها 
0 عام ليؤخذ من جديد منهجا باتجاه المستقبل. 

وحبا الله قاعدة العالمية الثانية بجناحين للانطلاق» لا تعوقهما مشاكل القلب 
المتعب بجراحات المواجهة. .. أحدهما شرقي السويس منتهياً في (الجزيرة العربية)» 
وثانيهما غربي الميوسن مدهي ف اغوي العربي الكبير)» وأبقى الاثنين خارج 
متناول التجارب الوضعية السافرة» وشحنهما بخصائص تحمل مكنونات حركة 
جاذبة تستقطب بها الجزيرة العربية بأسرهاء ويستقطب بها المغرب الاتساع العربي 
ومعه الاتساع الأفريقي المسلم في نصف القارة الأفريقية الشمالية. 

ل ل ل فإن مصيرها يقرر في الجناحين 
المكاملن.' انها بق مضق ق والمدينة هو مسرح المعارك المقبلة التي سيتفتت كل ما 
عليها تفتيتاء أما القدس نفسها فتستسلم من جديد» وفي هدوء هذه المرة» كما سلّمت 


610 


نظرة إلى الواقع المعاصر 


مفاتيحها لابن الخطاب من قبل. وبسقوط القدس تسقط مرحلة تاريخية كاملة في 
التضنارة الكالمة ال اعتةه واخا الطريق نحو ناكية سيادة النهج الإلهي على المستوى 
الأرضي الكوكبي: لوَقَصَيْنًا إلى يني إسْرائِيلٌ في الككّاب لتْفْسدُنَ في الأْض مَرَئنٍ 
وَلَعنَ ًا كرا (4) فإِدَا بحا ود أولاهُمَا بَعَثناعَيْكمْ هادا نأو بَأس شاديد 
فَجَاسُواً خلال الدَيّار وَكانَ نم لا (5): م دنا لك الكرَة عليه وَمْدَدنَاكُم 
نال ون َم كر ترا 6) إن أخطخ خط 0 م لأنفسكم وَإِنْ سام قله 
فَإِذا جَاء وَعَد الآخرّة ليسوؤوا وَجوهَكمٌ وَليَدحَلوا الْسْجِدٌ كما دَخَلوهُ رن مر 
ويروأ ما عَلَوا يرا (7) عَسَى رَيُكمْ أن يَرْحَمَكمْ وَإِنْ عدم عُذنَا وَجَعلنَا جه 
للْكافرِينَ حصيرًا (8) © (الإسراء: ج 15). 

لن يصرخ حجر وقتها إن من ورائه يهودياًء فالحجارة لم تتكلم طوال التجربة 


المحمدية ولن تتكلم الآن. آيات الله وحدها هي التي ستتكلم بمنهجها وسياقها 
وحتمياتها. 
لماذا فشلت حركات التجديد؟ - ظ 
إن الفشل الذي أصاب حركات التجديد في هذا القرن يعطى دلالة على طبيعة التحول . 
التاريخي الذي ينتظر المنطقة» ويكشف في الوقت نفسه عن مدلولات الوعي الديني 
الجديد الذي يختلف جذرياً عن وعي المراحل السابقة بقة المتدرّجة في الانحطاط. لم تأت 
حركات التجديد إلا كردٌ فعل محدود التأثير» بحكم تقييدها إلى مراحل الفكر السابقة 
. وبحكم تركيبها الانتقائي التوفيقي. فقد كانت تراوح في جو الأزمات الخائقة للتدهور 
ما بين تمثلها لمثالية الإسلام وانطلاق العالمية الأوروبية بإنحازاتها الوضعية» فحاولت أن 
تتحول بالجسد الاخذ في الموت لتعيد شحنه.كثاليات الإسلام ضمن تعلقها بالمراحل 
السابقة» مع إضفاء مسحة تحديدية وضعية على هذه المثاليات تجعلها ملائمة الخصائص 
التتحولات الاجتماعية والفكرية الجديدة» أي محاولة لتقريب الشقة بين واقع القوى ‏ 
الاجتماعية الحديثة والمثل اللإسلامية في حدود الاجتهاد الممكم اق د 5-0 
من دون مساس بأطره السلفية كثيرا ليتناسب ورياح التغيير. 

غير أن كل تطور أحدث في هذا المجال لباه لول إل لفطل الارة 
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. الوضعية. فقاسم أمين تبنى حرية المرأة في إطار أفكار محمد عبده» غير أن الثغرة التي 
فتحها سرعان ما انسعت» لتمضي بحرية المرأة ضمن المنهج الغربي الوضعي... بذلك 
ال ال 0 نتائج اجتهاداتهاء وما ذلك إلا لأنها لم 
نكن قط مستقاد ون سلفية المجتمع التقليدية وقوى الوضعية الحديثة» وكان كل 
اجتهاد منها يتحول تاريخيا في النهاية لمصلحة القوى الوضعية... هكذا بدأ جمال 
الدين الأفغاني ومحمد عبده وعبد الرحمن الكواكبي ورشيد رضا وغيرهم. 

كذلك لم تستطع حركات التجديد تلك أن : تقدم ضمن تحليلنا لانتقائيتها وتوفيقيّتها 
رد كلياً على التدهور» بل ظلت تتناول الجوانب كلاً على حدة , يقة محزّأة تشابه 
مواضع النزول الأولى من دون اتخاذ منهج للرد الكلي... وبالطبع لم يكن ذلك مكنا 
وقتها. 

ورثت حركة الإخوان المسلمين في ما بعد دور هذه القوى التجديدية» وقد اتجهت 
بكل قواها إلى مخاطبة العقلية المتوسطة ضمن الأسلوب التوفيقي الانتقائي نفسه مع 
الاختلاف البيّن في مصادر التكوين الفكري. فبعضهم صوفي تأملي كسيد قطب» 
وبعضهم سلفي كسيد سابق» وبعضهم مُدافع بلا هوادة في كل الاتحاهات. وقد فقد 
الإخوان توازنهم بين تأملاتهم الدينية الحديثة التي ركزت على التحريض الجماهيري 
الواسع باحاه قيم الإسلام المثالية يطريقة وعظية مثيرة وبين صبعوز الوضعية ت يأسالييها 
الأكثر عملية وارتباطا. مشكلات الواقع المباشر - من دون غطاء فلسفي مسبق. فسقط 
الإخوان كاخر مظهر تحديدي في إطار العالمية الأول. ١‏ 

كان الإخوان ومن سبقهم من قوى 'التجديد يعيشون - من دون وعي لوباك 
- نهاية الظرف التاريخي للعالمية الإسلامية الأولى» ويعبّرون عن محاولات عديدة في 
سبيل استنهاضها ومنحها بعض مظاهر القوة» غير أنها لم تكن قوة حياة» بل مظاهر 
حيوية كاذبة. فالجسم بأكمله كان في حالة احتضار نهائي» مفسحا الطريق للبدائل 
الوضعية والصيغ الإقليمية والارتداد نحو الأصول الحضارية لما قبل الاإسلام. كاثوا 

يواجهون بعناد رياح التغيير» ولكنها كانت أصلب منهم فصرعتهم جميعاء ول يبق 
منهم الان إلا كما بقى لعلى في الكوفة بعد مقتله.. 

لقنم عع الله تناع نينارة العامة الأول أمفينا تكوية ذا كه عو قن عندها الاتهيان 


612 


نظرة إلى الواقع المعاصر 


النهائي» وهي تتمثل في الوسولة لوز فيلات السات و اللفنانية العررية عا وداه 
البعض دلالات المفهوم القومي. فانطلاق العالمية الإسلامية الثانية لا يأتي كما كان في 
البدء من عمق صحراويء ولكنه ينطلق هذه المرة من عمق حضاري يشمل المنطقة من 
الخليج إلى المحيط... وهو عمق مجهز بكافة إمكانيات الانطلاق الحضاري العالمي. 

وكماهيّأ اله قاعدة الفعل البشري وجهّزها بكافة وسائله - ومنها ما لم تأت به إلا 
يد الأقدار - فقد أحكم الله بداية العالمية الثانية.مقوّمات تاريخية عالمية» أوضح ما فيها 
سيطرة البديل الوضعي على كوكبنا يأسره» ما يجعل المنهج القرآني بديلاً عالميً» وليس 
بحرد بديل لآراء حفنة من المثقفين العرب الذين طرحوا ما لديهم بالوكالة عن هذه 
الوضعية العالمية وليس بالأصالة. سيجد المنهج القراني نفسه في هذه المرة وجها لوجه 
أمام الحضارة العالمية الوضعية كلهاء وضمن أفق تاريخي يخوض فيه الإنسان العربي 
معركة ضارية تستقطب عبر جدليتها كل مقومات العالمية الإسلامية الأولى. 
فافتتاح العالمية الثانية لا يأتي بجهد فردي» ولا عبر تنظيمات تقليدية تجديدية تمت 
إلى نهايات المرحلة السابقة» بل هناك من أنصار التجديد في المرحلة السابقة من سيقف 
ضدها بعنف وبلا هوادة» لأنه لم يكن يدرك - وبالتالي لن يدرك الآن - طبيعة المنهج 
القرانٍ وعلاقته.عراحل التطور التاريخي كما يحددها القران نفسه :. 

قلنا إنه ليس في القرآن تكرارء وقد أورد الله آية واحدة بالحروف نفسها في موقعين 

متجاورين من سورة البقرة» والآية في الموقعين هي : «تلك أَمَةُقَد خَلَتْ لاما كَسَبَثْ 
وَلَكُم ما كَسَيُْم وَلاَتُسَاُونَ ما كانُوا َعم ِنْ (134) © (البقرة: ج1) ولإتلك أَمَةقَد 
حلت اوكا متنك ولك قا كنفقا رلا نار عقا كانوا كتلود 140 اق 

ج11 

ركسا خف العا الى ممت عه ونه مان ورتين د 
أن موضوع الآيات ودلالاتها واحد» ولكنه يختلف في الإشارة إلى محتوى الظرف 
التاريخي فالآيات التي تختم بالرقم (134) تربط ما بين إبراهيم تسلسلا إلى أبناء يعقوب 
الذين أسكنهم يوسف أرض مصر فتوالدوا فيها واحتلوا في عهد ملوكها الآسيويين أهم 


3 مأزق الحركات الدينية المعاصرة» ملحق الفصل» 3. 


613 


العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب والإنسان والطبيعة 


ده حتى أصبحوا شعيًكاملاً في حضانة الأرض الصرية لوص بها لايم 


شم شهدا اماروقيت الَؤْتٍُ إذْ قَالَّ لبنيه بم ُو مر تفي فون 
0 واكام رركن له ارس له يحرمون رفوي 


(البقرة: ج 
ا تلك مد وسوس او و 
كانوا يَعْمَلونَ (134) # (البقرة: ج 1)... إشارة إلى انتهاء ظرفها التاريخي الذي بدأ 


بإبراهيم وانتهى ولو ب أما الآيات بعدها من (135) إلى 
(البقرة: 141) فقد بدأت مباشرة بالتهويد على يد موسى ومن بعده التنصير على يد 
عيسى) ل ل ل ل يد 
التاريخي الخاص. 000 

الي زح تلك مهد حلّن. 5 الرحلة الأول في تاريخ 
ل 
الفراعنة حتى وصلوا مرحلة الإذلال التام. وقد ختمها الله هنا بتلك أمة قد خلت. ثم 
المرحلة الثانية في تاريخ بني إسرائيل» وهي التي جعل الله حدودها الزمنية ما بين التهويد 
كيني لطي يتور ع قاد مون إل الجواية الرسرة للا ركلة عرسعي 
ولامعد ار برل هدي اكدين رمي وقد اختتمها الله أيضا بالآية تلك أمة 
قد خلت. 

وربط الله المرحلتين بالمصدر الإبراهيمي... الأولى كاستمرار للأصل نفسه في 
شكل وصية يعقوب لأبنائه الاثني عشرء والمرحلة الثانية وهي التي اتخذ فيها المصدر 
الوبراهيمي نفسه شكل اليهودية والنصرانية كدلالات على ظروف تاريخية جديدة 
وأوضاع متغيرة. واد بيدأت اليهودية بالخطر الذي كان يتهدد ب: بني إسرائيل في مصر 
بالتفرقة والانقراض. جاء ليقودهم نحو مرحلة حويلة عد أن 50 المرحلة 
الأولى مهمتها وانتهت إلى إذلالهم ومحاولة إفنائهم (من ناحية سلبية)» ولكن أيضا 
اتتهت بالمرحلة نفسها إلى تكوّنهم كشعب (من ناحية إيجابية) فقاد موسى المرحلة 
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الجديدة بالإيجابيات التي خلفتها المرحلة السابقة... أي قاد أمة كاملة التكوين. 

أما عيسى فقد جاء ليمنحهم الاختيار النهائي بين مواصلة دورهم أو الانكفاءء 
وكلاخها بنع كيرا من التسهيلات التشريعية التي كانت تقيّدهم في ما مضى والتي 
0 ٍوَمصَئقا اَن دي من التؤرا ولحل كم بض لذي رم ليك 

0 والتضرائية تنه 00-7 عن الأصل 00 مكيّفان على 
أوضاع تاريخية ية مغايرة دخل فيها في :الاعتبار الوضع البشري والحضاري وامتدت 
بتأثيراتها إلى التشريع نفسه. 

هذا درس يجب أن نعيه جيداً في فهمنا لمدلولات المنهج القرآني. 

ثم.. جاء النسخ للوضعية كلها بتحويل الأمر الإلهي إلى العرب. هنا عاش العرب 
معطيات فكرية خاصة وتحربة خاصة ووعي مفهومي خاص» معدوافه العم 

ثم انهاروا ضمن تغيّرات عالمية وتاريخية جديدة. إذا قد استهلكوا طاقتهم التاريخية 
لي لصي 0 


ما بين العالميّتين الأولى والثانية ظ 

بدأت تلك العالمية الإسلامية الأولى تاريخيا بابتعاث 5 على 7 إسرائيل: 96 
جَاء 7 أولاهما عا كم عملا نا ؤي َأ بشَديد ار خلال 5" 
رم ل خرن ف ا مغر روط ل اف ل 2 5 
َأنَاهُمُ الله منْ حَْتُ لم يَحْتَسبُوا وَقَذَف في قُلوبِهمْ الوُعْبَ يُجْربُونَ يُوتهُم بأنديوخ 
وَأيْدي الموْمنِينَ فَاعْمرُوا يَا أولي الأَبْصَارٍ (2) وَلَوْلَا أن كمَبَ اللعَلَْهمُ الجلاء لعَديَهُمْ 
في الدناولهُمْ في الآخرّة عَذَابُ النارٍ (2) ذَلكَ بِأنّهُمْ شَاقوا الله وَرَسُولَهُ وَمَن يُشَاقَ 
د او ع 0 
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إلى جيوش الإمان [عبادا لنا]» فالله لا ينسب الوثني الأشوري إلى نفسه. 
[ وتنتهي تلك العالمية الإسلامية الأولى تاريخياً بابتعاث بني إسرائيل على العرب: 
رَدَدنا لحم | عَلَيهمْ وَأَمْدَدْناكمٍ أَمْوَالِ وَبَنينَ َجَحَلنَاكمْ أكثر تفي (6١‏ إِنْ 
أَحْسَتم أَحْسَكُمْ لأنفسكم وَإِنَ أسَأتم لَه قدا بحاء وَعْدُ الآخرة ليسُووُوا وجَوس : 
وَليَْحُلواً المجدٌ كما دوه ول مَرَة وَلِيتَُوأمَاعَلََا قرا (7) © (الإسراء: اج 15 
ولوفلا من بَغدو لبي نئي سكو لأَْض َإذَ بجحاء وَعُدُ الآخرّة ًا بكم ليق 
(104) © (الإسراء: ج 15). 

فالعالمية الإسلامية الأولى تقع زمنيا ما بين إجلاء اليهود عن المدينة إلى خيبر على 
عهد الرسول ثم إلى الشام على عهد عمرء وبالصفات نفسها للبأس الشديد الذي 
ذكره القرآن وبأسلوب القتال نفسه في داخل ديارهمء وتنتهي بقيام دولة ١‏ بنى إسرائيل» 
ظ حيث أمدّهم الله بكل قوى الدعم الرأسمالي العالمي وحشد من أبناء المهاجرين من [ 
العالم بأسره» وجعلهم الله فوق ذلك «لأْكثر تفيرًا 6 أي أكثر قدرة على الحشد وتوظيف 
القدرات الذاتية والعالمية. 

يفير انه إلى ميلاد العالمية الإسلامية الثانية ويعتبرها تحربة الختام النهائي» وهي 
عالمية تولد في إطار الصراع ضد الوجود الإسرائيلي إن َحْسَشُ أَحْسَحُمْ لأنشكخْ 
ون أسَأتم لاما بحَء وَعْدٌ الآخرَة ليَسُووُوا وُجُوهَكمْ وَليَدْحلوأ المشجد كما دحلو 
وَل مَرّة وَلعَبرُوا ا اا تتبيرًا (7) 4 (الإسراء: ج 15). فقول الله: فإذا جاء وعد 
الآخرة [أي المرة الثانية] وهي تشير إلى لتفسدنٌ في الأرض مرتين ولتعلنٌ علواً كبيراًء 
ليسووًا وجوهكم [ويرجع الضمير إلى عباد لنا أي المسلمون] وليدخلوا المسجد كما 
دخلوه أول مرة. ظ 

ايا لاا ارت ب مو تي اللاي ارون 
إطار موقف جديد من الحضارة الوضعية العالمية. 

وهنا فارق كبير لا بد من الوقوف عنده. . فموسى قد افتئح الطور الثاني من 
التجربة الإسرائيلية ا أما العالمية الإسلامية الثانية على ضخامتها وتعدد مهماتها 
وممد انها لحلية والعالمية فقد أبقاها الله من دون نبي بحكم اختنام مرحلة النبوّات. 
غير أن الله ليس بغافل عن العالمين» فد أودع لديها ما هو أخطر شأناً من النبوّة أي 
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كلماته هو نفسه... أي القران» وجعله نهجاً كونياً كاملاً يرقى على مدارك بعض 
الأنفاءة وحفظه وحفظ به وله لسان العرب» وأمذه با فا عد الهو من أموال 
وبنين. فكل ما يناله اليهود من ثروات العالم لا يزيد على إنتاج حفنة من الآبار» وكل 
قوى اليهود البشرية في العالم لا تتجاوز نصف عددية سكان مصرء أما النفير فهو وحده 
الذي يتفوّقون به علينا <لحكمة تتعلق ممصير عالميتنا الأولى. 

اد ارون يرارق و رع لبح لب اا ار اا 
أن تحمله أو تحتمله؛ بل إن القرآن يحيط بتجربة النبي مثلاء كما أوضحنا في تحليلنا 
لبعض آيات سورة الكهفء بأكثر ثما يحيط النبى نفسه بأبعاد تحربته. 
ويقف القرآن وجهاً لوجه أمام خصائص المرحلة العالمية الجديدة ليمنحها كامل 
خصوصيتها المميزة لها والمحددة لسماتها الذاتية... ثم يسحبها بتميّزها ليردها إلى 
الأصل المحمدي الذي هو عنوان العالمية كلهاء إذ نحن نتطلع إلى تفاعل كبير بين 
القران وخصائص العالمية الثانية» فمفهومنا للتجديد هنا هو مفهوم تاريخي مشروط . 
بتحولات معينة» نحولات على مستوى الإنسان العربي في علاقاته بنفسه وبالعالم. ظ 


كيف يحصل هذا التحول؟ 
في بداية العالمية الأولى كان القرآن نفسه - كما بيّا - هو أداة التحوّل التي قادت 
الإنسان العربي من عام المطلق الفردي الذاتي القبلي إلى الدائرة الأوسع في حدوده 
الاجتماعية وافاقه الفكرية . غير أن التأثير القرآني قد جاء في تلك الفترة مرتبطاً بظروف 
خاصة شرحنا أبعادها. أما اليوم فإن الوقائع والأحداث, لا اللغة فقطء يؤدّيان دور الأداة 
في توجيه العرب إلى المنهاج القرآني وفهم وجودهم ومسيرتهم الحالية والمستقبلية من 
خلاله: فيه باما لكي ويا ما يدكمة وداها بعدكم: .. من طلب الهدى في غيره أضله الله 
ا ل 

والنظرة إلى القرآن ضمن مرحلتنا لزاه نعي في أسلوبها عن النظرة الع 
حتمتها أوضاع معينة في مقدمة العالمية السا؛ من نان تق رننا تاي كنعارة توعد 
في الدرجة الأولى ترقى من متفرقاته إلى كليّته» ومن ع أجزائه إلى وحدته» ومن سطحه 
إلى مكنونه. بذلك نصل إلى فهم منهجية ا حركة في الطبيعة والتاريخ ضمن الأطر التي 
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ده لبا وا عن دى هذ لتمل تج ترآ إل تطرح فنا على قا 
الفعل الإلهي ضمن اتجاهاته. 
يس في الأمر مغيبات بجهولة؛ فاذنهج بشموليته مضت في الكلية القرآنية ولس لن 
أن نفعل إزاء هذا التضمين (المكنون) سوى معاناة الاستخراج ج بالتدبر والتفكر والربط . 
والتوليد... إنه نوع من التعامل العميق مع سجل كوني مفتوح تنتقل إلى نفوسنا من 
خلاله مبادئ صياغته وأحكام علاقاته... حتى الفنان لا يستطيع أن يخرج رائعته إلا إذا 
تمثل مبادئ الصياغة الجمالية واستشفها في محال النظر أو السمع. بل إن أساتذة الحضارة 
الوضعية المعاصرة لم يصلوا إلى مناهجهم المعروفة إلا من بعد التعامل مع الظواهر 
والنفاذ إلى علاقاتها بعضها بيبعض ضمن وحدة عضوية وسياقية. ثم استخلصوا من 
مناهج الحركة وعياً فلسفياً أسقط نفسه على سلوكية الإنسان الاجتماعية والتاريخية. 
وماركس نفسه استخلص جحدليته وطبّقهاء بعد أن انتشر شر بوعيه المادي أولاً على سطح 
كبير شمل تحليله لمناهج الفكر الاقتصادي البريطاني» ولمناهج الفلسفة الكلاسيكية 
الألمانية» ومناهج الاشتراكيات الفرنسية» ثم أعمل النقد والتفصيل حتى خرج على 
العالم بأدبياته الماركسية بشأن جدلية الصراع. حتى روائع دافنشي ومايكل أنجلو ما 
. كانت لتأتي على هذا النحو الجمالي الأخاذ لو لم تكن استجابة حدسية صادقة وشفافة 
مبادئ التكوين وعلاقاته في عا لم الطبيعة. والكنها قاد خر عت مرو وائرة الاحساين 
الفني بها وليست مجحرد تحسيد نقلي. 
القرآن أكبر وأبعد وأعمق من هذا كله» ويتطلب جهداً لا ترقى إليه إلا النفس 

الجميلة التي تندمج بوعيها وحدسها في مكنوناته» لتنفذ إلى الوحدة عبر الكثرة» وإلى 
الكلية عبر الأجزاء. أما القول بخلاف ذلك فمثله مثل الحمار يحمل أسفاراء أو كمثل 

بخص الرحامن الدرك عوت الوصو الفلى على (وحابوم من دون عراذة ومزيذوك 

فج ل لاعن التلورين» 

يُْيِّبٍ الله المنهج في القرآن إلا كما غيّب قوانين الطبيعة في حركة الظواهر. فكما 
يعاني العالم الطبيعي حتى يستخرج المكنون في قانون الحركة» كذلك هي العلاقة في 
مكنون القرآن - الذي هو أبعد غوراً - علاقة بالوعي والمعاناة مع المكنون» وطريقنا 
إليه دائما هو الوضوءعاء الغيب لمن كان لديه الاستعداد. 
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هذا النوع من التجربة الحضارية مع القرآن لم يكن يتسع للكثيرين قبلنا في مرحلة 
العالمية الأولى لاختلاف في خصائص العصر ومقوماته الفكرية» والمستوى الذي 
يستجيب به الإنسان الآن لدواعي الحركة من حوله. لذلك فالتعامل مع المنهج ليس 
لتر لو رو ليام بك ارو جا الليع سويه كان لجزا تيم 
- فقد جحائوا بالأمر شتاتا في مواضع شتّى حا إذ كانت علق قتهم بالقران علاقة #فبلكة: 
أكثر من كونها منهجية. أما الآن فقد حمل تاريخنا المعاصر أسلوباً جديداً في الوعي 
بالأمور يختلف جذرياً عن الأسلوب الماضيء وهو طريقنا الحالي : نحو القران. 
2 الكتاب كمكنونات الكون لا تحتاج إلى (تأويل باطني) أو إلى (شطحات 
... على الأقل في عصرنا الراهن» كل ما نحتاج إليه الآن هو السعي إلى القرآن 

ومو ا سار عا بس 0 من قارئ؟ فقط 
خذوا طرف من الكتاب وتجاوزوا به الحناجر إلى الأعماق واجعلوه أمامكم لا خلفكم. 
. عبر الكتاب تسقط تلقائيا كل تلك التفرّعات الفلسفية التى مرّقت وحدة الانسان 
العقلية: وجعلته نهب لروح انفصامية بين مادية وغيبية؛ لاعت وف الف اناف 
(الوضعي) والفكر الغيبي (الإلهي) برزخاء وليس في الحقيقة سوى نهج واحد يدمج 
الاثنين معاً في قراءة كونية واحدة. فالواقع الموضوعي ليس سوى امتداد غيبي يعيش 
الإنسان ظواهره المجسّدة وليس أمام الإنسان سوى أن يسعى لوعي هذا الامتداد 2 
الذي يتخذ شكل التأثير الإلهي في الطبيعة والتاريخ عبر منهجية القرآن. 

إن المنهج في عصرنا ليس في الحقيقة سوى محاولة فلسفية لتكريس المفهوم الواقعي 
للحركة ال موضوعية.معزل عن عمقها الغيبى» وبالتالي قيّدت المنهجية.معطيات ما تعطيه 
التجربة العلمية من حقائق قابلة للتطبيق والتحليل. فالمنهج ضمن الفلسفة العلمية 
الوضعية هو رفض كامل لأي علاقة بحركة المادة من (خارجها) على نحو ماورائي . 
أو من داخلها على نحو (حلولي)» كما أنه رفض لأي غائية مسبقة على نحو تضميني 
مال 

ماك سكين لسسع ترون جو رت وذ لبي شرن لور الال شاه 
الوضعية العلمية في رفض الماور ائية والحلولية في عال الحركة» وأدان منظور الخلق عبر 
النتقص في المادة» وجرّد المادة في أصلها التكويني من الغائية المسبقة» ولكنه - وهنا 
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وأبعد وأعمق» حيث الفعل الإلهي بكيفية تتجاوز كل قيود المادة الزمانية والمكانية. هنا 
تقصم ظهور كثيرة. فالمنهج القراني يثبت للعلوم الوضعية دلالاتها التطبيقية والتحليلية؛ 
ولكنه لا يرتدٌ بها (فلسفيا) إلى الموضعية السطحية» بل يمضي بها نحو الأبعد لدبجها في 
القراءة الأولى #اقرأ باسم ربك الذي خلق (1) © (العلق: ج 30). ظ 

بذلك يصبح واضحا لنا كيف نعبر من واقع الإحساس الموضعي بالأشياء وتحليلها . 
والتعامل معها إلى عمقها اللامرئي» حيث ندرك حكمة التقدير وحكمة التوقيت 
بكو اناده ومن شر أن اسع اق را عاض انجلرة وج افيه 

بذلك يحقق الإنسان العربي رذه الحضاري على الوجود الإسرائيلي» وهو رد على 
الوضعية العالمية كلها التي أفرزت الوجود الإسرائيلي» وجعلته مقدمة لها في عمق 
منطقة القرآن ولسانه. فتحدّينا لإسرائيل ليس معركة قومية عسكرية بجردة» بل هو 
معركة حضارية عالمية» يتصدى فيها القرآن بلسانه العربي وبإنسانه للعالمية كلها التى 
جعلت الوجود الإسرائيلي تمكناً وشرعياً. فإسرائيل لا تكتسب شرعيتها في هذه الأرض 
من حقوقها التاريخية» بل من منهجية الصراع الوضعية العالمية التي تقبل ببساطة وتبرر 
قتل وتشريد مليوني فلسطيني. وهذا قدرنا دون سائر شعوب الأرضء ولهذا نحن هنا 
في قلب العالم وفي حوضه الحضاري وثمرّاته الاستراتيجية. 

ولهذا تدفق النفط في الجزيرة العربية كأساس مادي لتطوّر يت 
ريا كما وكل شيء قد قدّره الله تقديرا. 
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آتٍ منعكسات الانتشار الأمّي على ل الشخصية العربية 


القن اسه رقن درت جيعد نامس ابعر اليل لجنه ارا رطا والسنية المطلفة ايه قاايت 
الفرات والأطلسيء قد اكتسب طابع الصراع الدموي؛ لا مع شعوب هذه المنطقة ولكن مع 
القوات العسكرية للإمبراطوريات الغازية لهذه المنطقةع أي ضد القوات الرومانية والفارسية. 
أما شعوب هذه المنطقة فقد (استجابت) للفتح العربي الإسلامي بوصفه مدخلا (لتحريرها) 
من قبضة الإمبراطوريتين الرومانية والفارسية» ولهذا فتح نصارى دمشق بوابات تلك المدينة 
التاريخية أمام الفاتحين)» كما استجاب أقباط مصر) وعلى رأسهم رامن الكئيسة الذي نفاه 
الرومان» للانتشار العربي المسلم في مصر. 

تطلعات التحرير هي التي حكمت توجّه شعوب هذه المنطقة نحو العربي المسلم» فإيا كن 
أن تطلعات أداء رسالة الرحمة هي التي حكمت توجّحهات الفاتحين العرب نحو هذه الشعوب. 
أما (السيف) فقد اقتصرت مهمته على رقاب قوات الغزو الإمبراطوري الروماني والفارسي. 

فهم هذا النمط في العلاقة اللإيجابية ضروري جدا لنتعرّف من بعده إلى روح التفاعل التي 
حدذت من ظهور (العصبية العربية). فحتى الخلافة الأموية التي يشار إليها دائما بوصفها بورة 
التركز العربي حول الذا ت لم تستطع أن تكرّس لهذا المفهوم بحكم طبيعة العلاقة التى ذكر ناها. 
فالصراعات في عهد بني أميّة كانت صراعات داخل البُنية العربية بأكثر ثما هى صراعات بين 
الأمويين العرب وغيرهم من الشعوب. ظ 

وقد بلغث صراعات بني أميّة قمتها في أحداث غزو المدينة المنورة على أيام يزيد بن معاوية 
منيذا القضاء على حركة عبد الله بن الزبير في مكة, وحتى ذلك الهجوم اكتسب خصوصيات 
التعامل بين الأسر العربية. | 

أما التركيز المبالغ فيه على (عصبية بني أميّة) فإنما يرحع في تقديري إلى خصائص تركيب 
لضا الماح الى ملت رو الت باك لالجا قر اموي رقيات مره الجا قادة اتوي 
قبل الإسلام؛ أي إن مؤرخي الحقبة العباسية قد حوّلوا صراعات الحقبة الأموية من صراع بين 
العرب أنفسهم إلى صراع بين الأمويين و وكافة الشعوب الأخرىء وهذا القول ليس 
بصحيح) » ولكنا لا نتتجاهل دوافعه. 

فى رد واحه وحدت اناد التزية الل اقرع بان روي منتشرة على سطح حغرافي 
ا وار امبرو ا . وقد 
حمل هذا الإطار الحغرافي تنوعاً وتعددا في المركبات السكانية القومية والحضارية والثقافية. 

وما أن العربي لم يكن غازياً في (مهمة عسكرية مؤقتة) شأن جيوش الإسكندر المقدوني التي 
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عاد معظمها إلا قلة بة بقيت في الإسكندرية بعد تأسيسهاء أو الجيوش الرومانية أو الفارسية» فقد 
وكذار الداع لحري ) تمه جاه لطن نا رون لخد ررس 

غير أن نيّة الاستيطان قد اتحهت إلى المناطق الأقرب إلى الجزيرة العربية» ومن هنا ثارت 
مشكلة توزيع أراضي السواد في العراق على قبائل الفتح» الأمر الذي كاد أن يدفع بأمير المؤمنين 
عمر بن الخطاب إلى الاستقالة من الخلافة في ما إذا أصرّت تلك القبائل على التوطن والامتناع 
حي ترب رتح احا دوررد عرض عجر على تلك الماال اضيا فرق اهمه الاررء ه لمواصلة 
0 اغوي كاتع ا غرافيي انلوق دائمة التنقل» ولكع فيا ضمن الخزام الجمغرافي 
ما بين الفرات. والأطلسي. ففي بداية عهد الأمويين تحوّلت الخلافة إلى (دمشق) التي تمثل قبضة 
استراتيجية جغرافية مهيمنة على الطرق البرية بين اسيا وأوروبا وإلى الشمال من جزيرة العرب. 
وبعدها كان انتقال الخلافة إلى (بغداد) المنفتحة على أسيا بكافة ممرّاتها وهضابها وشعوبها. 
7 ثم انتقل الثقل إلى (القاهرة) التي وجدت نفسها في موضع القلب القابض على جناحي 
انرا فى المشرق والمغرب» ومن حينها بدأ تبادل موازين القوى الإقليمية والدولية بين 
ا عه العوادل قعدد على عيقة ب صالاع الين ا لأنووى وان 

مواجهة الفرنحة. 

.هذا التنقل ضمن الحزام الجغرافي ما بين الفرات والأطلسي حمل معه تفاعلاً قوياً ما بين 
القبائل العربية» التي بدأت الاستيطان في شكل (الخطط/ الرباط)» والشعوب من سلالاات 
شمال أفريقيا وسوريا الكبرى وأرجاء العراق» مع فترة شهدت (نوعاً) من التدامج مع سلالات 
جزيرة إيبريا (الأندلس). ظ 

هكذا استوعبت الكلية الحضارية العريبة الإسلامية الجديدة التى عرفناها بعالمية الأميين» 
أهم عصارات العالم القديم الحضارية والثقافية. أصداء بابل بأشوريتها وسومريتها وكلدانيّتها 
وأكاديتهاء وما بين بابل ومصر حضارات الأراميين بكافة اشتقاقاتها» وحضارات مصرء وما 
أبقت عليه الهيلينية اليونانية في شواطئ مصرء وما تركته الحضارة الرومانية في شمال أفريقيا 

تللك كانت موجهل إعاذ: الضراغة اللتضاوية لا برج القرات والأطلني لح النطقة الى تدز 
لها في ما بعد أن تمَدّل الحدود الجغرافية لكيان عربي جديد بعد انحسار مركزية الخلافة الإسلامية 
العربية وضغط العالمين الأوروبي والآسيوي على خاصرتي عالمية الأميين (سقوط الأندلس 
والهجوم المغولي على بغداد). . 

تقرر هذه لنطقة ما بين الفرات والأطلاس فنع سرافلا ارون ع ويا 

التاريخية» بل استوعبت في إطار هذا التدامج - ومحوره اللإنسان العربي كقاسم مشترك - شعوبا 
أخرى ليست من هذا النطاق. فهناك موجات (البويهيين عام 945 م) ثم (السلاجقة عام 1060 
م) ثم (الأيوبيين الأكراد) الذين امتدوا عن (الزنكيين الأتراك) بداية بعام 7 م ثم المماليك 
بمختلف فصائلهم العرقية» ثم يأتي الاجتياح المغولي الأول في عام 1258 م والثاني في الشكل 
التيموري عام 1400 م؛ من دون أن نغفل التفاعلات العرقية في المغرب العربي» وهي تفاعلات 
حصلت باتحاه أوروبي شمالي وباتجاه أفريقي متوسلي وجنوبي؛ أي جبلي وصحراوي. 
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سقوط معادلة الثنائية الخصامية 
ذاك مسار تدامجي طويل بدأ تأطيره الجمغرافي منذ الخلافة الأموية (750-661م) ثم عمّق تفاعلاته 
البشرية والحضارية طوال المرحلة العباسية (1258-750م)» بحيث جرى استيعاب حضارات 
تلك الشعوب بفلسفاتها ومذاهبها إلى حد كبير. فإذا أعدنا النظر في خارطة الانتشار الجغرافي» 
فسنجد أن كافة حضارات الشرق الأدنى وفارس والهند والصين واليونان والرومان» قد تداخل 
بعضها ببعض حوارا واتضالاء إفتعددت (الملل والنحل) وتنوّؤعت مصادر الاقتباس والاستشهاد. 
لقد كان العالم القديم كله ناشطاً بحركيته الثققافية والفكرية في هذا الإطار الجديد (عالمية الأميين). 

لأول مرة فى حركية الاتصال الحضاري بين الشعوب تسقط معادلات الثنائية الخصامية 
بين الشرق الآسيوي والغرب الأوروبي» فكلاهما متفاعل داخل حركية ثقافية واحدة مركزها 
موقع الوسط بينهماء إلى أن أنت أوروبا في ما بعد» فابتعثت هذه الذهنية الخنصامية نحت ضغط 
توجهاتها العنصرية والاستجمارية. 

ولأول مرة في تاريخ البشرية يستوي التفاعل الحضاري على قاعدة (إنسانية) غير عرقية 
وغير شوفينية لأنها مزاج كافة الأعراق المعروفة وقتهاء فأنتج ذلك التفاعل مدارس فلسفية في 
حاية التعتددو ادوع تللق بحفظ للعام عر د ترون اله القاكري والملسيفي والاي لذ 
استجمعه شرقا وغرباء حتى إذا ما نهضت أوروبا في يوم لاحق من أيام التاريخ وجدت أمامها 
تراث العالم كله» ليس محفوظا فقط ولكن مفهرسا ومجددا. 

المهم أن ثمة تداجا عرقيا وتفاعلا حضاريا قد اتخذ مداه باتساع تلك العالمية الأميّة» فانتتفت 
عنها صفة الخاصية الحضارية الذاتية. لهذا لم تستطع تلك المرحلة أن تنجب فكراً يقوم على 
(التوصيف العرقي) أو التفوّق (العنصري) كما أنتجت أوروبا عبر فلسفة تحربتها المغايرة تماما 
لتجربة الأميين . المهم أن التدامج العرقي قد قفز بالعربي ي إلى خارج توهّمات الصفاء العرقي | 
المتعيري: لسري تدانيج بع ل الخزرين نافيا لات قاذ درفت إلى دانه و ريف إلوينا إلا ادليه 
الاخرون فتعرّفوا إلى ذواتهم وناقضوه بها. ظ 

كذلك فإن موقع الوسط الحغرافي ما بين القارّات (اسيا/ أوروبا/ أفريقيا) قد جعله مستجمعا 
في ذاكرته الحضارية والتراثية لمجموع الحضارات العالمية. 

ثم إن العربي ملحي لكي - قد تطلع بروح منفتحة إلى ديانات الآخرين وفلسفاتهم 
وحكمهم., لأن دينه لم ينكر على هذه الشعوب خصائصها الدينية الكتابية وشرائعهاء من عهد 
نوح إلى عهد عيسى عليهما الصلاة والسلام. لقد أنكر العربي فقط ما رآه في حدود التحريف» 
وقد تمادى البعض من العرب في الثقة والانفتاح. إلى الدرجة التي سهل معها على بعض الكائدين 
دس تحريفاتهم في التفسير الديني التراثي للقرآن الكريم؛ وقد تنبّه البعض من علمائنا الأجلاء إلى 
جانب من هذا التحريف في ما عرفوه بالإسرائيليات» غير أن المشوار النقدي لا يزال طويلا. 

تلك كانت أخلاقية الانتشار العربي الإسلامي لصياغة عامية الأميين» وقد كانت صياغة 
مختلفة تماماً عن صياغة أي فاتح في كل التاريخ لإمبراطوريته. إنه الفتح الديني الذي يقوم على 
قاعد عدة حكمية تبدو نقيضة لدواعي الفتح حين يكون دينياء أي الفتح الديني مع عدم إكراه الغير 

من الذين تفتح بلدانهم على اعتناق دين الفاتحين للا كرا في الذي قد ين الود من الغ 
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ظ بون رك ول ريو اواك ار م اكافطاء لازاه ل في 
(256) 4 (البقرة :اج 3). وهذا هو الواقع الذي كانت عليه تلك العالمية» وهو الواقع نفسه إلذي 
اكتشفه ون إدفو نا وباط هين د كر انة: : (لأول مرة في التاريخ انطلقت دولة هي دينية في مبدئهاء 
ينية في سبب وجودهاء ودينية في هدفها وهو نشر الإسلام عن طريق الجهاد بأشكاله المختلفة 
ا ل ال ار 01 
تحافظ على معتقداتها وتقاليدها وطراز حياتهاء وذلك فى زمن كان يقضى المبدأ السائد بإكراه 
الرعايا على اعتناق دين ملوكهم؛ بل وحتى على الانتماء إلى الشكل الخاص الذي يرتديه هذا 
الدين» كما كان عليه الأمر في المملكتين العظيمتين اللتين كان يتألف منهما العالم القديم). 
[راجع د. إدمون رباط - المسيحيون العرب - مؤسسة الأبحاث العربية بيروت. وكذلك د 
حورج قرم لاا ا وب ل ار - بيروت 
79 |. 


مسار عاليّة الأميّين ! ظ 
بعد سبعة قرون تقريباً بدأت عالمية الأميين بالتفكك السياسي والحضاري» وبدأ كل شعب من 
شعوب الأطراف يتمحور حول ذاتية قومية خاصة به تتوسّع أحيانا على حساب غيرها أو 
تنقسم على ذاتها. في تلك المرحلة بدأت ظاهرة الانحسار العربي عن تلك العلمية المدسعة» 
والتوجه من الأطراف الأوروبية والآسيوية (من الأندلس ومن شرقي الفرات) إلى ما بين المحيط 
الأطلسي والخليج» أي الإطار الذي يحتوي الآن الوطن العربي والمتموضع جغرافياً وتاريخياً ما 
بين اتساع تلك العالمية الأميّة وما بين الحدود التقليدية للمهد الجزيري العربي الأول. فالكيان 
العربي الراهن أكبر من المهد الجزيري وأضيق من العالمية الأمية. 

إلى هذا المعنى يشير الدكتور ماجد فخري بقوله: (انقطعت صلة العرب بتراثهم الفكري في 
أعقاب أفول نحمهم السياسي حتى قبل انهيار 0 
م ومع ذلك فقد كان هذاالحدث التاريخي المهم مرحلة حاسمة في تاريخ العرب السياسي 
والفكريء لأنه ارتبط بتقلص ظل السلطة التي بَسَطوها على معظم أصقاع الشرق» وتفكك 
تلك المجموعة السياسية التي طبعوها بطابعهم منذ أواسط القرن السابع ا ميلؤدئ: والتي 
ازدهرت في ظلها الآداب والعلوم والفلسفة على مدى نحو خمسة قرون. 

هذا في الشرقء أما في الغرب فقد كان سقوط قرطبة سنة 1237 م ,عثابة إيذان بطيّ تلك 
الصفحة السياسية والفكرية المجيدة التى سطرها العزب في الأندلس» والتى أصبحت منذ تولي 
الناصر (961-912م) مركز الحياة العقلية في الزاوية الغربية من أوروبا الغربية ابتداءً من أواسط 
القرن الثان عشر. 

[راجع د. ماجد فخري - دراسات في الفكر العربي - دار النهار - بيروت - 1979]. 

لم تتقوّم بدايات ذلك التموضع العربي ما بين المحيط والخليج بالمعنى القومي المتعارف عليه 
سر ا م لور ل لو ا ا لا ا ا 
رحم عالمية الأميين بكل ما تحمل من أبعاد التدامج العرقي والحضاري والتفاعل الديني. هنا 
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تحددت الجغرافيا السياسية للوطن العربي بوضوح من حيث التطابق مع الحدود الطبيعية للغة 
ارو عي يا و و لعو ين ولكن حصل ذلك بعد أن 
غير العرب عن العرب في إطار عالمية الأميين» أي بقول آخرء تميّر العرب بذاتيّتهم وموقعهم 
3 (الذي عير به غيرهم عنهم). 
ولتأكيد هذه النظرية يجب أن نلاحظ أن بدايات التميّر التركي قد ظهرت منذ عام 1081 
ان الخد الجا عن رحا الى الخو حبان لاررو عاصدية ارح اوباعدة الاق لمع 
ثم كرّسوا هذا التميّر المفارق عبر القرون الخمسة اللاحقة . ذلك ما كان في آسيا الوسطى. أما 
إلى الشرق من الفرات فنلاحظ أن بداية التميّر الفارسي والآسيوي عموما قد ظهر منذ أن بسط 
«(أوزون حسن التركماني) و س قبائل (أق قيونلي) سلطانه على اذربيجان وأرمينية وإيران حتى 
خراسان في عام 1469 م؛ ثم دخل الكيانان التركي والفارسي في مرحلة صراعاتهما الإقليمية 
التي اُشحت بغطاءين أيليو لو بين مختلفين» .معزل عن العرب» وتعددت حالات الغزو 
والإخضاع للشعوب التي كانت حولهم؛ مع محاولة كل منهما السيطرة على المناطق الشمالية 
ما بين البحر الأبيض والفرات. وتبقى الأندلس التي كانت اخذة في التميّر» إلى أن انتهى الأمر 
بسقوط غرناطة في عام 1492 م. ظ 
في ظل بدايات مرحلة الانحسار تلك» حدثت مفارقة تاريخية انتهت إلى تمدد عربي 
إسلامي» اتخذ أشكالاً حضارية وثقافية واجتماعية مختلفة باتحاه القارة الأفريقية. ففي غرب 
أفريقياء حملت سفن الصحراء عبر محيط الرمال» تلك الثقافة إلى الحزام الجغرافي والبشري ما بين 
القيل والنهقال) شؤخية إلى 'تقنوع الك إشلامة أذريفنة دودة اتكدت من اللغة العورية ريده : 
وحدث الأمر نفسه على طول الساحل الشرقي لأفريقياء من باب المندب إلى زنجبار» حيث 
وصلت الثقافة العربية الإسلامية عبر سفن البحار وعبر أمواج المحيط أيضا . وكذلك التفاعل في 
أرجاء اسيا الجنوبية. 


التمحور العربي باتجاه الداخل 
بدأت المرخلة الأولى بانحسار العرب عن انان فظن طرعنة دون راطا اف طعا ركه 
صحب ذلك توبّحه عربيّ نحو الداخل أيضأء فكل حركية التاريخ تنجه من بعد ذلك إلى 
التوجه نحو القلب الداخلي حتى من الأطراف العربية» أي إن بداية التكوّن الذاتي للتاريخ 
ال ا ا ا ا ل ل لل ل ل 
نقسة ى 

وهنا ند بدايات توبّحه (المغرب العربي) نحو مصرء وذلك بإخضاع الفاطميين لها عام 969 
م ثم توبّحه الحركات الدينية في المشرق العربي والجزيرة نحو مصر أيضاء وهكذا كانت حال 
القرامطة والموحدين. ا ال ل ا ل ا للا 
بغداد. حتى أجهز المغول على بنا بناءات الأخيرة 53 0 1258 0 
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للقدسة (فلسطين) عام 1187 م بعد أن ظلوا فيها تسعين عامًء أي منذ 1099 م ثم تصدّت مصر 
بعد قرن من ذلك» أي عام 1277» للاجتياح المغولي. 

التناغم التاريخي بين فقدان الأطراف والاتجحاه نحو الداخل كان هو السّمة المسيطرة على 
ل لي وقتها. 

فقلدرايا كنك اتحسن الدزيةعن تلك العالمنة الأمئة ميّة نحت ضغط محاولات غيرهم للتميّز 

عنهم) وبالتان فر مشاغر العام كر النافت كان مكو انا تكن ولق ادكفاء فنصي مد كرد 
فعل عام» غير أن بنائيّة ني الإنسان العر, بي التي أوضحناها قد أبقت عليه بنفس الروح الإيجابية على 
مستوى النظرة إلى الغير. فالعربي قد حمل معه في مرحلة انحساره كافة ملامح التدامج العرقي 
والحضاري والفكري» فحكم على الكيان العربي أن يأتي متجاوزا للعصبية العرقية و متتهاورا 
للخصوصية الحضارية ومتساميا في العلاقات الدينية» وذلك لأن تكوين الإنسان العربي قد أعيد 
عديذا رفك هده الأبعاد. 

هاما متها عله العرن الفيتكوي ليناش الازرو زوفلل مقر ل دلت الراك فس 
الذي فقد فيه العرب أطراف عالميتهم. وقف صلاح الدين الأيوبي في عام 567 ه حين كان وزيراً 
للخليفة الفاطمي ونائبا عن نور الدين زنكي ليستعرض 14 ألفا (أربعة عشر ألفا) من الفرسان 
الأكراد؛ وفي زمن لا يتعدّى عشر سنوات تضاعف هذا العدد الكردي؛ لا على مستوى الجنود 

فقط ولكن على مستوى الأمراء الذين بلغوا 111 (مئة وأحد عشر أميراً) وفرسان الطواشية» وهم 
جنود المرتبة الأولى الذين بلغوا 6976 طواشياء أما عدد الجنود من غير الطواشية فقد بلغ 8640 
جنديا. [راجع: دريد عبد القادر نوري - سياسة صلاح الدين لي ا 
1193 - مطبعة الإرشاد - بغداد| . 

صحيح أن الخطر الصليبي كان وقنها متمكناً بن رض قحسا رلك مانمن ري 
رن اعد ل لوك سمي نر لو ا ام له 
مغر والنام) ؛ بل لم يتخذ أي عربي من طموحات صلاح الدين الأيوبي لإقامة مملكة خاصة 

في النوبة بجنوب مصر أو في اليمن تكأة لاتهامه واتهام العناصر غير العربية بالتهرّب من مواجهة 
الخطر الصليبي؛ ولا حتى لتبرير مشروعية اعتلاء سَّدة الخلافة وتحقيق أطماع النفس. 


كان التفاعل الذي كوّن ضمنه العربي (عرقيا وحضاريا ودينيا) أكبر من أن يستجيب لهذه 
المناحي السلبية. 


المهمة الكبيرة والعناية الإلهية 

رغماً عن التوجه نحو الداخل العربي في ظل الانحسار عن العلمية» استمرت حالة التضييق 
والحصر لتنال من هذ الكيان الجديد» مدفوعة.مختلف المحركات الدينية والعرقية والحضارية. 
كانت أوروبا قد بدأت نهضتهاء وبدأت مرحلة الكشف الجغرافي عن الأراضي الجديدة في 

عام 1493 م والعودة إلى السيطرة التجارية على منافذ البحر الأبيض المتوسطء والعبور البرتغالي 

من حول أفريقيا إلى اسياء وكانت إيقاعات الخطر تقترب من المنطقة المجاورة لهذه العالمية 

الأوروبية الجديدة والمشبعة بروح الاقتحام والثأر. 
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وتدخلت الإرادة الغيبية لتغرض نطاقاً أمنياً على ما بقي للعرب من عالمية الأميين. هكذا 
ترامن الصعود الأوروبي العالمي مع صعود كان موازيا له وقتهاء ذلك هو الصعود العسكري 
التركي في الجزء ء الشرقي من أوروبا. ففي نهاية القرن الرابع عشر الميلادي؛ وحين كان العرب 2 
يستعدون لتسليم غرناطة» حاصر الأتراك (بلجراد) في عام 1456 م ثم مذوا نطاق الأمن ضد 
التسلل البرتغاللي العسكري البحري المتجه إلى موانئ أرتريا والحجاز في البحر الأحمر. قطعوا 
غابات الأناضول» وحملوا الأخشاب إلى ميناء العقبة» وبنوا الأسطول البحري الذي قدر له أن 
يهزم الأسطول البرتغالي في معركة عام 1557 م» فوضعوا بذلك الحد لأطماع البرتغال في المنافذ 
الجنوبية للوطن العربى. وتصاعدت الحمللات التركية عبر القرنين من الزمان» فهزموا اتسنا 
وروسيا في الفترة ما بين 1739-1735 م؛ وذاك ما كان يخشاه البابا (أوجيانوس الرابع) حين 
حثٌ أوروبا منذ عام 1443 ملمواجهة الأتراك ومن ثم التفرغ لاقنحام المعاقل العربية من ورائهم. 

كان يمكن أوروبا - لولا هذا الدور التركي - أن تمضي فتحتوي المنطقة العربية بأسرهاء ليس 
ضمن توبّه رأسمالي فقط» فذلك التوبّه لم يكن هو حقيقة تلك المرحلة التاريخية» ولكن ضمن 
توه صليبي يستهدف استئصال الإسلام والعروبة وتنصير المنطقة. وتلك كانت صرخة البايا 
(أوجيانوس الرابع)» غير أن الدور التركي هو الذي حال دون الثأر الصليبي» بنقله المعركة إلى 
داخل أوروبا نفسها. 

لقد استمرت هذه الحماية التركية إلى مرحلة اختل في فيها التوازن الاقتصادي والحضاري 
والعسكري ما بين أوروبا الصاعدة بفورتها الصناعية وتركيا المندحرة» فاتجهت أنظار أوروبا 
بحددا إلى الوطن العربي لترث (تركة الرجل المريض)»: الجزائر لفرنسا في عام 1830 م» ثم تونس 
عام 1881 م» ومن بعدهما مراكش التي قيّدت باتفاقية تبعية لفرنسا في مؤثمر الجزيرة الخضراء عام 
6 م ثم ليبيا في عام 1912-1911 م وقد احتلها الإيطاليون» ثم مصر التي أحكمت بريطانيا 
قدحها عا انسل مكل تور حوراي عاء 1891ق وان جاع الليتود ان عق ملع هضرف لاك 
بريطاني عام 1898 م» ثم سقوط العراق في يد بريطانيا عام 1917 وفي العام نفسه فلسطين» ثم 
حدد الفرنسيون مصير سوريا ولبنان» كما حدد البريطانيون مصير فلسطين وشرق الأردن بعد 
الحرب العالمية الأولى. أما في جنوب الجزيرة العربية فقد سقطت عدن في يد بريطانيا عام 1839 
م» واشتدت القبضة البريطانية على مشيخات الخليج التي ألحقت بالإدارة الهندية» وفي النهاية 
تحوّلت تركيا نفسها إلى جمهورية علمانية. 

نعم» فبسقوط الدور التركي خضعت البلاد العربية لاحتلال أوروبي متعدد القوميات ‏ 
(بريطانيا - فرنسا - إيطاليا -إسبانيا) ما أدى إلى تباينات التطور النهضوي الحديث في هذه 
البلذات العربية تنعا لنوغية قوئ: الاحتلالوأساليبهنا وغتططاتهاء الأمر الذي عقق. من قوق 
التجزئة التى كانت قائمة فى بعض مظاهرها حتى ضمن الاحتلال التركى» إضافة إلى أن أطراف 
مزجلة الاتحسار: فحنت خصائضن الخيات القن كانت كفاع ل معياء فكذا ضيفت ثقافة 
المغرب العربي متأثرة بتفاعلها مع أوروبا ومع القوى الأفريقية في جنوبهاء والأمر ينطبق على 
التكوّن الثقافي في المغرق والذي حمل خصائص الثقافات والموجات الاسيوية وبقايا آثار 
الحضارات السابقة كالاشورية والبابلية والسومرية والكنعانية» إضافة إلى الموجات التركية. أما 
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ل ا ري د 
مستوى التدامج الحضاري والعرقيء أما الجزيرة العربية فقد بقيت على أوضاعها. 

هكذا تتضح لنا صورة البناءات (الإقليمية) التي وإن كانت عربية في إطارها العام إلا أن 
لها خغيوس - انار سعد | لحترا ولد ربكي و الس ليقي هذا أن نامير تلئس ادق 
طرحه فكر الحزب السوري القومي الاجتماعي قواعده في بناءات هذا الواقع» ولكن من دون 
أن نقرٌ بفكرة تحوّل هذه البناءات الإقليمية وخصوصياتها إلى واقع (قومي) متميّز» إذ ليس ثمة 
قومية سورية أو مغربية أو مصرية أو جزيرية - نسبة إلى الجزيرة العربية. 

كذلك ليس ننا أن نتجاوز خصوصيات التركيب الإقليمي بطرح قومي متعال على الواقع؛ 
فالمجتمعات | العربية في مرحلة الانحسار عن العالمية قد حملت معها نتائج تدابجها مع الغير في 
أوروبا واسيا وأفريقياء غير أن هذا التدامج مع الغير لم يصهر الأطراف العربية (المشرق - المغرب 
- الجزيرة - وادي النيل) في بوتقة واحدة بحيث تعطي معان موخدة ومفهوميات موحدة كل 
الذي حدث أن المركزيات (الفرعية) في المشرق والمغرب والجزيرة الغربية» وأعني بها: (المدينة 
- دمشق - بغداد - القيروان لطرائت) كانت عير ورا مه داك يقصنيا مخ بعر كار 
مركز رئيسي هو مصرء وذلك منذ أن فتحها الفاطميون في عام 969 ميلادية. 

فجدلية تركيب هذا الكيان العربي جدلية تستقطب تعدّداً وتنوّعاً وتفاعلاً لا بد من أخذ 
في الاعتبار ضمن أي دراسة قومية» ولكن ليس بال معنى الذي ذهب إليه القوميون م 

إن التركيبة العربية ليست - في حال اختصارها - سوى حضارات العالم وأعراقه وثقافته 
وقد تحددت بإطار جغرافي ما بين المحيط والخليج» وتداجت في ما بينها في هذا الإطار» حاملة 
في خصائصها - حتى على المستوى الفسيولوجي - عناصر هذا التركيب. . فوحدة هذه المركبات 
لم تعد (مشروعا) يكن قيامه تاريخياء بل هى حقيقة واقعة بالفعل» بدأت ببداية الانحسار 
ل ا ل ا كا 
الأوروبي» ثم بدأ هذا التدامج يتخذ عمقا أكثر جذرية لدى قيام إسرائيل. 

من يومها اتضح أن هذا الكيان العربي الذي بدأ بمعاناة الضغط على أطرافه (المغول - 
الصليبيون»؛ ثم تقسيمه بين قوى الاحتلال الأوروبي» ثم زرع إسرائيل في قلبه؛ نضح أنه يعاني 
ثلاث حالات تاريخية وموضوعية خطيرة: 

أولا: أوروبا والمغول كقوة نابذة اع العالمي وتوحيهه نحو (الداخل) روي بين 
المحيط والخليج. 

ثانيا |: احتلال أوروبي يكرّس عناصر التجزئة ويحول دون التدامج بين أطر الكيان العربي. 

ثالغاً: قوى إسرائيلية نابذة في داخل القلب تحاول طرد هذا الكيان ليتمركز في الأطراف 
فمشروع إسرائيل من الجر إلى الكرات. ولص يها تعب جلي قاذ كه للد و ائرة 
التركيب العربي» طائفية - إقليمية االو وار يا 
في المنطقة. 
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لقد حدّد (ألبرت حوراني) في كتابه [الفكر العربي في عصر النهضة - 1939/1797 - جامعة 
أكسفورد 1967 - مترجما وصادرا عن دار النهار - بيروت] فترة فكر النهضة العربية بالمدى 
الزمنى ما بين 1798 و1939. هنا حدث الحوار الأساسى ما بين العالمية الأوروبية الصاعدة 
وا موروث الفكري الإسلامي للعرب الذي انقطع منذ الألف الميلادي الأول» كما ذكر لنا 
الدكتور (ماجد فخري) في كتابه دراسات في الفكر العربي» دار النهار» بيروت» 1970. 

هنا كان يجب أن نختط لأنفسنأ نهجاً ندرس من خلاله خلاصات الفكر الأوروبي التي 
بدأت منذ توما الأكويني في عام 1274 م واستمرت في سيلانها التاريخي بترابات فلسفية 
تاريخية متولدة بعضها من بعض» وينفي بعضها بعضاً في الوقت نفسه. تلك الترائبات الفلسفية 
التي يدت العقل الطبيعي ثم نقدته» لتطرح بديلا له التصورات الكونية الآلية» ثم تنقدها لتطرح 
التصورات التطورية؛ ثم تمضي عبر القرنين الثامن عشر والتاسع عشر لتسودٍ الساحة أمهات 
الفلسفات الأوروبية بمناهجها المختلفة في الرؤية الكونية: وضعية مثالية متعددة الاتجاهات» 
ووضعية مادية متعددة الاتحاهات» وتكاد أن تكون نهايات القرن التاسع عشر المعلم الرئيسي 
لخلاصات الفلسفة الأوروبية. 
وبالطبع فقد ارتبطت كل هذه الفلسفات والرؤى الكونية بتحؤّلات اقتصادية واجتماعية 
عبر وتيرة التطور الأوروبي من نظام الإقطاع الملكي الكنسي» ونشأة مدن الحرفيين والبرجوازية 
والتحوّل إلى عالم الرأسمالية التجارية» ثم الانطلاق إلى عالم الرأسمالية الصناعية» وما تبعه من 
احتلال لبلدان العالم المتخلفة» وتحويلها إلى مصادر إنتاج متخصصة للمواد الأولية ومراكز 
تسويق لإنتاج أوروبا الصناعي. 

لفهم هذه المرحلة الأوروبية التي أسقطت نفسها على مجتمعاتنا اقتصادياً واجتماعياً وفكرياء 
لا بد للباحثين من اتخاذ عدة مراجع أساسية مصدرا لهم: » وتحديدا في مال الفلسفة والاقتصاد 
والعلوم السياسية والتاريخ ومتعلقات ذلك في الأدب والفن. وليس القصد من هذا الاستيعاب 
هو زيادة المعرفة بالغير» بل القصد أن نستبطن تطور الغير وإسقاطات هذا التطور عليناء وقد فعل 
المفكرون العرب ذلك لدى ترجماتهم لخلاصات الفكر الهيليني والروماني والفارسيء فانساقوا 
إلى حوارات مقارئة ومبدعة عرّزت من تواضل الفكر البشري العالمي» وأغنت فلسّفات تلك 
الرحلة 

إن مثل هذه الدراسات الضرورية بالنسبة إلى الباحثين العرب وفي كل العالم» من شأنها 
أن تسلح وعينا بأدوات فكرية جديدة نقيس بها مراحل تطورناء كذلك فإنها تمنحنا القدرة 
على استخدام مناهج البحث العلمي ا موضوعي من دود الارتباط بنتائجها الفلسفية تماما 
كما نستخدم الهاتف والغسالة الكهربائية. ولا يفوتني أن أقول إن معظم الدراسات التحليلية 
والاستكشافية الجادة اليوم قد أتت كنتيجة مباشرة لاستخدام المناهج العلمية المتطورة. 

إذأء من خلال قراءاتنا لأوروباء فإننا نقرأ لأنفسنا في الواقع» كذلك فإنئا نستمد من هذه 
القراءات قدرات الكشف والتحليل» وبالذات استخدام المنهج الجدلي» من دون التورّط في 
نتائجه الفلسفية المادية التي لم تستطع عبر دراسات د. حسين مروة وطيب تيزيني أن تعطي 
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تفسيراً لبعض الظواهر المفارقة في جدلية تركيبنا التاريخي. 

أوروبا هذه طرحت نفسها رو 
الأيديولوجية لقي انقطعوا عنها منذ الألف الميلادي الأول. وقد كان اللقاء ساخنا منذ البداية؛ 
فهو مشوب يحساسيات الحروب الصليبية وعمليات الفتح الاستعماري. 


موقف البنية العربية من الفكر الأوروبي 
م تكن البُنية العربية في تركيبها الاقتصادي والاجتماعي مهيّأة لتقبّل خلاصات الفكر الأوروبي 
التي مرّت عبر التطور الذاتي لأوروبا نفسها. وح ا اع 0 
والاجتماعية مع تكوين البنية الأوروبية وإفرازاتها | لأيديولوجية جعل اللقاء أشبه ما يكون بلقاء 
النقيضين. فأوروبا قد وصلت في سقفها الفلسفي إلى حد المادية الجدلية التي ركزت هجوما 
واسعاً على الفكر المثالي والفكر الوضعي العلمي غير المادي. وكلها جا حكن عبن 
ْ المجتمع ودوافع تطوره. 

كان على العرب أن يتقبلوا بعضاً من فكر أورويا من خلال وعيهم لتخلفهم في مقابل التقد 
الأوروبي» الأمر الذي أعطى انطباعا للعرب بضرورة الاستفادة من منطق بط الشكر وروي 
ولكن من دون الدخول في أعماقه الفلسفية؛ والمادي منها تحديدا. وقد تمحورت هذه الرغبة 
حول اتحاهين: الاتحاه الأول وهو ذلك الذي أخذ بعضاً من أوروبا على صعيد إصلاحي ليبرالي 
كقاسم أمين (ت. 1908) وكتبه عن (تحرير المرأة) و(المرأة الجديدة)» ومثله شبلي شميل وبطرس 
البستاني وابنه سليم. والاتجاه الثاني وهو الاتحاه التجديدي الديني» وكان أبطاله جمال الدين 
الأفعاني والشيخ محمد عبده وعلي عبد الرازق» وشكيب أرسلان. 

المهم أن نزعة علمانية ليبرالية إصلاحية قد سيطرت على أدمغة بعض المفكرين البارزين» 
ولكن من دون المضىّ بهذه النزعة إلى مرحلة التبلور الفلسفي الوضعي كما كانت عليه الحال 
في أورويا. كانت تظهر معالم هذه العلمانية الوضعية الليبرالية في إنتاجهم ككتابات طه حسين 
الأولى» ولكنهم لم يطرحوا هذا البعد الفلسفي بوضوح, أي إن كتابات هذا الفريق كانت 
تعكس توبحهات علمانية وضعية» ولكنها لم تتحول لديهم إلى فلسفة» أما جانب التجديد 
الديني فقد اتسم بانتقائية وذبذبة كبيرتين وصلتا إلى حد إدانة رأي علي عبد الرازق في السلطة 
السياسية ورميه بالكفر. 

هكذا شهدت مرحلة التفاعل مع أوروبا انبعاث قوى التجديد والإصلاح والنهضة ل 
أو التوثب الفكري تحت ضغوط ميلاد جديد. هناك تمركت الذهنية العربية في ثلاثة اتجاهات 
متداخلة؛ الاتحاه نحو أورويا انفعالا وتلقياء والاتحاه نحو التراث ونفض الغبار عن المخطوطات 
القدعة» مقدمة ا ا والملل والنحل للشهرستاني في عام 
1:؛ وعيون الأنباء لابن أبى أصيبعة عام 1882 م2 وتشتد حالة الانفصام بين التوجهين؛ 
ا 0 

إنها مرحلة أعلام كبار ( خير الدين التونسي- رفاعة رافع ليشار هه جما الذين 
الأفعالني - محمد عبده - رشيد رضا داعبد الرحمن الكواكنى - علي عبد الرازق - شبلي 
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شميل شك اد - لطفي السيد - البارودي - المنفلوطي - شوقي محافطا و افو 
فلحو اموت انار 

إنها مرحلة العروة الوثقى والمنار والرسالة والمقتطف والهلال والجنان وأم القرى. كم كانت 
تلك المرحلة حافلة بظهور التيارات الجديدة التي تطرح مناقشاتها في وقت ميلادها ذاته. كانت 
مرحلة تفتّق إبداعي بالضرورة» لا لأن من ظهروا فيها كانوا عباقرة» ولكن لأن الاحتكاك مع 
أوروبا فجّر كوامن نامت سبعة قرون من الزمان. وقد ظهر من بعد هؤّلاء من هو أطول ياعا 
وأشد شكيمة.على مستوى الإبداع الفني وممارسة الاكتشاف المنهجي للفكرء غير أن أولتك 
ظلوا في مقدمة الذاكرة؛ لأن من هناك كان البدء. أي مرحلة الرؤٌاد. 

بحن لبا أن تقول ف تخلاضية هذه المرحلة إنها قد أحتوت اعلا لاحن الأيقاذ: عالم عربي 
ينطلق من بعد ذاتي بعد مرٍحلة الانحسار عن عاميته/» يتطلع في الوقت نفسه للاتصال كوروثه 
الحضاري الذي كان ناشطا في مقدمته التاريخية/» ويتطلع في الوقت نفسه إلى التفاعل مع مصادر 
الفكر الأوروبي العالمي الجديد/. وقد كان الأمل أن تستمر حيوية النهضة؛ فتشد التكون العربي 
إلى مركزية حضارية ناضجة عبر تفاعلها مع أوروبا اكبيد وحررو ها لخصاري والاساضى, 
أي إعادة صياغة الإنسان العربي عبر كل أعماق الحاضر والماضي. 

كان 00 أن تؤدي كل هذه التفاعلات إلى صياغة عقلية موضوعية قادرة على 0 
والتحليل» لتمهّد الطريق نحو الأيديولوجية العربية الجديدة التي من خلالها تدرك الموثرات 
الجدلية في حركة الواقع العربي ومستقبله. 

ولكن الأمل شيء والواقع شي آخر» إ سرعان ما بدأ نزوي فكر الهضة وتضعف حيويه. 
مُفسحا الطريق لفكر آخر هو فكر الثورة. ومنذ مطلع الخمسينيات من هذا القرن» لم يكن فكر 
النهضة الذي ل يآ شع اللزمؤالترا كماقه با كلل رؤز لاو تميق ووقادريعلى اننيد بخلاصات فك 
أوروبي عانت شعوب أوروبا في سبيل ولادتها سبعة قرون. كذلك لم يكن فكر النهضة قادرا 
على إعادة الاتصال بتراث الماضي الذي عانت العالمية الإسلامية في ولادته مخاض قرون. ظل 
التفاعل مع أوروبا ومع الماضي محكوماً بالضاغط الزمني الذي ل يتح لهذه التراكمات الكمية, 
اي ظطهرت عبر فلوج فكرية حلادة» آنا تتخول إل تخيير كفي في سباق تكونا الابايواريتي: ٠‏ 

كذلك فإن عدم وجود قواعد بُنيوية جديدة اقتصاديا واجتماعيا جما يمنح فكر النهضة 
مرتكزات التواصل المادية قد أضاف إلى هلهلة ذلك الفكر» بحيث بقيت آثار مرحلته في شكل 
نماذج يقدمها لنا (عبد الله العروي) في كتابه عن (الأد يديولوجية العربية المعاصرة)» وفي شكل سرد 
نقدي كما قدمه لنا ألبرت حوراني والدكتور (علي المحافطة) في كتابه [الأهلية للنشر - - بيروت 
- 1975] وغيرهم. والمشكلة الكبرى التي تصل إلى حد المأساة أن فكر النهضة» عوضاً عن 
التراكم الكمّي والتحول الكيفي» قد دخل مرحلة أجهضت على المستوى الفكري والحضاري 
عوضا عن تواصلهما به وتطويره. وهنا كانت الأزمة. 


خهاً الها رونلاب التمهفي القررجة وال وروي ظ 
توطئة لدراسة هذه الأزمة أقول إن ما سمّاه ألبرت حوراي عصر النهضة (1939-1798) في 
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عالمنا العربي ليقابله بعصر النهضة الأوروبية» ولو على صعيد المسمّى فقط؛ كان فيه جانب 
من عدم الدقة» إذ لم تستطع الفترة النهضوية هناء التي امتت لقرن ونصف فقطء أن تحمل 
ما حملته هناك من سمات التواصل والاستمرارية. فهناك» كما كتب (جون هرمان راندال) 
في كتابه (تكوين العقل الحديث) كانت الظاهرة الرئيسية «زيادة فى النمو وتحريراً من 
روابط أثبتت الأيام أنها قيود». ول ارشع ملل را ال) لواف التو ولط ار 
رافقت.ميلاد القوى الجديدة داخل النظام الأوروبي القديم وتقوعه لعصر النهضة والإصلاح 
الديني تأنه ((عصر تسويات وحلول متوسطة فوق لاني لا صنت للك ريات 
معها تواصلا جدليا إلى الأمام عبر نمو وتطور قوى الإنتاج الرأسمالي التجاري والرأسمالي 
الصناعة. كانت قوى الدفع التطوري نحو الأمام كامنة في علاقات قوى المجتمع نفسها 
ودينامية حركتهاء هناء عكس ذلكء إذ م يكن ثمة ارتباط سوى ارتباط واه واصطناعيّ 
بقوى دفع تطوري اجتماعي داخلي. 

في أوروبا صب الماضي في تيار الحاضر ليزيد من قوة الدفع عبر التغيير» وذلك كله عبر تطور 
جدلي داخلي. ولم تس أوروبا تراثها الهيليني والروماني فأعادت ترجمته من خلال تراجمنا 
نحن في مرحلة عالميتنا الأولى. فالنهضة الأوروبية كما بدأت بالأكويني فقد بدأت أيضا بابن 
رشد وابن سينا والفارابي وبابن خلدون. غير أننا كنا نعاني هناء لا مشكلة استيعاب ما كان لدينا 
وبدأت به أورويا فحسبء بل مشكلة انفصامنا ما بين نماذج النهضة وتحاولاتها اليائسة وشبه 
المحدودة لإيجاد مرتكزات مادية لها في الواقع الاقتصادي والاجتماعي») وذلك من دون أن 
نقلل من بجهودات ثماذج فريدة كطلعت حرب في مصر. لذلك نحد أن معظم الدر اسات العربية 
المعاصرة عن الفكر العربى ي النهضوي يجف مدادها بوصولها إلى نهايات الأربعينيات» كأنها مَعلم 
بارز يتنهي لديه التواصل والتجديد. فألبرت حوراني ينهي دراساته باللمسات الأولى لنشوء حزب 
البعث العربي الاشتراكي في المشرق» وحركة الإخوان المسلمين في مصرء وتأثير فكر محمد عبده 
في كتاب شمال أفريقيا ياء منتهيا إلى (مالك بن نبي) و(محمود مسعدي). أما الدكتور ماجد فخري 
فينتهي سجله لدى (خالد محمد خالد) ثم يطرح بحماسة أَخَاذة ضرورة أن يستمر الإنسان العربي 
في البحث عن «حقيقة ذاته» بجرأة وبضيرة وإقدام. أما دراسة د. علي المحافظة فينتهي سياقها 
الزمني لدى تأليف الشيخ أبي المجد محمد رضا الأصفهانيٍ لكتاب - نقد فلسفة داروين - الذي 
نشرته مطبعة ولاية بغداد عام 1914. 

إلى هنا طرحنا بعضاً من مؤثرات عدم استمرار فكر النهضة وعلينا الآن أن نتحول إلى المؤثر 
الأكبر والأخطر والأهم الذي جمّد فكر النهضة لنهضة» وقضى حتى على مظاهره السياسة والحضارية 
وروحه الليبرالية. اوحوع تر كر دار عرلا ترا ار بي كلد الخربي. 


الظاهرة الإسرائيلية وأزمة التواصل/غيب يعود بعد 14 قرنا 


حين كان المجتمع العربي بحضي متفاعلاً مع فكر النهضة وغافلا عل إزشاء أسهها اخادية 
اقتصادياً واجتماعياً فئ قلب الواة قع المتخلف بأطره التقليدية» قفزت إسرائيل وانتتصبت في قلب 
ا لحر ا جدلي تاريخي هائل» بدأت تتحدد ملامح (معركة وجود): 
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إحساس بالخطر على الذات» وخلفية تاريخية تنمّي الإحساس بهذا الخطر؛ استثارات دينية 
متعددة يمتد رجعها إلى ماض بعيد. 

حرّكت إسرائيل (الميل) القومي الهلامي لدى ادر ين 506 غاليقة واه إل 
مركزية (الأنا) الداخلية» ومنذ عهد الفاطميين» حرّكت هذا (الميل) إلى (توجّحه) قومي. فلدى 
ظهورها لم يكن إحساس العربي بذاته القومية واضحا أو متبلوراء كان مجحرد استشرافات على 
ورق كتبت عليه تجمعات المثقفين الصغيرة» القليلة العدد المحدودة الفاعلية» وفي مشرق الوطن 
العربي تحديدا عبر الصراع مع تركيا. أما الآن فقد ظهرت إسرائيل» وعبر صعقة في شكل الهزيعة 
. العسكرية الأولى 21948 أحدثت إسرائيل ردّ الفعل يجذبها لأحاسيس الأطراف العربية نحو 
المركز الداخلى» هكذا اشرأيّت أعناق اليمن والمغرب والسودان والجزيرة العربية» إلى فلسطين 
وتفكعات الحدث امرك ف ضر و الأردث وسورية, 

لقد قفزت تحربة الواقع العملى في تحريك الاستقطاب القومي فوق اختيارات فكر عصر 
اسه واصافت على ند ريهات 15 لكر ود حنه وكات القدر دن قوق 

في تلك المرحلة تحديداء كان كتّاب مصر غير مقتنعين بالتوبحه القومي العربي» وهذا ما 
عاتبهم عليه (ساطع الحصري) . كان فريق منهم يتجه بعلمانية سافرة نحو البحر الأبيض المتوسط 
وأوروباء مع استغراق كامل في الماورائية التاريخية الفرعونية. وكان الفريق الآخر غارقا في تمثل 
إلهامات عالمية الإسلام الأول» وقد أدان هذا الفريق اتحاهات (الحصري) وغيره باعتبارها انسياقا 
مع تأثير الإرساليات التي تهدف إلى تمزيق العالم الإسلامي بطرح مقابل عربي قومي. 

تلك كانت طبيعة المحاورات» غير أن الانتصاب الإسرائيلي أمام الجميع سرعان ما عرز الميل 
العربي التاريخي من الهامش إلى المركز» من العالمية إلى القومية. أصبحت قوى العالمية الإسلامية 
- غير العربية - مجرد إسناد معنوي» بل إن بعضها قد اعترف بإسرائيل وتعامل معها إلى اليوم. 

فرضت إسرائيل بوجودها اختيارات (جديدة) لم يكن فكر النهضة قد استوعبها عبر التطور 
الذاتي للمجتمع العربي. وعبر تفاعله مع أوروباء جاء الوجود الإسرائيلي من خارج تطور البنية 
الدايه العرية جسم جديد مصادم بقوة للجسم العربي. .. صدام من الخارج يؤدي إلى صدمة 

فى الداخلء» تصبخ صدمة الداخل هذه هي المثيرة في الداخل للمتغيرات. كاذ أيدي و لوجي 
داخلي بفعل مثير خارجي نافذ إلى الداخل. 

أصبح الوجود العربي الآن» أي منذ 1948» بين قوتين نابذتين؛ الأولى: أورويا بعالمتيها 
الصاعدة والتي واكبت انحسار العربي عن عالميته الإسلامية فطاردته إلى حدود الداخل محصوراً 
ما بين المحيط والخليج, 8 ة له في هذا الداخلٍ نفسه بالاحتلال والانتداب. والثانية: 
إسرائيل التي غرزت حربتها في القلب وتمدّدت شمالا وشرقا وجنوبا وغربا إلى حيث ما مضى 
سيلان الدم. حصان اوضعطا أو زويق بخالى غلك الأطر اق ولفرق إعرافليع ف انل فكدا 
دخلت إسرائيل كما دخلت أورويا صميم التفاعلات في جدلية حركة التاريخ العربي» موثرة 
بذلك في تحديد الاتحاه والهوية بالنسبة إلى الإنسان العربى. 


0633 


فكر الفورة الطارئ/تجربة ثانية منبتة الجذور 
تماماكما جاء الوجود الإسرائيلي (طارثاً) - ذلك في الحساب العربي وليس في الحساب الإسرائيلي 
- جاء الرد المنفعل المعاكس طارئاً وغير متجذرء ذلك هو فكر الثورة القومية العربية. فبالروح 
نفسها المتدافعة الحمية ضد إسرائيل تركز شعور الإنسان العربي .عصير وحوده الذاتي (بقوميته)؛ 
وبدأ يضع بصورة (إرادية ذاتية)» غير تاريخية بة و غيز ينيوية: ببرناضة الفكرئ النديدرندا الفكر 
الثوري الجديد قفزة. .. اقتباسات من كتب الثوريين في أوروبا وتمثلات لشعاراتهم. م يحاول 
ذكر القورة أن يعاني ليكتشيق بمنطق يعدي خضائص للواجتهة ومرتكرائها في الواقع العري 
.. وقد ظننا أننا ملأنا هذا الفراغ بفكر ثورة غير متجذر وغير متفهّم -خصائص جتمعه 

00 .ناذا الأرض أحبانا بشعارات طقية صباريخة أو يعو مسطات غامة كقوى الشعي الغاما + 
وفرزنا عن المعركة القومية طبقات أسقطنا عليها تعريفات الإقطاع والرأسمالية» وحمّلناها مع 
الاجكمار كل او وار المخدك و التسدوئة و الإقاسينة ة والقطرية. وكداالطيك + لع الع ودمد 
دراك ل إن عدر كه عيطت اتاد لطرية د الي رايت العدين: 

ليس هنا محال إدانة أو تبرئة الفكر القومي اليساري» ولكن 0 
التنظير عدم الفهم الجدلي الواقعي لقضية الثورة وقاعدتها الإاجتماعية وظرفها التا 
واس كي ل الج ل ل ا 

بح لكر العم اكتشهوا عر رما كوا تن عن ال دار الاسيوي 
للإنتتاج بعض ما شبّه لهم أنه لديهم فحاولوا إعادة تقييم المفهوم الطبقي في الواقع العربي 
وتعديل منظوراتهم الاجتماعية له. ولكن حتى بالنسبة إلى هؤلاء بقيت قضية الظاهرة الإسرائيلية 
خارج جدلية الحزكة الموثرة على الإطار القومي العربي. ظ 

انسع فكر الثورة سطحيا.. . أفقيا.. ركاما متعددا من الكتابات» غير نافذة إلى الجذر أو 
متطلعة إلى الأعلى. رد الفعل كان هو السائد. وكما الم تكن لفكر النهضة مرتكزات مادية 

في الواقع الاحتماعي فجاء مشوّهاء كذلك لم يكن لفكر الثورة مرتكزات مادية» فلجأ إلى 
ا ا الإسرائيلي شناهنا: ومعزل عن الفهم الجدلي الواقعي الذي تب علق 
أساسه تحالفات القوى الوطنية» وعلى أساسه تحدد برامجها الوطنية والعريا ول وعد القام 
العربي نفسه في فراغ أيديولوجي... فكر نهضة مشوّه وفكر ثورة أكثر تشويها وأقل تجذرا في 
الررق لكان و تمن درل رجاه اميل على اكات العددة ران: 

لم تستطع قيادات فكر الثورة أن تدرك أن معركتها القومية ضد إسرائيل وما يحاذيها من 
بناء داخلي يفرض عليها - بالمنطق الجدلي والمادي منه تحديدا - أن تلجأ إلى برامج تكتل كافة 
القوى الوطنية» وأن تسمو بنظرتها الاجتماعية والنقدية إلى ما فوق صغائر التشريح الطبقي 
الطفولي. غير أن التناقض ما بين حزكات فكر الثورة وواقع التطور التاريخي والاجتماعي 
لمجتمعاتهم جعلهم يلجأون إلى المخرج العسكري . وقد حمل هذا المخرج كافة سلبيات الهيكل 
العسكري في البلدان المتخلفة» وخاصة أن العديد من العسكريين لم يتفرّغوا لقضايا المتابعة 
الفكرية والسياسة التي تولد قدرات الرؤية التحليلية للأمور» وبالتالي قدرات التنظير. ثم إن 
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الجوء الحركات الثورية للعساكر سرعان ما جعل القرار في يد العساكر أنفسهم» فتبيّن من خلال 
ممارساتهم خلل التركيب الاجتماعي في الواقع لحري طاح روعي سوى 
لد الآدى الشللية. 

هكذا لم تستطع الحركات الثورية العربية الناشئة كردٌ فعل قومي ضد الوجود الإسرائيلي: 
أو المكتسبة لشرعية السلطة من خلال هذا الطرح, لم تستطع أن رةه 
النهضوية لتتواصل بها تاريخياء وقد كان لهذا الموقف نتائجه: 

أولا: في عدم إثراء فكر الثورة بفكر النهضة. اوحور ري ورموزه لأن فيه 
الكثير من الليبرالية. 

ثانياً: ضعف التفاعل بين فكر الثورة المصطلحي الشعائري النقلي الأوروبي وعقليات 
الجماهير التي لم تجد في هذا الفكر شيئاً من ذاتها وداخلها. 

هنا أصبح على قادة فكر الثورة تكوين مدارس إعداد فكري على نهج مفارق لخلفيات 
الجماهير الأيديولوجية. إن كتابا واحدا لخالد محمد خالد (مواطنون لا رعايا) قد كان الأكثر 
فاعلية في تطوير وعي الجماهير من بين الاف الك (التورية الأكثر توزيعاً في المكتبات وحن 
لم الاك اتقارا دك اعد 

نتيجة لعدم الاستيعاب الفكري لمقوّمات حركة التقدم التاريخي» وكذلك بتجاوز 2 
النهضة ونزعة لعدانااروج الثقافة الليبرالية» تخبّط فكر العسكريين ومّن والاهمء فتجزأت 
سيولة التطور الفكري متسرّبة إلى عدة مجاري» واتشطرت هرطانيا إل أشكال عديدة: 0 
تقليدي/ فكر نهضة/ فكر ثورة» وانشطر كل منها إلى ما يصعب حصره. 

هكذا وقف الإنسان العربي ليعاني مشكلة الانحسار إلى داخله الذاتي» مطوّقاً على مدى 
الأطراف ما بين المحيط والخليج» وبخنجر في القلب المركري وغير متجذر في فكره, لا 
التقليدي منه ولا النبهضوي ولا الثوري. [ 

إننا على سبيل المثال بالكاد نستطيع أن نربط ما بين مدرسة التجديد الإصلاحي الدينية 
(الأفغاني/ محمد عبده/ علي عبد الرازق) وما بين مدرسة المعتزلة ذات الروح العقلية النقدية. 
فحتى في التجديد يي ل 
نظرة من الداخل لتحديد الهوية 
ناهذا لكاو مى المطت ارد ى فك وظامرة لامع فارز اناق مطل دا حالس ل 
ضرورة الكشف عن مركبات التكوين العربي اجتماعيا وحضاريا واقتصادياء وبالتالي فكريا 
وسياسيا. وعبر هذا الاكتشاف وحده سنعرف أولا (من نحن) وإلى أين نتجه وما هي خصائص 
. اتحاهاتنا. 

لقد توضّحت لنا الآن الكيفية التي تأطر بها الوجود العربي جغرافياً وبشرياً ما بين المحيط. 
والخليج » وأشرنا إلى السّمات الحضارية في مراحل الفكر الثلاث؛ كما أشرنا إلى التدامج العرقي 
والإرث الحضاري العالمي والانفتاح الديني الكامن في عالمية الدعوة الإسلامية المعترفة بالأديان 
السماوية من قبلهاء وبرسول الإسلام صلى الله عليه وسلم المعترف برسالات الرسل من قبله 
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فأصبحت الهوية العربية د ورت النكريه ل د 
وحضاري وعرقي» وفي موقع الوسط من حوض الحضارات. 

هذا بع لارية العرى ويا لت رطا توه و وااو كا ازا للكفوااي 
نشأت في إطارها قوميات أخرى في العا لم؛ بقيت أسيرة الروح العرقية والانحاه الحضاري 
الأحادي الجانب والاتجاه الديني الأحادي الجانب أيضا. 

إنها القومية اللاعرقية؛ لأنها من كافة الأعراق المتدامجة واللاشوفينية لأنها من كافة 
0 أما الخلط» حين هوجمت عبارة (القومية)» فقد جاء من اثنين: أحدهما طرحها 
بالمقاييس الذاتية الأوروبية المفارقة في جدلية تكوّنها التاريخي لمسار التكوّن العربي. وثانيهما 
عارضها في سياق معارضته للعلمانية من جانب؛ وتخوفا من طرحها في تضادٌ مع عالمية الإسلام 
من جانب آخر. وكانت الفجيعة في الطرحين كبيرة جداء علما بأن مّن طرح العلمانية فقد 
طرحهاء لا من خلال فهمه لجحدلية التركيب العربي الاجتماعية والسياسية» بل من خلال منظور 
التطور الأوروبي لهاء فاستثار بفكرة الجمهورية وحقوق المواطنين المتكافئة وليبرالية الدستور 
ودكقراطية العلاقات السياسية ثائرة من وجحدوا فيها نقائص للإرث الديني» غير أن الأمر خلاف 
ذلك. ففي جدلية تركيبنا الاجتماعي والاقتصادي ما هو أكثر نضجاً من هذا الطرح العلماني 
المبسّطء فعلينا أن نكتشف جحدلية التركيب الاجتماعى لنعرف إلى أين نتجه. 


إشكالية تلبيس المصطلحات 

إنها لإشكالية كبرى أن نضطر إلى استخدام مصطلحات حددت معانيها التجربة التاريخية 
الأوروبية بخلفياتها التطورية الخاصة بمجتمعاتها. فمثلاً كلمة (قومية) لم تكن واردة في فكرنا 
التاريخي» وقد يُرجع البعض السبب في ذلك إلى نهج الإسلام العالمي» غير أننا حين طرحنا 
لو ار حي الو صن لبإلاو لحر ا لوال يا الجر الع لانم 
تقريبا» وتوخحد في هذا الإطار - حغرافيا وبنيويا وحضارياء لم نجحد سوى كلمة (قومية) لنطلقها 
عبد عر اا سرع نا كشت إن هد المصيظت الار روي لا يطلى على جارد ا وت د 
التكوين» ولكن هو استلاب للشعوب الأوربية من قبضة عالمية الكنيسة في إطار معركة خاضها 
قادة تلك الشعوب تحت راية علمانية ومؤثرات (طبقة) ذات نمط برجوازي دون مستوى - 
الرأسمالية» فالقومية تعني في إطار التجربة الأوروبية إبراز حقيقة الفرد المقهور إقطاعيا وكنسياء 
الحود ع ليا جرانيا فى بإطار الحماعةه ل مام نلكو قوطي العلمانية بالضرورة لتحقق 
فكرة الجمهورية وفكرة المواطنية» الأو لى كإطار سياسي / والثانية كإطار حقوقي / ثم تأتي لازمة 
الديعقراطية لضبط التفاعلات القومية الداخلية/ أو لازمة التقممئص رارع" لهوية الأمة 
وشخصيتهاء كما حدث في فكر الوطنية الألمانية والوطنية الإيطالية. 


العروبة هوية وليست قومية 

فالقومية مصطلح يستند إلى مركبات تاريخية واجتماعية وفكرية تتولد عبر سياق (تطور 
ذاتي داخلي) في المجتمع نفسه, فتفرز إما حالة الدفاع عن الذات أو التفوّق على الآخرين؛ 
. باسم استعلاء ء العرق مثلا. غير أن هذه الخلفية لا تنطبق على طريقة ة (التماس) العروبة للحالة 
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القومية» لا عرقياً ولا طبقياً ولا اجتماعياً ولا فكرياً ولا سياسياً. 

فقومية الإطار العربي, لم تتكوّن عبر التطور الذاتي الداخلي» فارزة نفسها ضمن مراحل 
تبلور طبقي ومفهومي محددين؛ بل هي في مظهرها العام وليدة مرحلة انحسار عن عالمية دينية 
ورد فعل تعاظم في مواجهة نابذ عنصري في مركزية الإطار الجغرافي» أي إسرائيل. 

فعبارة قومية في سياق التجربة العربية لا تحمل في تعريفها لزوميات التعريف الأوروبي 
وخلفياته» إنها هنا أشبه بالتجمع المتدامج المكوّنات» وهي مكوّنات فيها الكثير من المداخلات 
المتباينة . فا مغرب العربي مثلا انحسر عن عالمية تفاعلت مع أوروباء في وقت انحسر فيه المشرق 
العربي عن عالمية تفاعلت مع اسيا. أما مصر فقد استقطبت الجميع شرقا وغرياء وتحديدا في 
المرحلة الفاطمية. ل م مت ا ا ل 
المتداخلة بالتكوّن القومي في التجربة الأوروبية. لذلك فضلت استخدام مصطلح (الهوية 
العربية) عوضاً عن القومية العربية» نافياً بالهوية كل متعلقات التكوين السلبي للقومية. 

ولا أعتقد أن كائناً كان» مع العلمانية أو ضدهاء يمكن أن ينكر على إنسان ما أو على جماعة 
ما أن لها (هوية)» وليقل بعد ذلك ما شاء عن هذه الهوية وعن خصائصها ومركباتها ومراحل 
تطورها التاريخية» والشعوب التى تدامجت بها وأغماط الحضارات التى كيّفتها والفلسفات التى 
أوضحت رؤيتها والدين الذي ضبط تشريعاتها. فالقومية العربية يمكن أن تستخدم كمصطلح - 
في أقصى الحالات لتحديد الإطار الجغرافي البشرية للهوية العربية. 

نفس مشكلة استخدام المصطلحات تقابلنا في حال دراسة التطور الجدلي التاريخي العربي 
من نواحيه الاقتصادية والاجتماعية» فنضطر إلى إطالاق مصطلحات (إقطاع) زر اعمال 
(برحوازية) رضي عيودي) - (دعقراطية) أو قوى دكقراطية أو قوى وطنية» ومصطلحات 
مثل نزعة (إة قليمية) أو نزعة (قطرية) أو مصطلحات مثل يسار تين - وسطهء ثم عبارة (أحزاب). 

عجلة مده مساك تق فى اشقيظةز لتاقو للخرى دنه المطون الا وروي ). وما أن 
جدلية التطور هذه غير متماثلة بل متناقضة المسار في حركة المجتمعين - العربي والأوروبي - 
ا ل ل ل ل » وذلك 
غوضا عن اللجوء إلى مصطلحات تحربة مفارقة ومغايرة. 

إن المشكلة أنناء في أحسن الحالات» نحاول استخدام مصطلحات قاموس التطور الأوروبي 
مع إمعان في شرح فروقات المعنى» وهذاما حدث بالنسبة إلى مصطلح القومية التي قابلها البعض 
بالعصبية البغيضة» فاضطررنا إلى أن نعترف بأنها بغيضة فى التجربة الأوروبية» حيث حملت 
في أحشائها النازية والفاشية واستبداد الأثم الصناعية بغيرها من الشعوب المستضعفة» وعاملتها 
بعصبية الجاهلية» ثم اضطررنا إلى مزيد من الشرح لتبيين حقيقة القومية العربية. غير أن مثل 
هذا الشرح وإن كان في حدود الموضوعية مُرضيا للكثيرين» إلا أن مارسات بعض العلمانيين 
السذج للقومية تنم عن تحولها لديهم - نظريا - وبردٌ الفعل الإسرائيلي» إلى معان لا تتناسب 
والمكوّنات الأيديولوجية للهوية العربية. وهكذا يستحدث استخدام المصطلح الربي معارك 
فكرية وسياسية تستنزف الجهد وتضرٌ بفاعلية الموقف العربي. وخير دليل على ذلك مشاكسات 
مرحلة فكر النهضة. 
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لقد واجه ماركس نفسه مشكلة سحب المصطلح الغربي على أنماط مفارقة في أشكال تكوّنها 

وتطوّرها لوتيرة التطور الأوروبي» وذلك حين دراسته لنظام القرى المتماثلة في الهند» فطرح 
مقولاته تحت اسم (الأسلو ب الاسيوي للإنتاج)» وقد امتلأت بعبارات مثل (شبه) و(ما يقارب) 
١‏ إلخ. ولكن مع ذلك ثمة قاسم مشترك في اتخاذ مصطلحات علمية بعينها للدلالة على ظاهرة 
محددة» مثل (قاعدة الإنتاج) و(شكل الإنتاج) و(علاقات الإنتاج). وهذه ظواهر مستدركة 
بالوعي المباشر في حياة كل المجتمعات, غير أن المشكلة هي في التوصيفء أي تحديد (النوعية)) 
نوعية قاعدة الإنتاج ونوعية شكله ونوعية علاقته. هنا سنقع في أسر المصطلحات المتطابقة وتجرية 
التطور الأوروبي (عبودي - إقطاعي - رأسمالي) إلخ» فنضطر إلى استخدام شبه إقطاعي أو ما 
يقارب الإقطاعي» وهكذا نبقي الأمر عائما من دون تحديد المدى والمستوى الإقطاعي في هذا 
(الشبه أو الما يقارب) (الجمهورية) و(الديمقراطية) و(المواطنية)» وذلك حين نسقط أو نسحب 
هذه العبارات على واقع غير أوروبي. فجدلية التطور الأوروبي لم تطرح الجمهورية كفكرة 
جاع يال اللحيق بل طرعييا كنظام يختا وي شويه عن اللظام للحي 

فحين نقول نظام جمهوري)») فإن سقفه الأعلى فى التجربة الأوروبية ثلاثية متدامحمة 
(جمهورية - دعقراطية ل 2 ا و ا لوي 
فرانكو الديكتاتورية. وتأتي هده الثلانية الجمهورية كنقيض لثلانية ئية الملكية التي هي أ 
نظام متكامل في التجربة الأوروبية» وسقفها الأعلى (ملكية» وإقطاعية تملك الأرض وأقنانهاء 
واستبداد لاهوتي). كذلك من دون أن نسقط من حسابنا (المظاهر) وليس (الأنظمة) الملكية في 
دول دعقراطية كبريطانيا والسويد مثلا. لذلك كثيرا ما نقع في خطأ استخدام التوصيفات حين 
تتحدث عن (نظام) جمهوري لدولة عربية ماء » في وقت يكون فيه نظام الحكم غير جمهوري؛ 
أي غير مستكمل لثلاثية التدامج, الديكقراطية وحقوق المواطنية... فكثير من أنظمتنا ( الجمهورية 
) في البلدان العربية هي في الواقع أنظمة ملكية (مظهر) جمهوري. 

دعونا نفسّر عبارة كهذه: «إن حالف طبقة الإقطاع والرأسمالية ضد تحالف طبقة العمال 
وقد عن قلرداد البلاد إلى الوقوع في أسر الأمبريالية». ٍ 

هذا يعني في حال التفسير ضرورة استدعاء كافة المتعلقات البنيوية الطبقية» اقتصاديا 
واتحتساع ونكريا. لابد أن تلوي .هنا تعريف (السيد الإقطاعي - النبيل) لتعادل (الباشا) مع 
الفارق» العمال لتعادل (الصناع) أو(الفعلة) مع الفارق أيضاء النقابات لتعادل (الأصناف) مع 
الفارق ا الفلاحون لتعادل عدة أشكال أخرى في الإنتاج الزراعي (زراع 5 
غارسون)») اد الور ريا 1 لو لامايا وداريي ار سكرب ون النجة لازن 
المواسمء أو ما يُعرف في مصر بعمال التراحيل. 

سينتج من هذا كله منتهى التشويه في التحليل» دي ا 
اجتماعية مصطلحاتها وتعريفاتها المحددة لأشكال بنائها وتطورهاء وإن جدلية تطورها الخاصة 
بها تاريخياً هي التي تحدد بالضبط. خاصية كل تعريف. ومن هنا نبدأ في فهم ظواهر جدلية 
التاريخ العربي المفارقة كليا لجدلية التاريخ الأوروبي» والتي أفرزت عبر مراحل تطوراتها البنيوية 
أيدي و لوجياتها وفلسفاتها الوضعية المختلفة بأشكالها المادية والمثالية. 
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ا كن مو را ب وموس ال ار ا ل 
سيؤدي بنا إلى حل إشكالية (الفراغ الأيديولوجي). غير أنني أودٌ أن أنوّه هنا بدراستين حاولتا 
مرو ا ل الا ل ل 0 
والأهم هي دراسة الدكتور (حسين مروة) عن (النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية). 
والثانية» وهي الأقل أهمية» دراسة الدكتور (طيب تيزيني) عن (التراث والثورة ). فقد حاولت 
الدراستان من خلال تحليلهما للنماذج الفلسفية والفكرية العربية» أن تتوصلا إلى بنيوية تطورية 
تماثل في حدود - (ما يقارب) - التطورية على النسق الأوربي» وذلك بهدف (تحذير) الفكر 
المادي وإكسابه شرعيته في الوجود الأيديولوجي للثقافة العربية بإرجاعه إلى التراث العربي 
نفسه. هكذا يصبح الاستشهاد التنظيري بالمادية الحدلية أمرا متولداً في يُنية تركيبنا التاريخى 
الذاقوقة أغرقة طببي تنريتن 'نقسة فن هذا الاحاه إل درحة مل بق اين خلدون) ا 
مقدمة لعلم الاجتماع بل مقدمة للفلسفة الجدلية المادية نفسها. وقد ذكر لنا تيزيني أن (لينين) قد 
حي لدى تراه ابن علدو 8 ذاذا م يمع عنمن تبر 

عموما ند أن محاولات د . مروة ود. تبزني لم مد يعد مستوى الاهدماة المطلوت في تسناحة 
النقد الفلسفي العربي . فمن خلال نقد هذه المحاولات ستتاح فرص عديدة لاكتشاف خصائص 
التركيب الاجتماعي والفكري عبر بحرى تاريخناء وهو الأمر الوحيد الذي يمكن مفكري هذه 
الأمة من تحديد مسارها وتطورها. فعبر تواصل هذا النقد وتداحله سنعرف من نحن؟ وإلى أين 
نتجه؟ وكيف؟ وعبر هذا النقد تحل إشكالية (الفراغ الأيديولوجي)» بل وسيُجاب عن تساؤلات 
كثيرة ظلت حائرة حتى الان وبلا إجابة. اذا ههزمنا مرات ومرات؟ ولماذا لم تتحول شعاراتنا إلى 
واقع؟ .ولماذا نبدأ بالطيب لننتهي إلى الخبيث؟ 

ولكن ثمة محذور. إن طريقنا إلى النقد الموضوعى يجب آلا يكون جامداً (دغمائيا) أو بلا 

منهج تحليلي محدد. يجب أن نتجاوز في نقدنا لمثل هذه الأعمال الغنية منطق الأفكار المجردة 
ل ا الي لال 
إمراري على متايعة معو رات المنهقع ادق التطوري العاريخي كول عر اليه هيدل )م وربعد» 
تام عن (مادية) ماركس وإنحلز. ومن هنا سيجد القارئ أنني أستخدم كثيرا من العبارات التى 
تدخل ضمن مصطلحات هذا المنهج ك(شكل الإنتاج وقاعدته وعلاقته ومراحل تطوره). 
ولكن من دون أن يكون لهذا صلة ممادية ماركس أو مثالية هيغل. إنها كما سبق أن أشرت.. 
(حجدلية الغيب والإنسان والطبيعة)» أي حين يتحقق فعل الغيب اللامرئي في حركة الخلق المادي 
ال د تتأكد الحالة التطبيقية للجدلية الثلاثية, 
وهي أشمل وأكثر استيعاباً للحركة في الواقع 
ماذا نكتشف عبر الجدلية الثلانية؟ 


نكتشف بنبضاطة أن تشريعات الإسلام الاقتصادية والاجتماعية والسياسية قد كل 50 
05 في تحديد أشكال البنية العربية وهياكلهاء بحيث ضبطت وهيمنت على مسار الأشكال 
التاريخية للتطور الاجتماعي منذ بدايات الفتح. 
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فالملاحظ هنا أن التشريع الإسلامي قد أعاد صياغة التركيب على مدى المجتمعات التي 
سيطر عليهاء مع ملاحظة أساسية أخرى» وهي أن الفاتحين العرب قد بدأوا بالفعل والتأثير 
على أشكال البناء الاقتصادي والاجتماعي المتبوعة في عالميتهم؛ » في فترة تاريخية لم تكن قد 
أفرزت بعد أشكالا متقدمة للإنتاج» فجاء تحكمهم التشريعي في (ضبط البدايات) - على 
نحو إسلامي - مكرّساً لنهج تطوري مختلف ولظواهر جدلية مفارقة» ومن ثم اختلفت نتائج 
التركيب الاقتصادي والاجتماعي» وبالتاللي السياسى والفكري فى واقعنا (الراهن) عن غيرها 
في مجتمعات ل تنأثر بالنظم الإسلامية. 1 

ضبطت البدايات فاختلف محرى التطور التازيخي» فاختلفت تركيبة الواة قع الراهن. هكذا 
ب سرديدا ب مود ١‏ سس قاف رن ل رح اي 
واجتماعيا وفكريا م اراارلي جراد ااخزيها ف ماديا روني الي اميه الترييا” 


كلنا يدرك ل خروج البشرية في طورها الأولي إلى مرحلة تقسيم العمل» بدأ منطق 
العبادل أو المقايضة يتخذ مركزه الاقتصادي لتحديد (قيمة) المتبادلات أو المتقايضات. ونتيجة 
لتداخل عدة معايير - وليست اقتصادية فقط - فى نحديد (قيمة) هذه المتبادلات» فقد ظهر ما 
يعرف (بفائض القيمة)) أي المدفوع الذي يزيد على قيمة المتبادلات (الفعلية). فائض القيمة 
هذا هو بداية تركز الثروة» وبداية مرحلة ظهور الطبقات والتحديد الأوّلي لكيان الجماعات 
ونظمهاء وبالتالي تحديد بناءاتها العقلية وتمثلاتها الفكرية لنفسها وللعالم. 

ومن بعد مسار تاريخى استهلك عشرات القرون» بدأت تتحدد المجتمعات بأشكال بنائها 
الاجتماعى العبودي والإقطاعى والرأسمالي» وتبلورت هذه الأشكال الاجتماعية التاريخية 
بتوالدها بعضها في بعض وبعضها من بعض. فكل شكل من هذه الأشكال يخضع لعملية تطور 
تولد فى أحشائه بديله» أي نقيضه» ولا يتولد النقيض .محض إرادة ذاتية - أي تفكير بعض 
المصلحين في ما هو أفضل - بل نتيجة تحولات في البنية الاقتصادية» كنمو الحرفيين في قلب 
المجتمع الإقطاعي وتعاظم قدراتهم الاجتماعية» وتحكمهم في جزء من فائض القيمة. 

هذا التطور التاريخي لا يقتصر على توليد أشكال جحديدة فقطء بل يرتبط ميلاده بتحوللات 
فكرية (أيديولوجية) تستحدثها المفاهيم العقلية الناتحة من التعامل مع وسائل ومعدات وأدوات 
الإنتاج الجيدة» واستشعار هذه القوى بواقعها الاجتماعي الأكثر تقدما... وهكذا نسمع عن 
حركات الإصلاح بوجه الكنيسة» ودحض مقولاتها الفلسفية بشأن الكونع والتوجه نحو 
فلسفة العقل وفلسفة الطبيعة» ما يتجسّد في قصص وأشعار ورؤى جديدة للحياة. 

نظرية جاليلو في دوران الأرض ليست محرد نظرية فلكية إنها تحطيم لمبدأ السكونية: هذا 
وعي جحديد. لحي وي ادي ارمع رض جرد قري كا كا وال لعن الهلة و امار 
والفعل ورد الفعل.ما يناقض المذاهب اللاهوتية في الحركة. ثم نظرية داروين في التطور ليست 
بحرد نظريات في علم الأحياء والخلايا والأنسجة إنها تعني (التحوّل)» بدايات النطن الجدلي 
المتمرحل (مراحل). 
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هكذا تتولد أشكال الإنتاج واقطون رماتل ومع تنكو لل فيها اكالا مكار هله 
الأشكال في البداية لضرورات سد حاجات الشكل الإنتاجي القائم نفسه» ولكنها تمضي لتتميّر 
عنه بتطور معدات - وسائل - اليات إنتاجها وتضخم قواها الاجتماعية وسيطرة أأماط جديدة 
من الوعى عليها... هذا هو الوعى المكتسب من جملة كافة هذه العوامل. ظ 

وتأتى هذه الولادة طبقية وقسرية» ثم تعلن عن نفسها بمجيء لحظتها الجدلية التاريخية بعد 
مقدمات حاشدة وممتدة عبر قرون. هكذا تنفي كل طبقة متقدمة تلك الطبقة التي ولدت في 
أحشائهاء ثم حولتها وتجاوزتها على مستوى شكل الإنتاج 0 ووسائله وعلى مستوى 
البناء الأيديولوجي. 0 

الأمر ليس بالبساطة التي شرحتهاء فعلى من يريد معرفة هذا النهج ١‏ الكضاض التطوري أن 
وجع المصاحرة. كل ما أودٌ أن أخلص إليه هو أن حقيقة الصراع ع الطبقي تعتمد على تركز 
فائض القيمة في أيدي الطبقات العليا وعلى حساب الطبقات 00 بموجب قوانين وأعراف 
ونظم (علاقات الإنتاج)» وأن البناءات الأيديولوجية التاريخية تأتي دائما مصاحبة لتطور وسائل 
الإنتاج وتعاظم قواها التاريخية ما يفرض التحولات التاريخية الهائلة. 

لقد ضرب الإسلام حركية التوالد الطبقي وجدلية الصراعات بفرضه لقوانين (فوقية) على 
(علاقات الإنتاج)» وبالتاليي تحكم في عائدات (فائض) القيمة» وذلك عبر قوانين زراعية وتحارية 
وإنتاخية استمدت رهيتها من ارتباطها:بالدين نفسه. 

بالطبع قد أتينا على نماذج من هذه القوانين وتطبيقاتهاء على أن الخلاصة في ذلك هي أن 
التشريعات الإسلامية قد شّهت وخلخلت الميلاد الطبقي وحذت من الصراعات» فأبقت 
المجتمع العربي إلى القرن الثامن عشر الميلادي تقريباًء معزل عن التبلور الطبقي الحادء وبالتا لي 
ععزل عن إفرازات أيديولوجية متضارية. وكات رض و م ريات لكي وو تعريواتة الصارظة 
لحركة المجتمع أثر في تكييف البناء الأيديولوجي نفسه. وأثر في تكييف حركات المعارضة 
وهياكلهاء إذ اتخذت قوى المعارضة للأنظمة مسار (لاطبقياً) بحكم عدم وجود التمحور 
الطبقي» كذلك فإن النهج الفكري الذي اتخذته قوى المعارضة اللاطبقية قد استمد (تأويلاته) 

من الدين نفسه. فصمٌ أن نطلق عليها 0 المعارضة (الفئوية الجماهيرية) لا الطبقية» ثم 
ندرس بناءاتها له على ضوء متغيّرات العصر العالمية والتدامج بفلسفات حوض 
ضار اك عا كافت جيه كيال القر مط را لالس اغيلة والذورق رارضا ناكل ميو" 

وقد أنبتنا في هذه الدراسة أن المجتمع العربي قد تكوّن تاريخيا عبر جدلية صراعات لاطبقية؛ 
(بل فئوية جماهيرية)» وفي إطار أيديولوجي تتداخل فيه منعكسات التفاعل مع الفلسفات 
العالمية بالمفاهيم الدينية على نحو (تأويلي). ثم دبجنا مسار هذه الضراعات 7 اللاطبقية 
(.حركات الشطار والعيارين ومختلف حركات الأصناف) في القرن ال : ي الرابع في موجات 
الاجتياج البشري المتتابعة» ومن أصقاع آسيا تحديداء للمحيط العربي ضمن فترات زمنية مختلفة: 
الأمر الذي أدى إلى تعميق التفكك فى بنية التركيب الاجتماعية. 

هذا كله جعلنا ندرك لماذا لم يستطع القادة والمفكرون العرب في مرحلتنا الراهنة بناء أحزاب 
ذات هوية (أيديولوجية - طبقية) محددة. ولن نسقط من حسابنا بالطبع مرحلة ما بعد القرن 
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الثامن عشر التي شهدت مبادأة اقتصادية واجتماعية وفكرية من خارج الوطن العربي» مع ربط 
1 الات ل 2006 
0 


-3 مأزق الحركات الدينية المحاصرة 


انطلاق من فراغ أيديولوجي 

لم تعد ثمة حاجة إلى تأكيد أن المد الديني يحصل في حالة فراغ أيديولوجي ناتج من انقطاع 
الفكر النهضوي وعدم تحاوز فكر الثورة القومية. وليس ثمة حاجة لتأكيد أن هذا المد الديني إنما. 
يعبّر عن أزمة حضارية لا بديل لها خارج النظام العالمي بوحدته الحضارية العضوية» ولايمكن أن 
يكون هذا البديل دون السقف الفكري الحضارة العالم الراهنة. فأن تكون البدائل الدينية متخلفة 
ع لوعي اغاني) اواأن تكونا وه ورخف لعا التصورةو تي ولك إن كور تماق تقراف 
إقليمية وترائية منغلقة» وهذا أمر لم يعد ممكنا البتة. 

فهناك من يرى ع ل لني اه ع ا 6 
مواصفات الحقبة النبوية الشريفة يكامل مواصفاتها التشريعية والعقائدية» وذلك انطلاقاً من 
أمرين: 

أ أن الزفيو ل له الغت الساكة والنسلاء ان خلى رات تللق اتيك والقيّم على كافة جوانيها 
التطبيقية» والقادر على بيان النصوص الإلهية بحكم سلطته النبوية.. 

ب- أن معاني النصوص القرانية» أو بالأحرى الآيات» قد جرى توثيقها وتثبيتها بحيث لا كن إضفاء 
شروحات جديدة على النصوص, وبالتالي فإن أبواب الاجتهاد المفتوحة بحكم متغيّرات العصور ليس من 
شأنها أن تمضي إلى أبعد من معاني النصوص الموثقة. 

في مقابل هذه الرؤية التي لا تعتبر التأسيس لزان لمحي عادر لانم منظاور إماة 
إنتاج الحقبة النبوية الشريفة)» تتحدد ررؤية أخرى تعتمد البحث في ا موضوعات الائية: 

أ- مفهوم المتغيّر الاجتماعي نفسه من وجهة نظر جدلية تاريخية تأخذ في الاعتبار أن النمو 
والتطور ليسا جرد تراكم كمّي لمستجدات معاصرة تلحق ببناء المجتمع القديم بحكم الإضافة: 
بل هما (تحوّل كيفي) في بنية المجتمع الاقتصادية والاجتماعية» وبالتالي الفكرية» حيث تتكون 
(شروط وعي جديد) ومغاير لنمط الوعي السابق. 

فالفكر البشري - تبعا لحالات التطور النوعي هذه - إنما يتدرّج من النظرة (الإحيائية) 
للظواهر» وعلاقاتها بعضها ببعض»؛ وتفسيرها على نحو مجرّأ ومسل ءال التكارة (القاني التي 
تأخذ ,متقابلات الحركة كالبارد مقابل الحار» وصولا إلى النظرة الجدلية التي تة ١‏ نقفز فوق الثنائية 
لتعالج الظواهر.والحركة وفق الوحدة والصيرورة منطلق تحليلي. 

فهنا تغيّر في شروط الوعي النوعي نفسه. فمفهوم المعاصرة أو المجتمع المعاصر لا يعني استمرار 
المجتمع القديم بلازمته الأيديولوجية وشروط وعيه التاريخية» ولو في مرحلة زمنية 000 
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.يعني مايصيب هذا المجتمع فعلاً من تَحوّل تاريخي؛ د يستحق .مو جبه صفة المعاصرة وفق مقاييسها 
ا 
الأساس فإن الكثير من مجتمعاتنا العربية والإسلامية قد ترى نفسها معاصرة بالقياس الزمني» أي 
بتر و د بات هذا ريرقت1 لعي في اواو عله طصر:ه الي ترجدييا على 
شروط الوعي الحضاري العالمي الجديد. 
8ك ساي اسم ا جر مر سم مر رت 
حقبة الزمن العالمي المعاصرء ما يعطيها شعورا بالمعاصرة من جهة وعدم قدرتها على اكتشاف 
0 ارك خا اد اي جيه ري لد روا ااا كافك يليد لجسيو دنا 
زالت عاجزة عن اكتشاف مفهوم المتغيّر الاحتماعي والفكري بوصفه متحوّلا كيفيا وليس 
تراكمياء لذلك تكتفي يتنمية موضوعات السلف الصالح - رضوان الله عليهم ا 
الوعي التاريخي السابق نفسها , » ثم لا ترى أن التأسيس القرآني للمجتمع ا معاصر يكن أن مضي 
إلى أ بعد من (إعادة 1 الحقبة النبوية الشريفة). 

إذأء القضية هنا قضية نفهم لمعنى المتغيّر الاجتماعي ضمن شروط الوعي العالمي الجديد» وهو 
ل إشكالية ين المتخير الاججتماعي 
والفكري وما كان عليه الوضع في الحقب التاريخية السابقة. 

ب- بالنسبة إلى توثيق معاني الآيات فى ما اشتملت عليه مرويّات الحديث النبوي الشريف 
وكتب التفاسير» فإن لهذه المصادر مرجعيتهاء إضافة إلى قدسيتها بحكم ارتباطها بحقبة النبوّة 
الشريفة والتابعين؛ وتقدير أن لسان العرب من قبل أن تخالطه العجمة هو الفصل في معاني 
الايات. وكل قول غير ذلك إنما ينقض موتُوق المعرفة الدينية. 

مثل هذا الجدال يثور دائماً في مجتمعاتنا التقليدية حتى الان بين عقليّتين تظنان أنهما مختلفتان 
إحداهما عن الأخرىء غير أنهما - في الواقع - تعيشان شروط الوعي التاريخي نفسهاء 
والفارق بينهما إنما يكمن في إصرار الطرف الأول على كامل الوثوقية للمعاني القرآنية» في حين 
يحاول الطرف الثانى تحت ضغط الحداثة والتحديث (تخريج) معان جديدة .نطق (تأويلي). 
أما التتحدي الحقيقي فيكمن فقط في محاولة (إعادة اكتشاف القرآن وقرءته وفق شروط الوعي العالمي 
الجديد المتميّز بمناهجه المعرفية وليس الأيديولوجية). 


قضايا الاجتهاد ومثيراتها الجديدة. ظ 

إن قضاياعديدة 5000 5-6 عد الك الذي عهوما وحركات الصحوة الإسلامية 
در . فمنها ما يختص بالتشريع والفرق بين النسقين اليهودي والإسلامي» ومعنى (السلطة) 
٠‏ في الإسلام وعلاقتها با مفهوم (الوضعى) الإنساني وليس الإلحادي» وعلاقة القران بالمتغيّر ات 
على المستوى التاريخي والاجتماعي» ومفهوم التغيير نفسه في القرآن» ومفهوم الجماعة والأمة 
والإجماع والتقليد والاتباع والتجديد والتجددء وإمكان إعادة قراءة النص القرآني بحيث 
بمكن ألا يعطي النتائج والدلالات نفسها التي أعطاها من قبل والمفهوم القرآني لعلاقة حاكمية 
الإنسان بالغيب الإلهي المتعالي» وجبرية القوانين الطبيعية المؤسسة للعلوم والحضارات» ومفهوم 
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القر اناق تانسنى اللتيفاة الخاضرة واد كيدان وغذة الوق الفيعاعى الخال فقن ماق 
يستمد من تطبيق القراءة المعرفية المنهجية للكتاب في وحدته العضوية» وخارج ضوابط الفقه 
التقليدي الموْسّس على واقع المجتمعات الرعوية والزراعية وتحارة الاقتصاد الطبيعي» وإعادة 
قراءة (التفسيرات) السابقة ضمن واقعها التاريخى وضوابطه المفهومية» أي علاقة النص الإلهى 
المطلق بالواقع البشري التاريخي النستبي. 

ال ا ا ينبغى أن يكون فيه الاجتهاد. فالقضية أكبر من 
تحديد أصول الفقه. وي صر اليم وه وأكبر من افتعال 
التحديث لنفسيرات تاريخية سابقة) وأكبر من محاولات التوفيق بين ما بدا للبعض متعارضاً في 
النتصوص الدينية القرانية» فالتعارض هو في عقل البشر وليس في أصل الكتاب. 

ولكي تخرج الحركات الدينية المعاصرة من مأزقهاء فلا بد لها من إثارة قضايا الاجتهاد على 
نحو جديدء أي كيف يكون الاجتهاد نفسه معاصرا وفق شروط العلم والعالمية. فالكل ينادي 
بالاجتهاد, ولكنٍ المشكلة أن معظم هذا الكل ينظر إلى الاجتهاد بوصفه تركيبا على كم تراثي 
متراكم؛ وانطلاقا من النسق المفهومي التاريخي ذاته تقريبا. فهم بهذا يسيرون على نهج الشيخ 
جلال الدين السيوطي المتوفى عام 911 ه والذي نادى بأن الاجتهاد في كل عصر فرض 20 ولكن 
أي اجتهاد؟ إنه الاجتهاد الذي يقوم به القضاء والإفتاء» والذي يستمد منهجه وأهليّته بأن يعرف من 
كتاب الله وسئّة رسوله مايتعلق بالأحكام؛ ويعرف منها الخاص والعام؛ والمجمل والمبين» والناسخ 
والمنسوخ. ومن السنة النبوية ا مرسل والمسند والمتواتر وغيره» وحال الرواة قوة وصضعفاء ويعرف 
لسان العرب لغة وإعرابأء وأقاويل علماء الصحابة ومن بعدهم إجماعاً واختلافأء والقياس وأنواعه. 

إذا فالسلف قد وضعوا (شروط الاجتهاد) وحددوا (مناهجه) وبيّتوا (مجالاته)» فهو فى 
النهاية معرفة تراكمية» لذلك لا تشعر الحركات الدينية ال ا 
التجديد» ولا تحسٌ بهذه الإشكالية, فحصرت جهدها في الوصول إلى السلطة بهدف إزاحة 
العلمانيين والوضعيين» ثم إعلاء شأن كلمة الله ما انعقد عليه الإجماع. ْ 

هكذاء ليس من داع لكل هذه الألفاظ بشأن سيميائية اللغة ودلالات المعان ضمن نسق 
مفهو مي ») وبدعة اليد بين التاريخ والتاريخانية. 'ولحديث عن انقطاعات المعرفية, والعلاقة 
الجدلية بين الغيب والانسان والطبيعة وتطبيقاتها القرانية» ولا حاجة إلى الحديث عن المحددات 
المنهجية والنظرية التى تنبنى عليها الحركة الإسلامية المعاصرة من (عالمية خطاب) لا تتقبّل ثنائية 
الحضارات وصداميّتهاء أو (حاكمية كتاب) لا تتقبّل سلطة كهنوتية باسم الدين ولو تلبّست بزي 
المشايخ أو تنظيمات الأحزاب» و(شرعة تخفيف ورحمة) لا تتقبّل التعيير والقتل باسم الجهاد. 

فكل ما نكتبه أو نقوله هو في عرفهم (فضول تول) ايك 0 الرجوع [ إلى 
كتابهاء وكما فهمته سابقا. 


كما افترق الليبراليون عن الديمقراطية والثوريون 58 
يفترق الإسلاميون عن الإسلام 
ل ل 
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والعلمانيين. وللحق أقول إنه ليس هناك أي صعوبة في وصولهم إلى السلطة شأنهم في ذلك شأن 
غيرهم» عبر البركان (كما كان مقدّرا لهم في الجزائر) أو عبر الثورة الشعبية كما حدث في إيران» 
وهناك الكثير من العوامل التي تساعدهم في هذا الاتحاه» منها انقطاع فكر النهضة الإصلاحي 
اللييرالي» وعدم تجذر فكر الثورة الاشتراكي» ودوران الأنظمة العربية في اللابديل الانتقائي على 
هامش الدين والليبرالية والاشتراكية» إضافة إلى تحرّك (المغاير الحضاري)» أي الحضارة الأوروبية 
الاميركية) للاستحواذ على العا 7 ومأساوية أوضاعنا الاقتصادية والاجتماعية. 

ليست المشكلة في وصولهم إلى السلطة» فهم لن بمارسوا ة فى أسوأ الحالات أكثر ما مارسه 
غيرهم. ١‏ إن الإسلاميى في السلطة أن يكونوا بديا من الأنظمة القائمة والأنظمة السابقة» لا من 
حيث الحسنات ولامن حيث السيئات» لماذا؟ 

لأن علاقتهم بالإسلام... هي كعلاقة الليبراليين العرب بالديمقراطية» وكعلاقة الثوريين 
العرب بالاشتراكية» الكل منهم (يستلب الإنسان) ويحؤله إلى (عبد ثملوك) ذي (بعد واحد)» 
فيما كافة أزمات الإنسان الحضارية والتاريخية من فجر مغامرة العقل الإنساني إلى اليوم تكمن 
في تحاولات الخروج من المحدود إلى اللاتحدود. 

لَقَد شوه الليبراليون العرب الديعقراطية كما شوه الثوريون العرب الاشتراكية والان 
ومستقبلا تشِوه حركات (الصحوة) الإسلام ومقولاته. فهناك العديةسء الاشكاليات التي 4 
تستوعبها الحركات الدينية بعد. من ذلك:. ' 
ظ قضية التعددية الدينية خارج الإطار الإسلامي. فمصر ولينان وسورية والسودان مجتمعات 
د ا والمسألة هنا لا تندرج في إطار الأغلبية والأقلية» ولكنها تندرج في إطار (حقوق 
الرالاة التحائية على ممكرى ياه اللمتوريا» نحن نعرف بالطبع أن في الإسلام أحكاما تتعلق 

بغير المسلم في إطار الدولة الإسلامية» وهي أحكام الذميين» وقد طبّقت هذه الأحكام بأشكال 
لاي نل ماقف العزاناء لها زد وات مسحهي رز لذت )ور سكام مق تطليق ومو را وز كل 
(الجزرية), وعناك كرو ع خرية الخريةم معناها ومبرراتها. ذلك كله كان في إطار دولة إسلامية 
ذات مركزية عالمية» فأصبح ما دونها من غير المسلمين هامشا لها. وقد أحسنت تلك المركزية 
الإسلامية العالمية معاملة غير المسلم, خلافا لنهج الإمبراطوريات الأخرى» كما أوضحنا وشرحنا. 

ففي مصر لم تطبّق الجزية (مثلا) على أملاك الكنيسة في ما أورده (دانيال دينيت) من وثائق 
في كتابه (الجزية والإسلام), وهذ اما نجده في مواثيق الرسول صلى الله عليه وسلم لنصارى 
نحران وغيرهم» في ما جمعه لنا الدكتور (محمد حميد اللّه) في دراسته (مجموعة الوئائق السياسية 
للعهد النبوي والخلافة الراشدة)» وكذلك وقوف الإمام الأوزاعي ضد رغبة العباسيين في إجلاء 
المسيحيين من لبنان. كافة هذه الأبحاث والوثائق ستوصلنا إلى ما وصل إليه الدكتور جورج 
قرم» بشأن فهم المسلمين للتعددية المتسامحة في إطار دولة الوإسلام المركزية العالمية. 

اليوم ليست المسألة مسألة تسامح. فالمركزية العالمية المهيمنة هي مركزية غير إسلامية؛ ل 
إطارها العالمي نشأت فكرة (الدولة الوطنية) كبديل عن الدولة الدينية» فاتخذ مناط الحكم في 
الحقوق» كما يقول الفقهاء» وجحها جحديداء وهو (المواطنية المتكافئة)» وبديل المواطنية المتكافئة إما 
الحرب الأهلية أو الانفصال» وليس التسامح الديني. 
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هذا مأزق» فكيف يتصرف معه الاإسلاميون؟ إن الدولة العلمانية تبدو هنا أقدر على حل هذه 
الإشكالية من الدولة الدينية» لأن الإسلاميين (وليس الإسلام) لم يكتشفوا بعد المفهوم الحقيقي 
في القران للوطن والمواطنية» للحمى والقومية» فأظهروا (عجز) الإسلام» وشوّهوا صورته؛ فيما 
هو دين (عالمى) من خصائصه أن يستوعب التعددية على نحو أرقى من العلمانية. ! 

ثم هناك مفهوم الحرية في الإسلام» وهو يختلف اختلافا جذرياً عن مفهوم اليكقر اطية 
اللبيرالية القائمة على الصراع الاجتماعي والسياسي فيا أيها الذين 0 | ادخلوا في السلم 
كافة, ويختلف اختلافا جذريا عن الليبرالية المطلقة. 

وثمة الكثير من القضايا في هذا السياق» منها (علاقات الإنتاج) والتحكم في فائض قيمة 
العمل» ومشروعية الزيادة على قيمة الأصل فى السعر عبر الجمارك مثلاء وعبر الضرائب على 
الدخل» وعبر التحكم في سعر العملات . هذا نوع من (الريا) الذي يعتبر أخطر من ربا الجاهلية. 

إن كافة أ أساسياث الاحتهاد الفقهي الإسلامي ! اغا اععمدف على أوضاع يجتمعات (زراعية 
رعوية)» إضافة إلى النموّ التجاري المقيد اوضع الطبيعي الذي حققه تحار البصرة فى العراق 

في القرنين الثالث والرا؛ ع الفجرونء في جا أرسج إن الدكور زعبد العزيز الدوري) في (بندهة 
في التاريخ الاقتصادي العربي). ظ ظ 

الان يختلف الوضع تماماء فنحن نعيش في ظل السوق العالمي الموحد بقدراته الصناعية 
وبورصاته. ولكل ذلك منعكساته على خطط التنمية. فماذا قدم الإسلاميّون حتى الآن؟ 

إن الانتقال من الاقتصاد الطبيعي ذَى المحدوديات الإقليمية إلى اقتصاد السوق العالمي 
بأقطابه الصناعية يقتضي فقها ب كذلك فإن تطور المجتمعات نفسها من طور إلى طور» 
ولو على مستوى التحوّل من الإنتاج الأسري العائلي إلى الإنتاج الاجتماعي ما فوق العائلي» 
يقتضي بالضرورة تحوّلا في العلاقات والقيم الاجتماعية؛ له 
يمت إلى طور سابق في تطوّرنا الاجتماعي. 

ثم إن دخول العالم مرجدلة دكت أر حا فورض كينها ميلا اولاق التصميم والصوت 
والذيذبات؛ فلم تعد هذه الجماليات مجرد (متعة ماجنة)» بل هي جزء من التطور العلمي» ولا 
بدامن تركيت ذهنية الشمة ل ا ل ا ميسن 
|الحماليات. 

ثمة إشكاليات عديدة لا علك الإسلاميون حلها الآن. ولكن؛ لهذه الإشكاليات حلولها 
القرآنية بشرط فهم القران بطريقة معرفية غير أيديولوجية وغير تراثية» والقران» بوصفه المرجعية 
المطلقة» يحمل قابلية هذا العطاء؛ غير أن الفهم المعرفي وليس التراثي للقرآن ل يأخذ مداه يعد. 

لهذا قلت إن صلة الإسلاميين بالقران هى كصلة الليبراليين العرب بالديمقراطية» وكصلة 
الثوريين العرب بالاشتراكية» أي صلة تراجم ونقل وليست صلة إبداع. وهنا أكرر تساوّل الأخ 
الاكور الجرائري عمار بالحسن وهو يرى أزمات كافة المثقفين العرب (انتلجينسيا أم مثقفون 

في الجزائر). فبقدر ما فشل الليبراليون ال وبقدر ما فشل الثوريون 0 كيون 
سيفشل الصحوويون الإسلاميون. 

هذا يعني أننا في حاجة إلى معادلة جديدة على الصعيد الفكري والسياسي والاجتماعي» 
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وما من صيغة يمكن أن تقترح بشكل وعظي إلا بارتباطها بفهم دقيق لحدلية الغيب والإنسان 
والطبيعة» وإسقاطات كل ذلك على حركة المجتمع التاريخية وصيرورته» فنحن مجتمعات 
مأزومة» ل يتعرّف مثقفونا فيها إلى جدل الواقع. 

فالمطلوب هو دور المثقف العربي الملتزم بكافة أبعاد الانتماء» الذي يأخذ الأموز بطريقة 
معرفية. على هذا المثقف العربي أن يتعالى» أن يكشف عن اللا حدودية في تكوينه بوجه الواقع, 
فالمعركة السياسية الآن تستهدف (تحييد المثقف)» فهو ليس مع الأنظمة» لأن الأنظمة اتخذت 
لنفسها العلاقة الهامشية بفكره الديني أو الليبرالي أو 0 (أزمة مع الأنظمة» وأزمة مع 
ا ل ل ا 

السؤال المطروح أمامي هو السال عينه الذي طرحه (هربرت ماركوز) على نفسه حين 
كتب (الإنسان ذو البعد الواحد). لقد بحث عن صيغة للتغيير وتحديد نوعية القوى التى يُناط 
بها التغيير» وذلك خارج محددات اللاهوت الماركسيء أي اكتشاف (الطبقة الثورية)» واهتدى 
(ماركوز) في النهاية إلى (الإنسان) نفسه كأداة للتغيير» فاسترجع بوعيه شبه الوجودي من 
بعد أن تحلل من الماركسية وتقلب فى إيحاءات مدرسة فرانكفورت. النتيجة القرانية نفسها 
الانسان... قوة التغيير!! 

ولكن ثمة فارق» فالإنسان في أوروبا مستلب اجتماعياً وطبقيأًء والإنسان في الوطن العربي 
غير مستلب طبقيا أو اجتماعيا. إن الاستلاب هنا سياسي وفكريء ولكن طاقة التحرر كبيرة. 


معركة في غير معترك: ليس من علمانية ولا من أصولية وليس من جاهلية ولا من صحوة 
إن هابين حركات (الصيحوة) الاسلامية الراهنة قار ييا ضرا كااواي الك ار ابلك 
(تناقضات زائفة) وليست منهجية بالطريقة ة التي تطرح بها. فقوى الصحوة المتحركة تنتهى 
تداعياتها (التعبيرية) كما أشار الفقيه (ابن رجب الحنبلي) [راجع: الخافظ بن ريعب سل 
6ه - الفرق بين النصيحة والتعيير - تحقيق: نحم عبد الرحمان خلف خلفب المكية القيبة 
- 74 ش مصر والسودان - حدائق القبة - القاهرة] إلى وصف الاخر بنعتين (الجاهلية - الكفر) 
وذلك كتعبيرين مرادفين - (العلمانية » الوضعية)» انطلاقاً من فهم معين لمصطلح (الحاكمية 
الإلهية) كما فهمه (سيد قطب) و (أبو الأعلى المودودي) وآخرون. 

ليس بالضرورة أن تكون تنظيمات الصحوة ة قطبية أو مودودية لتنتهي إلى هذه المقولات بفهم 
معين لمعاني (الحاكمية الإلهية) و(الجاهلية) أو المقابلة بين (حزب الله) و(حزب الشيطان)» فهذه 
تعبيرات منصورص عليها في القرآن الكريم (المائدة: ج,6 من عي 48) وَأئرلنا لِك الكتَابَ 
بالحق مُصَدَقَا لما بين يَدَيْه من الكتاب وَمُهَيْمنًا عَليْهِ فاحكم ب ينهم با أَنزّل الله 44. 

ثم هناك النص المطلق الدال على مرجعية الحكم الإلهي. 


قل إن عَلَى بين مّن ري وَكَذَبكُم به ما عندي ما تَسْتعِْلُونَ به إن الحكم | إلا لهي . اق 
َهُوَ خَيْرٌ ألفاصلِينَ (57) 4 (الأنعام: ج 7) 1 

وهناك الفرز بين (حزب الله) و(حزب البطارم 

«إنا وَلكمُ الله وَرَسُولهُ وَالْدِينَ موأ الِّينَ : يُقِيمُونَ الصّلاةَ وَيُوْنُونَ الرّكاةً وَهُمْ رَاكعُونَ 
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(55) وَمَن يل اله وَرَسُولَهُ واي نَآمنُوأ إن حرْبَ اللَّههُمْ لْغلبُونَ (56) 6 (المائدة: ج 6). 

ظ ب ع ا ل م ا ال 
هم الخاسرُون (19) © (المجادلة: ج 28). ١‏ 
من خلال هذه الآيات عكن أن نستخلص كافة أدييات المواجهة بين حركات .الصحوة 

ومعارضيهاء فهذه الحركات تدمغ معارضيها - بتوظيف النص القرآني - على أساس أن آية 

الإدانة الإلهية تنطبق عليهم (حكم الجاهلية - حكم الطاغوت - حزب الشيطان - ومن لم 

يحكم يما أنزل الله فأولنك هم الفاسقون - ومن لم يحكمءما أنزل الله فأولئنك هم الكافرون). 
في المقابل يركز معارضو الحركات هذه على نعتها بعبارات (التطرف) و(التشدد) و(استغلال 

الدين)» و(السطحية) و(عدم فهم روح العصر)» ثم تسيل الدماء وتشتد المواجهات. 
إن النعوت التعبيرية التي يطلقها الصحوويون على معارضيهم لا علاقة لها بهذه الايات 

ولا.ععارضيهم» فهي معركة يساء فيها استخدام دلالات ألفاظ القران الكريم» حيث تصرف 

معانيها إلى غير وجودها وتسحب إلى غير موضوعاتهاء حين توضع لها مرادفات معاصرة من 

غير جنسها ومضمونهاء إضافة إلى سوء فهم دلالات هذه المترادفات نفسها. 
فمعظم الأنظمة العربية وإن كانت لا تتخذ من القرآن (شريعة للمجتمع)» إلا أنها في الوقع 

ذاته ليست (علمانية) أو (وضعية) بالمعنى المفهومى العلمى لهذه المصطلحات. فأنظمتنا ليست 

وليدة فكر النهضة الليبرالي الذي نشأ ضمن قطيعة مع اللاهوت الديني والكهنوت الكنسي 
والحق الإلهي للملوك, بحيث يتكرّس في المقابل جدل العقل والإنسان» فنقول إننا أمام أنظمة 


وضعية علمانية. 
كذلك فإنها ليست وليدة فكرة الثورة الاشتراكي المتجذر طبقياً في الواقع» بحيث تطغى 
بنهج فلسفي شمولي. إنها - في معظمها - أنظمة (انتقائية) تعيش على هامش الدين وهامش 


الوضعية بأشكالها الليبرالية أو العورية أو المختاطة. ثم إنه لا علاقة لها قط بالعلمانية التي من أول 
مظاهر نشاطها إطلاق الطاقة النقدية للعقل. إنها تتاج لأزمة فكرية تاريخية حدّت من بدائل 
الصاح الي زر التي الاوميي م > الإف خا حاتي 
سام موسى)» وحذات س بدا اذكر نوري بامكا قوم أو كسب فى مع الجميع 
لاضد الدين ولامع الدين. 
كل نحي انا يض لقو الداد ف للتيقة النعاء أن لوس ين اللقطة ولحي تجن يشان 
المسلم تعبير صحوة إسلامية» فإنها يطلقه بوسيط أو عائد (الانتماء». فكل مسلم منتم بالضرورة 
موادي ات جد بو لحا رع ير 011 
م ل 
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الدلالي» وبنحو إسلامي بجمحي . و ايا مفهوم صراع ضد (نقيض)» ويتضح هذا . 
في (المواجهات) باسم الصحوة داخل كثير من البلدان العربية المسلمة. هنا يفترض اا 
وموضوعيا - أن يكون هذا (النقيض) الذي تواجهه الصحوة هو نقيض للمعنى المركب ذي 
الدلالة المحددة, أي أن تواجه الصحوة قوى ترفض رفضاً قاطعاً هذا المعتى المركب» ترفض 
الانتماء إلى الإسلام وترفض مرجعية الكتاب والسنة» وتحدث قطيعة مع الذاكرة التا يخية للمة. 

فهل ينطبق هذا المعيار التصنيفي في فهم الإشكالية على من يطرحون الصحوة وعلى 
معارضيهم؟ وععنى آخر: هل إشكالية المواجهات الراهنة تندرج في إطار (الخلاف) داخل 
الانتماء الجمعي أم (التناقض) بين مُنتم إلى الإسلام ومعارض له؟ ظ 

حين نحاول الجمع بين فهم القرآن الكريم فهماً منهجياً معرفيأء وفهم معاني السنّة النبوية 
المطهرة» وه فهم الموروث فهما متعيّنا ومخددا بتاريخانية تكوينه» وفهم متغيّرات المجتمع العربي» 
ا ل 0 رض ا لور ار 0 
وليس (التناقض). 
ازدواجية المأزق بين حركات الصحوة وفقهاء السلطة 
لقد بدأ مأزق المجتمعات العربية وكذلك الأنظمة العربية مع حركات (الصحوة) منذ مطلع 
السبعينيات» وذلك من قبل حركة (المجاهدين) الأفغان التي أراد البعض تحويلها إلى (مشروع 
أصولي عالمي). فظاهرة التطرف التكفيرية تحسّدت في أول مطالعها في محاولة (منظمة التحرير 
الإسلامية) السيطرة على الكلية الفنية العسكرية في إبريل 1974: وفي الصدام الثاني عام 1977 
بين السلطة المصرية وجماعة «التكفير والهجرة»» مروراً باغتيال وزير الأوقاف الأسبق في مصر 
الشيخ الذهبي عام 1977 وأحداث جامعة أسيوط في عام 1980 التي ترافقت مع حملة السادات 
الواسعة لحصار الحركات الدينية. 

وقنها شعر البعض كأن موجة دينية تقليدية عارمة قد انطلقت محمولة على أكتاف الشباب 
د ا ا ا لي ا ل 
جذورها في رذة السادات على المشرو ع الناصري [راجع: محمود أ مين العام - الوعي والوعي 
الزائف - جريدة (الخليج) - الشارقة - 18 و19 ديسمبر 1984 و23 نوفمير 1984]. 

توصل محمود أمين العالم إلى أنها (ليست ظاهرة دينية خالصة)» ولكنها ترتبط .مشروع 
السياة اق لإيجاد سند أيديولوجي وحرب تنظيمية ضد المشروع الناصري» «وكان من الطبيعي 
من أجل استنبات هذا النسق السياسيٍ والاقتصادي الجديد البدء بتهديم النسق الناصري 
ادي لرسيا هيدا لتهديمه بعد ذلك سياسياً واقتصادياً». 

ل ل الدينية في المجتمع الساداتي 
وفق ثلاث حالات: 

أولا: ارحوا من السجون ليكونوا سند للسلطة في تحدّيها للناصريين والماركسيين. 

ثانياً: ولكنهم خرجوا وهم يحملون أيديو لوجية قطبية جديدة» ازدادت تحنّدا طوال فترة 
000 
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باختصار» نفهم من مقال الأستاذ محمود أمين العالم أن المرحوم سيد قطب والسادات هما 
اللذان منحا تلك الجماعات الدينية قواها الاستثنائية لتحدث ما قد أحدثته في الكلية الفنية 
العسكرية والجامعات المصرية والشارع المصري. إنه تحالف النقيضين في الحظة تاريخية انتهازية 
ضد المشروع الناصري. هذا ما أحدد به تفكير محمود أمين العالم. 

ربط محمود أمين العالم بين (مخطوطة التوسمات) لشكري مصطفى أمير «جماعة التكفير 
والهجرة» وبين عباءة سيد قطب» ثم العباءة الأكبر الحركة الإخوان المسلمين» ثم العباءة الأكثر 
اتساعا للحركة السلفية التقليدية وقيم «جماعة التكفير والهجرة» بوصفها (تجذيرا سلفيا لهما 
على السواء). 

هذا تقييم من وبجهة نظر (علمانية ليعرالية) ٠‏ ولكن كيف يقي (فقهاء الأنظمة) هذه الحركات؟ 


محاورات سجن ليمان طرة. 
نقد ايض يو اكير قيات الحرة ة إلى (مغارات المنا)ء وبأعمارهم التي كانت تتراوح بين 17 
و26 سنة. وبعد أن قبضت السلطة المصرية على معظمهم وأودعتهم سجن (ليمان طرة)» أجري 
حوار بينهم وبين مجموعة من (الفقهاء». وقد نشرت «اللواء الإسلامي) المصرية ملف الحوار 
في أعدادها من 9 إلى 16» والصادرة ما بين 1982/3/25 و1982/5/18. وقد كان السجناء من 
سظية التكثير واليجرة و تقل أجدانث الكلية الفنية العسكرية وطلية من جامعة اسيوظ. 
كل مقولات الطرف الأول (أي الفقهاء) لا تتجاوز محاورة أولئكك الشباب من زاوية أنهم 
ضحايا تهور سن الشباب المندفع» وضحايا تقصير العلماء في الدعوة, وضحايا فقدان القدوة. 
وضحايا عدم العلم بأصول الدين وأحكامه. وضحايا الانعدام النسبي لحرية الرأي. فهم 
يتجاورود الشباف: لانبابة هذه المقولاات تمهدف إدانتهم إعلاميا بعد أن أدينوا خراتنا. 

آراء الحفات المتطرفين ودر المحاورين: اليا ا من موقع بلك ا 
وترتكز مقولاتهم على النقاط الآئية ظ [ 

أولا: : العلماء «علماء سلطة ودول يرون لنظام مخدعه ومراوغته؛ حيث ترفع شعار العدة لل 
الإسلام مع تمييع الخطوات التطبيقية لهذه العودة» ومنها ما لا يحتاج إلى تهيئة مسبقة كإغلاق 
كبريهات شارع الهرم» بل إن الدولة تهيع ة في الواقع جوا غير إسلامي. ف 3 كر عاك اناده 
الدولة تج تمع وتفاقي قية العلمأء كنا الدولة: 

ثانيا: الكيفية الإجرائية لانتتخابات مجلس الشعب توضح أن ترتيبات مسبقة تجريها قوى 
بوجي ال ب ا ال ا و كم بر ور 

يصالهم إليه). وهذا النظام يختلف عن النظام الديمقراطي في دول الحرية الاقتصادية والسياسية. 
00 الأحنيية الانحظ فيها مكلا ززإذا عرض امومن الأمو و يعاقن» وا تضل الأمة إلى زأئ 
معون يطبّق» لأنهم يُتتخبون هناك انتخابات نزيهة وفي حرية تامةء وكل إنسان يصل إلى الرأي 
الذي يرتضيه». 

ثالقاً: إن الدولة تعزل إعلامياً وجهات النظر الإسلامية» وتصل بالمرشح الذي تريده إلى مجلس 
الشعبء» وتراوح في الإقدام على أي عمل جاد لتهيئة مناخ التطبيق للشريعة الإسلامية» وتمارس 
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الكبت بحق من ينتقد هذا التصرف» فلا تعطي انطباعاً حسناً فتستريح النفوس ويتصرف كل 
إنسان براحته ويقول كلمته ويبدي رأيه. أحمد إبراهيم جمال الدين - محكوم عليه بالسجن 
المؤبد في قضية الفنية العسكرية - ثم ينتهي جمال الدين - بعد تكثيف محاورة هذه النقاط 
يجتمعة وتوسيعها فى دائرة النقاش إلى القول إن: «هذا الأسلوب لا يقابله إلا أسلوب من نفس 
النوع ويبدأ ردّ الفعل في المواجهة»» هنا يرمي جمال الدين بالكرة إلى مرمى النظام والدولة 
وقانة العلماء: 

وفي مقابل منطق جمال الدين (شاب صغير وفتي) يأتي منطق الدكتور السيد الطويل «عالم 
متفقه» ليقول إن الدولة تعمل على تقنين الفقه. وإن هذه الخنطوة قد بدأت من عهد السادات 

(رحمه الله)» وإن التقنين الفقهي والتطبيق (يحتاج إلى وقت)» ثم يستشهد بأن الرسول عليه 
ظ الصلاة والسلام ظل يُرسي دعامات العقيدة ثلاثة عشر عاما في مكة, أي إن د. الطويل يعطي 
النظام المصري شهادة الاقتداء بالرسول الكريم في التطبيق من بعد تأصيل العقيدة؛ ومثل هذا 
المنطق لا قيمة له في مواجهة منطق جمال الدين والوقائع التى يذكرهاء فالدولة. غير جادة لا فى 
التطبيق الإسلامي ولا في تأمين ديكقراطية النظام. ْ ْ 

. رابعا اجتهاد الشباب بأنفسهم سببه عجز العلماء وتخلفهم: (إن الشباب يعتبر نفسه مسؤولا 
عن الإسلام. فإذا لم يجد إلا نفسه. يجتهد لنفسه إذا لم يجد أحداً يجتهد له). طبعا هذا الشاب 
مقتنع بأن العالم هو الأهل للاجتهاد. وهو ما يجب أن يرجع إليه. فإذا لم يجد هذا الاجتهاد 
ووجد عالما يتكلم كلاما غير واقعي» يضطر هو إلى أن يجتهد لنفسه؛ وبمكن أن يجد في هذه 
الحالة أن الحاكم قد أتى بتصرّفات تستوجب الجهاد, ((القول أيضا للسحين الرويلة): ظ 

خامسا: : لمعالجة ظاهرة عدم التمثيل الديكقراطي الصحيح وعزوف وسائل الإعلام عن طرح 
أراء الفئات الدينية, يوجه د . عبد الغفا ر أحمد إبراهيم جمال الدين» [ملاحظة: عمدت المجلة هنا 
إلى تشويه صياغة العبارة لفظيا وطباعيا]ء على النحو الآني: «والشباب يجتهد لنفسه». وعكن 

من التصرفات التي وراءها يجد أن الحاكم أتى بتصرفات تستوجب الاجتهاد» وبالطبع المقصود 
بالجهاد أي مجاهدة الحاكم وليس الاجتهاد... اجتهاد في ماذا؟ وهذا الأسلوب الإعلامي يعزز 
صدق أحمد إبراهيم جمال الدين في دور الإعلام. في مقابل مقولة غياب العلماء وانتحراف 
السلطة.ما يوجب الجهاد. . يطرح د . عبد الغفار عبد العزيز قضية الشرعية في السلطة وعثمان بن 
عفان. فعثمان يرفض خلع سربال سربله به الله. وما أن النية تختلف وأسلوب النصيحة يختلف» 
فإذا وجدت أن نصيحتي لأحد المسؤولين في الصحف لا تحدي بل توّدي إلى ضرر» فمن الممكن 
أن أبعث بخطاب إليه أو أوجّه له نصيحة بعيدة عن الجمهور أو بعيدة عن الاثارة» لأنه قد يرى 
فيها إهانة» والمسؤول رمز للدولة ويجب ألا يُهانء لأن الدولة نفسها تعتبر مهانة» وحتى لا 
يتجرّأ (العوام) على الحكام. وهذا شيء طبيعي والإسلام يفرضه. 

سادسا: طر ح الشباب مشكلة الحوار داخل المساجد بين المصلين في حال طلب الفتاوى في 
لأمور السياسية ذات العلاقة بالدين وتكون الحكومة قد ارتكيتها؟ وهنا يتول الأمر دكتور آخر 
هو محمد سيد أحمد المسير فيطرح ضرورة توافر شروط في الداعية: «أن يكون على علم وعلى . 
إخللاص وعلى حكمة)» ثم يشرح معنى الحكمة ف يُ الا : «ليس كل ما يعلم يقال وليسن كل 
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ما يقال حضر وقته, لي لي ل وللقارئ أن يقذر وحده وقع هذه 
الإجابة على الشباب. 

وييها عطاس قاط حكن فنا أن العاماء الطاررو اشاب ١‏ اراخر إسان بعرم 
واس ل ل 

1 لنظام - الدولة من تهمة الكفر الصريح» من دون إغفال أن ابراه تق عاد إسَلاياء 

1521008 
- توي لمطوة از شبياون لقرعي ار كاروتر من اناري تايان مع لقلا ولق ةا 
اسلو ْ 

تعني هذه الخلاصة فشل العلماء من المدرسيين المرتبطين بالنظام في تأكيد التزامهم هم بالحمية 
الدينية مقابل حمية الشباب الحركية المندفعة باتحاه التغيير. فكل النصوص التى استخدمها العلماء 
قد جاءت لتدين الحركات الدينية وليس الدولة - النظام» فوجد فيها الشباب ما يقمع حركيّتتهم 
وحميّتهم من دون تقديم معاوض على مستوى ضرورات التغيير في الدولة. 

بل إن الدكتور عبد الغفار عبد العزيز لم يجد في النهاية سوى دعوة الشباب إلى الصبر وتغيير 
النفس «إن الحاكم حتى لو كان فيه فساد أو يعني بعضٍ جورء فلنصبر عليه ولكن يجب ألا نلقي 
كل المسؤولية على الحكام. وكما يقال كما تكونوا يول عليكم إن الله لا يغتر ما يقوم حتى يغقروا 
ما بأنفسهم, فإذا أصلحنا أنفسنا نستطيع في ما بعد أن نصلح الحكام». 


التكفير والهجرة رفض الإجماع والقياس وتقييد للحجيّة بالكتاب والسنة فقط. الهجرة ‏ 
والاعتزال فريضة غائبة تبعث في مواجهة الجاهلية 
جماعة التكفير والهجرة هؤلاء اعتزلوا المجتمع وما يُعبد من أوثان وضعية ونظم علمانية 
أدخلها نابليون بونابرت وفصل فيها ما بين السلطات الثلاث: التشريعية والقضائية والتنفيذية؛ 
فتفرّغوا في كهوف المنيا للعبادة» فالله ما خلق الإنس والجن إلا لعبادته» ثم كتبوا رقيماً أو أكثر 

من المخطوطات باليد كمنهاج لسيرتهم وتنظيمهم وفهمهم للجماعة وقيادة الأمير الوااجب 
الاتباع؛ فعثر عليهم رجال الأمن» فقتلوا من قتلوا وزجوا.من بقي في سجن ليمان طرة. ‏ . 

ما الذي دفع بهؤلاء الفتية إلى الاغتراب الكلي ونفي أنفسهم في مغارات المنيا؟ هل 
و عله بأهلٍ الكهف؟ أم هو لاتخاذ «دار هجرة») يحتشدون فيها ويمارسون طقوس 
التكفير استعدادا لفتح البلدة الجاهلية؟ أم الأمر الدب تل الدناع عن رعرده يار 
ردة ة طاغية؟ ٠ ٠‏ 

مهما كانت الإجابة عن الأسئلة؛ فإن الناتج لن يخرج عن كونه تممّلاً معيّداً لتجربة أصحاب 
الكهف والرقيم - ولو في القرن العشرين - . فالفتية يرفضون طباعة وثائقهم العقائدية حتى 
اي ل ا ا ل د - أن يعاملهم 
كما عامل فتية الكهفء إلا أنهم قد وجدوا أنفسهم في سجن ليمان طرة وما قضوا وقتا طويلا. 

جرى الحوار سجالا بين فتية مغارات المنيا (صفوت الزيني - مجدي صابر حبيب - طلال 
الأنصاري - عبد المحسن إبراهيم أحمد ساعية اللاعيك القادى حين) وني دز احم فيد الؤله 
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هاشم عميد كلية الدراسات الإسلامية -د السيد الطويل - محمد على محمد علي. 

0 الوا زهدة اخرة الزدرار سم مات المكيوين وسفن زد ساننية العلجاء) للعيافقة 

لثلاثة التي تعتنقها جماعة التكفير والهجرة. وتتمثل في قضية الحجيات ومفهوم العبودية 

”0 
الكل ينادي بالتجديد ولكن. .. كيف؟ : 
إذا تركنا مازق (شباب الصحوة اوماق ف (نقهاء السلطة) ار رت 
والندوات المتخصصة» نيحد أنها تراوح في مكانهاء علماً بطرحها لشغارات التحديد. :وقد 
أدركت هذا المأزق حين حضوري العديد من الندوات والمؤتمرات التي انعقد بعضها تحت عنوان . 
(تحديد الفكر الإسلامي - نحو مشروع حضاري إسلامي معاصر)©» وندوة (الدين والتدافع 
الحضاري)7 6©: وندوة (إشكالية الفكر الإسلامي المعاصر)» وندوة (السئة النبوية ومنهجها 
في بناء المعرفة والحضارة)7» وندوات ومؤتمرات أخرى عديدة»؛ كان محصولي منها ما لا يقل 
عن قراءة ثلاثمئة ورقة بحث. ثم هناك الندوات التي لم أحضرها ولكن اطلعت على بحوثهاء 
وأهمها (الصحوة الإسلامية وهموم الوطن العربي)6', وندوة (الدين ذ في المجتمع العربي)”7) ثم 
ما جمعه الدكتور عبد الله النفيسي في كتاب (الحركة الإسلامية - رؤية مستقبلية)©, وكذلك 
ندوة (التيارات الإسلامية المعاصرة ذ فى الوطن العررت )5 وضمن هذه الندوة بالذات 0 
مناقشة ابتدائية لمسألة الحاكمية الالهية. ظ 

لقد قيل الكثير في هذه الندوات بشأن ضرورة الاجتهاد ولكن دار الكثيرون من حول 
(كيف). فالدكتور الأستاذ محمد فتحي الدريني مثلا يقيّد الأمور بما قاله الفقيه الشاطبي 00 
والدكتور برهان غليون يضيف المناهج المعرفية الحديثة إلى آليات العقل المجتهد ولكنه ييحاضير 
بكافة أنواع الكامشات*2): ولكن لا الدكتور الدريني يصل بشاطبيته المعاصرة إلى التجديد» ولا 
الدكتور غليون يجدد عبر قراءة جديدة للنص وفقا لمناهج المعرفة الحديثة. الكل يقول (يجب)» ‏ 
ولكن ثم ماذا بعد؟ وتنطبق الحالتان على كثيرين. 


الجهد البطيء الذي يمضي قوياً 
ثمة ما يدفعني إلى القول بأن جهداً بطيئاً مضي قويأء وهو جهد أسمّيه (الجهد التأسيسي) الذي 
سيّبنى عليه - لا محالة - التجديد التاريخي الحقيقي. يبتدئ هذا الجهد بتفكيك الاستخدام 
الشائع للنص وإعادة تركيبه ضمن دلالات محددة - أي النص التراثي وليس القراني-. 

من ذلك جهد الدكتور ناصيف نصارء في دراسته القليلة الصفحات» الكثيفة الجهد, 
لتمييز دلالات معنى الأمة والملة والأميين لدى المسعودي والفارابي والبغدادي والماوردي . 
والشهرستاني وابن خلدون وابن:الأزرق. فدلالات استخدام المعاني تستخرج (معرفيا) فوق 
القدرات الأيديولوجية» ذلك في كتابه (مفهوم الأمة بين الدين والتاريخ)22, كذلك الدراسة 
القيّمة للدكتور رضوان السيد عن (الأمة والجماعة والسلطة)23©, ثم تلك الدراسة الحفرية 
البُبيوية لاكتشاف حقل التعليل الفقهي التي أنحزها الدكتور سالم يفوت في كتابه (حفريات 
المعرفة العربية الإسلامية)02) ثم نتقدم إلى الجهد الأكثر جرأة لوداد القاضي وعبد المجيد الشرفي 
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وكمال عمران والمنصف بن عبد الجليل والباجي القمرتي حيث أعيدت قراءة النصوص الترائية 
يدكة نقانية ومعرفية ارج ادن العبان ايقيواودي :ها ني :ذلك كجانت (الزنقان في علوم القران 
للسيوطي)050, 

إن هذه الدراسات» وهناك كثير غيرهاء هي دراسات (تأسيسية) كما ذكرت؟ :اذ ان 00 
قراءة) الماضي .منطق ال حفر المعرفي» سو اع أعلنت ذلك أو لم تعلن. فالدراسات التي تقد 
لحرا ياد هن دهد الاطار كوا ولو رفض مؤسسوها هذا القول. 0 
الفكرية» وأخص بالذكر الدكتورين وجيه كوثراني ورضوان السيدء تتسم بإعادة اكتشاف 
حقيقة ما كان عليه الوضع من وراء النصوصء. مثال (مدينة الفقهاء ومدينة الفلاسفة - نموذج 
مارك ارؤية الدينة ف المجال الخضاري العربي اللإسادمي)170)+ و كليل الداكتون ويزيه كوتراني 
لقضايا (الإصلاح والشريعة والدستور في فى الفكر الإسلامي الحديث)» ومتابعته لماؤر ائيات 
المحددات في تطور المكسة الدينية الرسمية(18). 
ظ إذا نحن هنا أمام إعادة قراءة نقدية وتحليلية لضبط (كيفية إنتاج) ما كان في تراثناء وتحديد 
الدلالات الفاعلة فيه» ويضاف إليه جهد (تصويبي) كذاك الذئ أقدم عليه في ال نقد / 
التفسيرات الموروثة في أمهات كتبنا التاريخية الدكتور (محمد حسين الذهبي) في دراسته القيّمة 
(الإسرائيليات في التفسير والحديث). ومن يقرأ الدراسة يدرك خطورتها النقدية خارج المهمة 
المحمولة في القران(19).: 

هذا الجهد التأسيسي لا يزال قائماً - وهناك آخرون أقدّرهم وشكت عدم ذكرهم سكن 
هذا الجهد نفسه على الفكر الإسلامي الأيديولوجي السائد بإعادة تعريفه لا على سلبيات 
وإيجابيات الموروث فقط.. ولكن على الكيفية المفهومية التاريخية لإنتاج ذلك الموروث» 
والشروط النسبية التي حددته» فيصبح ممكنا وقتها > اع امن تو اررحي وموري 
.. مغاير لذات النص القرآني المطلق» أي توفير مناخ الاجتهاد الحقيقي. 0 
بالطبع يختلف تناولي للأمور عن تناول هؤلاء المؤسّسين المعاصرين» وقد ذكرت منهم 
جرد تماذجء إذ إني أنطلق مباشرة إلى إعادة قراءة النص القراني بأسلوب منهجي ومعرفي يعتمد 
على الحفر في دلالات المعاني واكتشاض النسق الضابط في الاستخدام القرانى للمفاهيم 0 
عرضت ثموذج مفهوم الحاكمية الإلهية - الذي يقضي على أي تصور لإمكان بناء سلطة لاهوتية 
ا الإسلام البشرية. 
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9- ندوة التبارات الإسلامية المحاصرة ذ فى الوطن العربي + اخر ده الإسلامي) مالطاء نوفمبر 6غ راجع 
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14- الدكتور سال يفوت)» حفريات المعرفة العربية الإسلامية التعليل الفقهي» دار الطليعة» بيروت طذ1- 
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5- مجموعة الأساتذة المشار إليهم في المتن» في قراءة النص الديني» الدار التونسية للنشرء ط 3» 1990. 

6- مجلة (الاجتهاد)؛ صدر عددها الأول في خريف 1988 عن دار الاجتهاد للأبحاث والترجمة والنشرء 
بروات. 

7- المقال المشار إليه في العدد (7) من الاجتهاد, السنة الثانية» ربيع 1990- ص 123 وما بعدها. 

8- المقال المشار إليه في العدد (3) من (الاجتهاد) ربيع 1989» الصفحة 219 وما بعدها. 

9- الدكتور محمد حسين الذهبى, الإسرائيليات فى التفسير والحديث» مكتبة وهبة» القاهرة, ط3- 1986) 
والدكتور الذهبي كان أستاذ علوم القرآن والحديث, كلية الشريعة» جامعة الأزهر» وقد وضع الدراسة 
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الفصل الثالث 


المنهج القرآني والحيوية الحضارية 


قْ الصفحات السابقة رأضا كبفية تخاركن القران .كنهجيته المفاهيم الدينية التقليدية 
التي أسندت العجز إلى الفعل البشريء وقيّدته بالتقابل مع فعل الله المطلق. لم يأت 
إظهارنا لهذه الحقيقة من ضرب التفلسف أو التأويل الباطني للقران» بل تعاملنا مباشرة 

مع التحليل القرآن ضمن منهجه الكلي لظواهر الفعل البشري والتاريخي في علاقتها 
بالنده:ى كاقيك ري لوست يد وبنى إسرائيل مون ومقدمة العالمية الأولى هي 
النماذج الواضحة لعرض خصائص البعليك الإلهي والبشري» وتحليل علاقاتهما ضمن 
وجود كونى واحد. ض 

وقد أوضحنا خصائص الفعل البشري الوضعية واستواءها ضمن إطار كوني تتمثل 
فيه الإحاطة الإلهية إرادة وحكمة. بذلك يصبح من مهمة الفعل البشري أن يحقق أكبر 
قدر حضاري ممكن من انطلاقه الذاتي ضمن تحربة وحودية كونية يحتويها التوجيه 
الإلهي الشامل. وقد أوضحنا أن هذا المنهج ينفذ إليه عبر الجمع بين القراءتين... قراءة 
بالله وقراءة بالعلم» وهو مضمون التنزيل الإلهي الأول وهو مضمون المنهج القرآني 
كله. ش 

تطرقنا بعد ذلك إلى تفاصيل نموذجية كثيرة بشأن التوقيت الإلهى والتقدير الإلهى 
وانعكاساتها في الحركة الطبيعية والتاريخية» حتى نجعل القراءة بالله واضحة الأبعاد 
كما هي القراءة بالعلم» » فاتحدت في منهجيتنا القرآنية: الغيبية والقلمية» ما يمنح الفعل 
الحضاري الإنسانى عمقا كونيا متسعاً وعميقا. 

هنا تسقط فلسفات العجز والتواكلية, وتسقط كل رؤى التخلف الفكري التي 
علقت بالقرآن سقوطاً كاملا لسكوع الانان نامظر قرم ناك عن سافان ركيت 
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متفاعلاً مع الوجود كله ومندجماً في كل تفاصيله بالوعي وكدبو رن لماو سين 
أرقى الأشكال الكونية لهذا الاندماج. 

وقد أوضحنا أن الدمج بين القراءتين (الغيبية والقلمية) هو الأسلوب الوحيد للنح 
الفعل الحضاري أبعاده الكونية الصحيحة؛ ليحقق النجاح الكامل من ناحية خلافا 
للنجاح الجزئي الذي تصيبه الحضارات الوضعية..: وليحقق التواصل الوجودي من 
ناحية أخرى خلافا لتعرّجات الحضارة الوضعية التي تولد نتائج معاكسة لسعيهاء وتمدّ 
' بسلسلة الأزمات والنكسات عبر تواصلها الجزئي المتقطع» كما هي حال الحضارات 
البائدة والحضارة الأوروبية الراهنة. إنها منهجية السلام الكوني الشاملة التي م 
نفسها بديلاً كاملاً من حضارة الصراع والتناقضات. 

إن تحريد القرآن للفعل البشري من متعلقات العجز من شأنه أن يدفع بالإنسان 
ليتفاعل بكل قواه الكامنة الهائلة مع الحياة... يندمج فيها بالحسٌ والحدس» وبجملة 
ا ري 1 
وإنسانهاء ولتخرج روائع التسخير الإلهي. 


الخلط في التركيز على النزعة الأخروية 
غير أن الانتاح الخبوي على احاةالكونية م يسلم من تطويق آخر تدهمه به عقليات 
اقلت الديني التقليدية نفسها تقمها نر كرو قله المرة على (النزعة الأخروية) وجعلوها 
الحقيقة النهائية التي لا يستقيم معها ذلك التماسٌ الحيوي بين الإنسان والطبيعة, 
فكرّسوا لمفهوم عبوري ذنيوي أكدوا به من جديد عجز الإنسان ومصادرة فعله. بذلك 
جحمّدوا أوصال الإنسان الفكرية وغلوا كمالاته؛ فلا ينفعل بالظبيعة مستوعباً لها 
ولا يفعل فيها متحركا بها... حاجزان دونهما حرية الإبداع الحضاري... حرية أن 
ينفعل وحرية أن يفعل... بذلك يسيطر العجز على القدرة: والفناء على البقاء» قتصبح 
علاقة الإنسان بالدين هي علاقة حياة قسرية في عقيدة ضيقة» وليس علاقة عقيدة في 
حياة. انفصال تام عن الآنية في الزمان وحياة في عالم آخر معاوض. - 

ويغذي هذا المفهوم الأخروي التقليدي شجرته الزقومية في الحياة الدنيا باتهام 
دائم للطبيعة الإنسانية بالجنوح نحو الحيوانية والشرٌء فلا تنطلق حتى تبدع ايات 


658 


المنهج القرأني والحيويّة الحضارية 


مهاده كا فيك يعر كل الديويظية النقنين لكان لق الل الغا بالميراع ليمع 
بالسلام... صراع الدين ضد الطبيعة الإنسانية لتدرك دوماً أنها ذات عاجزة وضعيفة 
وجاهلة وفانية» تحسب عليها أنفاسها في الدنيا لتعبر إلى القصاص الالهي'. 

ما هكذا جعل الله منهجه في الوجود, وإلا لفقد الفعل الإلهي كل أبعاده الإحاطية» . 
ولفقد الفعل الإنساني أيضاً كل أبعاده الحضارية» ولفقد الكون مبنى وجوده ومعناه. 

إذا لعاش الإنسان خارج الزمان وإلكاننعطنا إلى العالم الآخر المعاوض اغا درا 
عن إخراج كمالاته الدنيوية. هكذا براخط العهوم اللتايلدي عن يعر الاإلسيات لاجم 
اللي يي 
مكنا شرك غيل من اذاه كار نهدو اهنا لدم 2 وَإِنَ الدارَ 

خرة لَِيَ الحيْوَك لو انوا يَْلَمُونَ (64) © (العدكبوت: ج 21): وكذلك: يا أيه 
7 انَقَوا رَبَكمْ وَاحْشْوًا يَوْمّا لا يَجْزِي وَالدٌ عَن وَلده وَل مَولُودٌ هُوَ باز عَن وَالده 
يا إِنَ وَعدَ الله حَقٌ َلَاتْتَحمْ لَه لديا يكم بالل لوو (3ة) # القمان: 
. 
م يطرح المنهج القرآني النرعة الأخروية 06 مطلقاً بحي به النزعة لديو 
امير الذي نز يه الفران. 

فالله في الآية الثانية يجعل الاغترار :القن ماقرا تسريه ال لوز باق اة 
الدنيا نفسها. ويتأتّى هذا الجهل - كما بِيّنَا - من الإخلاد الوضعي إلى قيم الوجود 
الذاتية.معزل عن الكونية الإلهية التي تحتوي تحربة الإنسان وتمنحها قوة الدفع بالتسخير 
والرحمة. فالنقد القراني لا يوجه إلى الحياة الدنيا» بل إلى الغرور فيهاء وقد أوضحنا إلى 
أين يؤدي هذا الغرور في تحليلنا لنتائج النهج الصراعي في الحضارة الأوروبية وعالميتها. 

أما في الآية الأولى فإن الله يصف الحياة الدنيا بأنها (لعب ولهو)» ويصفها في مقابل 


1 هل ولد الإنسان في الخطيئة؟» ملحق الفصلء 1. 
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الذار الآخرة بوضفها (الحيوان)..: فهنا (مقار ة) تقتضي التنبيه إلى خصائص مفارقة 
في طبيعة التكويتين. .. وليتضح معنى الطرف الأول: إِنما الحيَاة نيا لعبٌ وَلَهُو ون 
توُمنُوا وَنتّقُوا نك أجُورَكمْ وَلَا يسالك أَمْوَالَكمْ (36) # (محمد: ج 26 خلافا 
السيطجحي ا لي ل وَمَا هذه الحيّاةٌ الذّنيًا إلا 
لْهْوٌ وَلعبٌ وَإِنَ مرجي جو ابر برس 
21). 

هنا ل يستخدم الله تعبير (الحياة الآخرة) بل (الدار الآخرة). 00-0 جامعة 
لكل الموجودات والتفاصيل بداخلها. والحيوان اسم كياني يستمد من اشتمال كيانه 
كله على قوة الحياة التى تخالف الموت بالإحساس. فالله يشير إلى الآخرة باعتبارها 
(9 او كيو انه لأيه لك الح مر هنا مره قار الموض كاذ لا عله شال مادق 
موت وحياة. فهذه طبيعة مفارقة في التكوين. لذلك لم يقابل (الحياة الدنيا) ب (الحياة 
الآخرة) في هذا الموضع بل قابلها بالدار الآخرة. 

هذه المقايلة بين (حياة دنيا) و(دار آخرة) 000000 
التكويني» فهناك آيات أخرى أشارت إلى هذا الفارق» وليس من طبيعة القرآن التكرارء 
وإنا َك الفارقة على هنذا المحو تارك قليها لازمة كل ستهماء فللازينة الخياة 
الدنيا (اللعب واللهو) ولازمة الآخرة هي الوعي الكامل بقوة الإحساس (الحيوان)؛ 
وهو إحساس كيان شامل للحياة لا يقبل يَأ من صفات الضعف والموت. هناك يرقى 
الإحساس الحي الكامل إلى الحقائق في مطلقهاء متعلقا بالله بتجاوز نهائي الحجب 
الآثار والعتات المسدلة عليه في الدنيا. . . لا يكلم الله الناس هناك وحياً 5 00 
حجابء ولا يغيب عنهم: لؤجُوةٌ يَوْمَعْذ ناضرة (22) إلى رَيّهَا نَاظرَة (4)23 (القيامة: 
ج 29) قوة مشحونة بأقصى إمكانات الحياة والإحساسء اي ل ا 
هناك. 

ولكن في الدنيا التي يزاحم فيها الموت الحياة» ويتدنى فيها الإحساس بالمطلق الذي 
00 والمكان» فلا يبدو فعله إلا بالآثار والصفات» يصبح من المنصائص 

5 لطبيعية لقوى الحياة هنا أن تكون (دونية) التكوين» أي أقل درخة؛ فتلهو عن المطلق» 


ع 


وجا ئية كما يُشغل البعض بتجارته وبيعه عن ذكر الله : #إرجحال 
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امهم تارهاع تن ذْرٍ لهام الصا ويا لكا يَحاُونَ َم قَبُ فيه 
القَُوبُ وَالْأَبْصَارُ (37) * (النور: ج 18)» أي رجال لا يستغرقون كليا في التعامل مع 
الحركة في شكل من أشكالها بحيث ينقطعون نهائياً عن الله. وا م الارة نا نهنا 
عن التجارة والبيع بل نهياً عن الالتهاء النهائي بهما. 

فمن طبيعة الحباة الاناءتطيدة تكرونيا: نكيف أغتان الله بسار 3 العاكيد [(إغا) 
الكياة الدنا إنينية أن تدفع الإنسان للغرق في أشكالها الحركية الوضعية» .هما يَعْيّب 
عن إحساسه مطلق الحقائق الغيبية التي تخرج عن دائرة حسّه وتحربته المباشرة» ولهذا 
نزلت القراءة بالله... قراءة الكون بالله. فنزولها هو ارتقاء بالانسان عن هذه الفطرة 
التكوينية. وحين بمارس الإنسان حياته الكونية بالله ومعه» يكون قد تحاوز لهوية الحياة 
ولعوبيّتها. 

5000 فكما أن من طبيعة الإحساس الفطري في الدنيا التق 
بافكانية ا ييه الوضهية تعر ان ليها ) عن التعلق بالله كذلك فإن اللعب 
هو الاتحاه بالفعل خارج منهجية الحق. .. خارج القصد الصحيح: أو أمنَّ أل 
القرَى أن يَأتهُْ ْنَا ضْحَى وَهُمْيَْعبُونَ (4)98 (الأعراف :اج 09. ولا علاقة لكلمة 
يلعبون هنا بيروّحون عن أنفسهم. فالله يصف سعي المطمئنين إلى الدنيا في حياتهم 
العملية اليومية الجادة بأنه سعي غير جاد. .. سعي لعووب ولد وص ابدام كلمة 
(يلعبون) لوصف حياة عملية جادة هو مقابلتها في سياق الآية نفسها: لأقَأمنَ أهل ظ 
الْقُرَى أن يَأنِيّهُمْ بسنا وَهْمْ نَائمُونَ (4097. 

فوضع اللعب النهاري مقابل النوم ع ل سي ال الطبيعية 
عمل نهائي واسترخاء ليلي. ويعطي الله صفة لهذا العمل النهاري الجاد (اللعب). فهو 
حكم عليه ناتح من استغراقه في الحياة الوضعية المادية. فالإنسان الوضعي التكوين 
الذي يعيش بمعزل عن القراءة باللّه هو إنسان يتوححد ذاتيا بالطبيعة (لعب) ويسهو بها 

عن التعلق بالله (يلهو) الوا الطمه لعرراييى اوحار يداعي 
الحياة الدنيا. ظ 

ولا يترك الله الأمر عفواًء ولكنه يوضح سبب التلازم بين (الحياة الدنيا) و(اللعب 
واللهو) بتشخيصه للحياة الدنيا نفسها بأنها لا تحتويها حياة مطلقة وقوة إحساس 
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'مطلقة. وبالتالي فإن اللعب واللهو من ظواهر الاستغراق فيها والتعلقبماديتها الوضعية. 
وهذا خلاف الدار الآخرة الحيوان؟؟؟. فالذي ينهانا عنه الله هو الإخلاد إلى وضعيتها 
ف قفواها الطلق» ويهدنا إل هعاق القزادة الأول فنهان ‏ 

٠‏ فالموقف يكون (جادا) من ناحية عملية» ولكنه لعب (بالحكم) على نتائجه متى ما 
صرف الإنسان (لهوا) عن قيام الجدية في زمانها ومكانها. فقراءة القران عمل جاد. 
والطواف حول الكعبة عمل جاد» بل يحض الله عليهما. ولكنٌ قراءة القرآن أو الطواف 
حول الكعبة,ما يصرف الإنسان عن الصلاة المفروضة في وقتها يُعتبران (حكماً) عملين 
غير جادّين» تنطبق عليهما حالة اللعب. كذلك الأمر في علاقة الإنسان الطبيعية مع 
الحياة المباشرة» من دون الارتقاء إلى بعدها الإلهي والكوني» والتزامه في حياته بالنهج 
الإلهي يصبح الأمر لعبا ولهوا كحال المستغرقين في التجارة والبيع عن ذكر الله و إقامة 
الصلاة, وهما في وقتهما ليسا لهواً. أما حين تأتي علاقة قة الإنسان بالحياة الدنيا في 

إطارها الإلهي الكوني» فإن الدنيا تصبح بالنسبة إليه مسرحاً لتجليات الحق بالتسخير 
والحكمة: ؛ أي صورة مقاربة للدار الآخرة حيث قوة الإحساس وتدقق الحياة. 

لهذا فإن الله يقرّر أن علاقته بالحياة ا الؤرما حش الشماء 
وَالأَرْض وَمابَيْتهُمَالَاعِينَ (16) لَوْأَرَدْنَا أن تخد لَهُوًالانحَذْناهُ من لدُنا إن كنا َاعلينَ 
(12) بل تقُذف بِالحَقٌ عَلَى البَاطل فَيَدْمَعهُ ذا هُوَ َه وَلَكُمْالَْْلُ ئنا تَصفُونَ (15) 
ظ (الأنبياء ( ج 17). فالخلق الكوني الراهن ليس لهو لأن الله م يتّخذه لهواً بل اتخذه 
ليضرب الحق بالباطل فيزهقه» ولكن الإنسان بمعزل عن التوجه إلى الله ينَخَذ الحياة 
الدنيا لهو ولعب أي خارج الروح النضالية الحقيقية لسحق الباطل. 

إن سياق الايات يقودنا إلى ما يفترضه الله لنا في حياتنا من ضرورات الدمج بين 
الحياة به والحياة بالعلم. في هذه الحالة تتفججر قدرات الإحساس والحياة في الإنسان إلى 
أقصى طاقاتها ضمن تركيب الكونية الراهنة. يي عد 
الإلهية حين يسمو الاإنسان نفسه فيمتلئ حيوية وقوة وحضارة. 

كان لغياب المنهج الذي فهم به القران أثره في إضفاء معان عكسية على موقف 
الإنسان إزاء فعله الذاتي» عام موقفه من الحياة الدنيا» فسادت ا لأخروية 
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غير مطلوبة لذاتها في وقت خلقها الله بالحق: طِوْمًا حَلَفْنَاالسَمَاوَات وَالَْرْضَ وما 
بَيْنَهُمَا لاعبينَ (38) مَا حَلقاهُمَا ا باح وَلَكنّ أكثَرهُمْ لا يَْلَمُونَ (39) 4 (الدخان: 
ج 25): وكذلك: وعد اله لا يُخلف الله د وَلَكنّ أكثر النّاسٍ لا يَعْلْمُونَ 62 
يَعْلمُونَ ظَاهرًا منَ الحيَاة ادا وَهُمْ عن الآخرّة هُمْ غَافلُونَ (02 (الروم: ج21). 
وكذلك الو ركان تخد ل لاتحَذْنَاةُ من لذن إن 57 فاعلينَ (17) 4 (الأنبياء: 
ج 17). [ 

وقد تكاملت هذه لمعاني بالفرضيات العكسية التى ساقها الله في الأصل نقد 
وتخليلاً لأوضاع الحضارات المادية الوضعية» التي تعلم ظاهراً من الحياة الدنيا ولا 
تنفذ إلى أبعادها الإلهية الكونية... تكاملت وارتدذت على الإنسان المسلم الذي 
علمه .الله بالقرآن ما هو أعمق من ظاهر الحياة الدنيا ولم يكن يعنيه قط... غير أن 
المفسرين... رحمهم الله... حشدوا هذه الايات واستقطعوها من سياقها وارتوا 
بسيف الله على المؤمنين بهء فأنفذوه فيهم من الظهر إلى الصدر. وكانت النتائج هي 
هذه النرعة الأخروية السلبية التي لا تقوم على أساس من الفهم المنهجي لدلالاات 
الإيمان بالغيب في الحياة الراهنة» فتحولوا بالمفهوم الأخروي إلى مفهوم (إرجائي) 
يقلص من هيمنة الله الآنية المطلقة في الدنيا ود يعيدها إليه كاملة في الآخرة. ومن هنا 
أصبحت العبادات اليومية التي هي وسيلة ترق راهنة واتصال دائم بالله.. 0000 
بحرد حسابات متراكمة محوّلة إلى بنك أخروي؛ في وقت يشدد فيه الله على أثر هذه 
العبادات دنيويا طم حسب الّذينَ جرخو السَّيَّْات أن حلم كالذين آمش وَعَمِلوا 
الصّالحات سَوَاء تحيَاهُم وَمَاتَهُمْ سَاء ما يَحْكمُونَ (21) 4# (الجائية 25 ). 

: فالعبادات شأن دنيوي كما هى شأن أخرويء واأنيّة الهيمنة الإلهية بالتسخير 
والرضهةاهى عاناؤنيوى كمهي سان الخروية بزل إكالذتا ولاخ هما لتعاداد 
زماني واحدء حيث إن (الرُجعى) إلى الله يي لاا 
حقيقة دنيوية كما هي أخروية. 

محف يله اا رق بعالا اا 
أحاسيسه وحدسه. .. يتفاعل معها بكل كوامن والخيوية والابداع الحوي إل الفح ون 
غيبية التعلق بالله ووضعية الحضارات» دبحاً روحيا سامياً. ونقول وقتها لله قد أمرْتّنا 
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بالقراءة فقرأناء وقرأنا فأصبحنا قرآناأ حيّاً لا انفصام في نفوسنا ولا عجز في تكويننا 
ولا اتكاليّة في سلوكنا. رار بلك في الكون.. نندمج في آيات تسخيرك ونستشف 
رحمتك ونهضي ل خلقتنا له ويسّرته لناعبر منهجية السلام والوحدة الكونية. 

هذه الحيوية الحضارية التي ينتظر أن تقود العام كله في المرحلة المقبلة لا تتأنّى عن 
حس منغلق وحدس متبلد» بل تتأنّى من حيوية حضارية كاملة في الاتصال بالوجود 
والتفاعل معه. وقد جعل الله تكافوًا ؛ بين دواعي هذا الاتصال وموجباته. فالإنسان 
وحدة مستخرجة من الكونية كلها وقادر على الامتداد إليها بوسائط معقدة في تكوينه 
ترقى على ما عرف حتى الان» ولذلك تجحدني أستخدم عبارة (جملة الوعي). 

كان للمفهوميات الدينية الخاطئة تأثير ها في تحميد هذا الاتصال بالحياة والتفاعل 
معياء ونانال :2 عت المح اتانيه إن د بده فظنا حش :درن مسيغرى ا 
الإنسان الغربي الوضعي مع الحياة» في وقت وفرت لنا فيه منجزات الحوض الحضاري 
ما بين النيل والفرات إمكانيات ْم يوفرها التاريخ لشعب من الشعوب... إن نظرة 
خاصة إلى كل حضارة من تلك الحضارات توضح لناعمق الإنحاز في مظاهره الخاصة 
بهاء فكيف حين جمع الإسلام طاقات هذه الحضارات محتمعة.. 

لا يغيب عنا هنا الفارق المنهجي بين أساليب الوبحاز الحضاري التقليدي من صراع 
الفراعنة والملوك الآسيويين وهيمنتهم وأسلوب الإسلام القائم على نفي تلك المنهجية. 
غير أن هذا لا ييرّر بالحق فشلنا في إنحاز حضاري يرقى على ما فعلناه فعلا. وحتى ما 
فعلناه حاء يدا فرديا ولتي عات وأقل في مستواه بالمقارنة مع الطاقات التي 
كانت موجودة فعلاً. هذا ال اتبيم اريسي ل سبع هله الصتيدات رركن لخو 


إليه فقط من زاوية الضبابية السابقة في فهم المنهج القرآني والانفتاح الإبداعي على 
الحياة. ا [ 


التيرية اناري لقامة فر انية 


إذأ يقوّض المنهج القراني هذه المعاني العكسية» ويردّها إلى أصولها ومحتوياتها في 
| وحدته العضوية. فلا مقابلة تعجيزية بين فعل الله والإنسان, ولا نزعة أخروية تصادر 


عه و__- 


النزعة الدنيوية (إلا كما تصادر الصلاة زماناً دنيوياً ولكنها تعيده بركات على الإنسان 
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في دنياه نفسها). ولا تجهيل في مقابل علم الله» بل حياة إنسانية حية بكامل آفاقها 
الكونية. قراءة بالله... وقراءة بالعلم ووحدة غيبية وقلمية تفججر كوامن الإبداع في 
الإنسان» وتعيد دبحه في الوعي في الكون الذي انسلخ عنه بالخلق. ظ 

فالحيوية الحضارية الدنيوية هي لازمة قرانية» ولهذا السبب جعل الله خروج 
العرب إلى أرض الحضارات الوضعية التقليدية التي نثر فيها قناته من الأنبياء... في هذه . 
الأرض ما بين النيل والفرات جعل الله من قبل محمد تزاوجأً بين الغيبية (الأنبياء الأربعة 
والعشرون) والوضعية (الحضارات التقليدية)؛ وأعطى مثالاً حياً على هذا التزاوج في 
ملكة داوود ثم | ابنه سليمان. هناك بلغ الأمر قمّته» وارتقى التسخير إلى كامل قواه 
المقدّرة إلهياً. ..سما سليمان في علاقته الحرّة مع الطبيعة ضمن المنهج الإلهي الكوني» 
فسجدت له بالتسخير كما سجد الملائكة لآدم؛ كتأكيد لوحدة السلام توق روتني 
ال ور 
فردي واحد اراتك إلى التفاضل الذاتي. ‏ 

م يستطع المفسّرون الأوائل أن يدركوا - لحكمة إلهية ترتبط بسياق العالمية الأولى 
- هذا التلازم بين الخروج العربي والأرض التي تزاوج فيها الغيب والحضارات»ء والتي 
تمثل اليوم أهم قواعد اللسان العربي. ‏ - ظ 

نظروا إلى الأمر في حدود الفتح الجهادي ول يعلموا أن الله يشير إليهم - وقد 
أورثهم هذه الأرض - إلى ضرورة إكمال السياق التاريخي التفاعلي بين مهمة أولىك 
الأنبياء ومنهجية تلك الحضارات الوضعية. ل 
وانصرفت إلى مشاحناتها الذاتية ية صراعاً على الخلافة بير الحق في الأرض؛ وعاشت 
مسلسلا دموياً ما زالت آثاره باقية حتى اليوم. 

إذا فنحن نبتدئ دخولنا مرحلة التحوّل إلى العالمية الإسلامية الثانية من حيث انتهت 
لغالية الأول برب وتبطلى من جيك لانهوررت هر تكويق إل انها الككانية التى أورنيا 
انلها ف خلا أرق كران جدتساني اللا حوره اينات الغررو» باعتا اداتة 
العالمية2. [الخصائص الحضارية لموقع الوسط من العالح]. 


2 1.تقديس العبرية لخلوّها من الألفاظ الجدسية: 
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مقدمة العالمية الثانية تبدأ بإبراز المنهج القرآني» ودفع الإنسان المسلم إلى التتخلص 
من الآثار السلبية للمعانى العكسية الواردة إليه من المرحلة السابقة» والتى كانت سبب 
تدهورها المباشر. فالأرضية الحضارية التى نستند إليها هى أرضية قرانية صلبة» تقف 


ونرجع إلى نص ابن ميمون: «ولي أيضاً تعليل في تسمية لغتنا هذه اللغة المقدسة فلا يظن أن ذلك 
لغو منا أو غلط» بل ذلك حقيقة. وذلك أن هذه اللغة المقدسة لم يوضع فيها اسم بوجه لالة النكاح؛ . 
لا من الرجال ولا من النساء ولا لنفس الفعل الموجب للتناسل ولا للمني» ولا للبول ولا للغائط. هذه 
الأشياء كلها لم يوضع لها مثال أول بوجه في اللغة العبرانية إلا يعبّر عنها بأسماء مستعارة» وبإشار انت 
كان القصد بذلك أن هذه الأشياء ما ينبغي ذكرهاء فنجعل لها اسماء بل هي أمور مسكوت عنها. وإذا 
دعت الضرورة لذكرها يحتال لذلك بكنايات من ألفاظ أخرى» كما أنه إذا دعت الضرورة لأفعالها 
يتستر لذلك غاية الجهد. 
ش أما الآلة من الرجال فقالوا: عضل وهم اسم على جهة الشبه لأنهم قالوا: ورقبتك عضل من حديد» 
وقالوا أيضا سفك من فعله. والآلة من الإمرأة بطنها والبطن اسم المعدة. أما الرحم فهو اسم العضو 

أ ل واسم الغائط صواه خرحة مشتق من يصا خرج. واسم البول 
اه لاز واس ال سكين ار ونفس الفعل الموجب للتناسل لا اسم له أصلا. يكنون عن 
ذلك يضاجع, أو يتزوجء أو يأخذء أو يكشف العورة. هذا لا غير. ولا يغلطك يطأ وتظنه اسم الفعل. 
ليس كذلك لأن الموطوء اسم الجارية المعدة للنكاح فقط: قامت الملكة عن يبمينك. وقوله: فيطأها على 
المكتوب معناه يتتخذ جارية لهذا المعنى. وقد خرجنا في معظم الفصل عن غرض المقالة إلى أمور خلقية 
ودينية أيضاء لكنهاء وإن لم تكن كلها من غرض المقالة فنسق الكلام دعا لذلك». الصفحات 489- 
0 

إن ذلك لغو من ابن ميمون وليس حقيقة» فاللغة العبرية ل 7 غنن اما ول تقست ال رض ان 
اصطفاها الل راد حاكميته الالهية المباشرة عليهاء ورفع الشعب على مقام التفضيل» .ليس لذاته 
ولكن لتعلقه بحكم الله المباشر» وذلك خلافاً للحاكمية البشرية في إطار المنهج الإلهي القرآني والمتعلقة 
بالأرض المحرمة في مكة حيث البيت الحرام. فالتقديس درجة أدنى من التحريم. وخصت الأرض 
بالتقديسن وليس اللغة» وقد شرحنا خصائص هذه العلاقات الإلهية بالأرض المقدسة ذات الخطاب 
الإلهي الحصري وليس للتاس كافة. غير أن الفكر البمودى كاد لم يدرك حتى أبعاد الديانة و 

: وخطابها الحصري - قد مضى يتأوّل هذه المعانى بطريقة قاصرة. ش 


<. الخصائص الحضارية لموقع الوسط من العالم 
بالرجوع إلى طبيعة الخروج العربي إلى الناس و[منعكسات الانتشار الأمّي على خصائص الشخصية 
العربية - ملحق الفصل الثاني - الباب الرابع من هذا الكتاب- فقرة رقم 1] وكذلك [الخروج ومفهوم 
الدار 0 ال 90 من الجزء الثاني - رقم 1] وكذلك [حول 
الخضارة البابلية الأولى كت الكنات الأول 7 المدالخل ا - مسألة نوح]. 

سنجد أن العربي من بعد الخروج قد تمركز في منطقة الوسط من العالم القديم الذي شهد الحضارات 
ذات الأصول البابلية القديمة حيث اتحدت باللسان العربي 0 م اسوفطويه 
الخروج قد تموضع في حوض الحضارات. 
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بشموخ في وجه مظاهر الضعف والانحلال. تعاد النزعة الأخروية إلى حجمها 
الحقيقي في تكويننا النفسي» وترذ إلى الدنيا حقائقها الذاتية المتعلقة بتجربتها. 

إن أوروبا على الرغم من منهجيتها الصراعية وتدميرها لذاتهاء عدة مرات في 
التاريخ» قد استطاعت في سبعة قرون أن : تقدم للبشرية ايات من روائع الفن والجماليات 
والحضارة. حتى إن اليابان تفكر اليوم في التخلص من بعض فوائضها المالية برصد 30 
موحد واوا ا الأوروبية العالمية. هناك تصدح في ساحات 

فيينا) كل مساء روائع ا لي ا ال فنا 
9 قرة من أبنائها الذين استلهموا معنى النغمة في الحياة. 

وتنجمّل متاحف إيطاليا واللوفر بتلك اللوحات والرسوم والمنحوتات التي 
نقد أرقار النقببى وتطر كلها اعاسسهاء وكيهى جالدة ممرعيااك وى لمر 


الفكتوري شكسبير الذي تعيش لندن أمسياتها معه» وكم هو رائع تولستوي في كل 


ما كتب. روائيون ينفذون إلى أعماق الواقع وتضاعيف النفس البشرية» ويمتزج العلم 
بالحياة» فيحلق بالإنسان في البحر والبر والجو. من عالم الدقائق الحيوانية وعالم الحيتان 
الضخمة:» حتى ثقافات الأطفال تحاوزت لديهم الأسطورة الخرافية إلى الخيال العلمي. 


ليست هذه الروائع سوى مظاهر ودلالات على تفاعل عميق مع الحياة» يسري في . 


كل أوصال المجتمع ويعنحه قدرة الاتصال الجمعي بالوجود... يستشف منه مبادئ 
صياغته بجملة الوعى .ما فيه الحس والحدسء ويحوله إلى إنحاز فى شتى المجالات.. 
فنا وأدبا ولغة وشعرا وصناعة وطائرة وباخرة وغواصة. فتفاعل الانسان مع الحياة لا 
يتجزأ صدورا وورودا. اندماج مستمر واستيحاء دائم لنظمها وإيقاعهاء وتوليد لمعاني 
هذا النظم والإيقاع» وتحسيده تحربة حضارية في الوجود. 

حي أوروبا 0 5007 يش يسيب تلؤوةا 
فالفارق النفسى كبير جدا بين استلهام جماليات الطبيعة والكون وترقية وي 
الوجداني مبادئها وصياغتها وبين الانغلاق العقلى والحسّيء في دائرة ما تعطيه مبادئ 
. الطبيعة للإيحاز العلمي البحت... حالة أوروبا تماثل حالة إنسان جمع نورا من الطبيعة 
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الوحية ان أنويد وال وزع و أغزق على قسه تقهيياة وتكتريها نو فونه الا عرد 
مرة أخرى إلى مساقط النور... تحوّلت تلك العلاقة قة التاريخية مع جماليات الكون إلى 
مبادئ علمية بجردة» يتحرك بها الإنسان الأوروبي ضمن منهجية الصراع. واستمر 
الأوروبي على هذا المنوال منذ نهاية الثورة الصناعية إلى أتون الثورة التكنولوجية ‏ 
المعاصرة... بل يمكن القول إن دراسة د قيقة عن نضوب الإنتاج الجمالي الطبيعي 
في ساق اللرادن الشوزة الطلمبة: لدكر تريس سكع إن يشردنا إل ده خرن اللء: 
الصراع الذي لازم تطوّر الشخصية الأوروبية. 

لست أدافع عن الرومانسية الطبيعية أو تلك الأحلام التي كانت تثيرها وتداعبها 
نتسمات الفجر.: ولا أمضي بعيداً عن نيكولاي برديائيف في تأملاته الطبيعية عبر ثورة 
الوحدان. المسألة بالنسبة إلي خلاف ذلك تماماًء إذ إن أركز هنا فقط على أثر المنهج 
الذي يتخذه الإنسان في حياته على علاقته.مسرح الوجود... فانفتاح الاضان عله 
الوعي على الوجود الطبيعي هو الذي يولد لديه الإدراك.مبادئ الصياغة والإحساس 

بهاء فينطلق معها لبناء الحضارة ويصعد إلى مرحلة التجريد.. 

هنا بالتحديد يتضح أثر المنهج في تكييف علاقة الإنسان بهذه المبادئ الجمالية» فإما 
أنه يتجه بها نحو ثورة الانقسام على الذات. - فلسفة الصراع - فينتهي إلى الاحتباس 
ولا يعود قادراً على الإبداع إلا ضمن المبادئ التجريدية فقطء كما هي حال الثورة 
التكنولوجية اليوم» وإما أن يتجه بها - وهذا هو بديلنا القرآني - إلى الوحدة مع الذات 
- فلسفة السلام - فينتهي إلى روية طبيعية لمبادئ الطبيعة بعد بجريدهاء وليس إلى رؤية 
صناعية أو تكنولوجية بحردة. 

ان أوروبا قد ولت مبادئ الجماليات التي فحت أمامها طريق الحضارة إلى م 
يناقض القيم الجمالية كلها - قيم الاستواء والتجانس والتنوّع في إطار الوحدة - 
وتحوّلت بها كقيم مجرّدة إلى مصادرة الوحدة بالتنوّع والقضاء على التجانس بالتنافر, 
ويتجسّد ذلك بوضوح في فن الديكور الذي لم يعد يبرز العمق» كما هئ حال 
الطبيعة» بل السطح فقط» ولا يعطينا الإحساس بالاستمرار» كما هي حال الطبيعة, 
بل بالانقطاع. < ظ 

إن كل التصاميم .اليوم تنجه إلى وضع توازن فني الال و 1 
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الكوقر اسك سنا لتقدانى: فاده ترط العسا فى :ولاعاني اقفن لبر طن 
التنافر» ولكن توازن بين الاتحاهين في إطار جمالي سطحي. وهذه السطحية هي بداية 
النهاية الحضارية للإنسان الأوروبي» إذ لن يكون استمراره بعد ذلك إلا استمراراً كميّا 
وسطحياًء تمضي به إلى حتفه بنفسية ممرّقة ة التركيب» ومتناقضة مع ذاتها الفردية وذاتها 
الاجتماعية وإطارها الكو ز ني . ظ 

كان البدء بالجماليات وكقيها والإبداع بها وفيها هو المقدمة اللازمة اه 
البشرية. هكذا جاء مدخل اهيار 5 الخهرية انكو اما الحضارة الكلدانية» ثم 
تفاعلت بهما واستمرت ‏ عنهما الحضارة اليونانية... كل تلك البدايات حملت 
إنحازات.: هندسية واضحة المعالم والانعكاسات» ومبادئ الهندسة هي أول المبادئ ‏ 
الجمالية الكونية لأنها دلالات الصياغة والتكوين» منها يصدر الاستواء والزوايا 
والتربيع» فهي تأملات الأشكال وتقديرها.. 


الزمان الفئّي المبدع المرتبط بعحرك كامل لقوى الإبداع ظ ظ 
لقد انتهت الحضارة الأوروبية إلى علاقة استهلاكية مع الطبيعة, وتنلفيك حمالية 
الزمان المبد ع ذ في الموسيقى وفي الرسم؛ فحلت المقطوعات القصيرة السريعة الإيقاع 
ى اححانن عير عرو اراك لمارا فيك انو بو ارول االكادر 
للإبداع, وذلك لمسايرة عامل الإنتاج والاستهلاك. - 

كان الكلداني يتطلع إلى جماليات الا رن ا 
الفلك واستطاع أن يتنبّأء.موجب المعطيات الفلكية» لا بجني محصول غني من الزيتون 
فحسب» بل بخسوف الشمس عام 5 قبل الميلاد وهو خسوف شاهده كل أيناء 
ميليتوس وجزيرة كيوس. أما فيغاغورس الذي عاش قبل طاليس .مثة عام (470-569) 
قبل الميلاد» فقد كان ابناً بارا لعلوم الجماليات المصرية التى أبدعت الأهرام وضبطت 
قنوات التوزيع» وقد بلغ من تفوّقه في الهندسة أن معاصريه قد اعتبروه نبي وذلك على ظ 
الرغم من أن بعضهم كهرقليط قد وصفه بأنه (معرفة كبيرة بدون عقل). 

كل تلك الحضارات التاريخية التي لا يمكن القول إنها بائدة قد منحت عالح اليوم . 
مقدماته العلمية» بعد أن انفتحت هي على قيم الكون الجمالية واستمرت .عبادئه 
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الهندسية. إن أحد مؤسّسي ميكانيك الكمّ الحديث وهو إيروين شريدنغر قد أشار يوماً 
إلى أن أول فيزيائبي الكمّ لم يكن ماكس بلانك بل دبموقريطس من أبديرا. إذاً ليس 
ظ 000 ات (سادت ثم بادت)» بل أساشس جمالي تتولد منه مبادئ صياغة هندسيةغ 
تنجز أعظم الاثار ثم تفرغ حمولتها في تواصل تاريخي إلى غيرها. ظ 

وهكذا تفاعلت قوى الحضارات في ذلك الحوض التاريخي بعضها مع بعض؛ حتى 
إن رواية ما تقول إن دموقريطس نفسه قد طوّر العلم الفيزيائي بعد تبصرّه في بدايات 
أخذها عن المجوس الكلدانيين» الذين أهداهم الملك الفارسي كسي ركس إلى والده. 

وبقدر ما نتتحسّر اليوم على إتلاف المغول لمكتبات بغداد الثرية فى عام 21258 فإننا لا 
نقل حسرة عن إحراق الكنيسة المسيحية الأولى في القرن الخامس لمكتبة الإسكندرية - 

بلفائفها السبعين ألف من ورق البردي - والتي جمعت منذ القرنين الثاني والثالث قبل 
. الميلاد روائع العلوم المصرية والهيلينية معاً. ولعل الكنيسة قد شعرت بخطر المحتوى 
الفلسفي ففعلت ما فعلت» غير أن ما لا يسعنا تبريره هو أن تنسب الروايات الصليبية 
لمتأخرة إحراق تلك المكتبة إلى حاكم عربي في القرن السابع؛ » ولم يفعل هذا المظلوم 
سوى أنه قد أزال مخلفات المكان التى بقيت قرنين من دون تطهير. 

على العموم كان ذلك المدخل الجمالي هو بداية كل الحضارات التقليدية فى تفاعلها 
بالوجوة وللفاعل مع" الرجوة, «#انتماليات اظدمة لازم الأذنهاء اللتضاري بوقاعدة 
انطللاق طبيعية له. الواح كبر وجي ريه اللراواري التي اقم بالمشفي إلا تاوالت 
العطاء الحضاري. 

بيات لفقي ليده انار لك الشعررية ره ا ل 
وعبرها يتطور الإنسان من معانى الصياغة الكونية إلى ا 1 ظ 
بناء الحضارة إلا عبر هذا التفاعل... بين خصائص المكان وجملة الانسان الواعية حسا 
واعمتانا ب وو على الأسان أن سمو عطر و مانا نيعا حا نعانه العملة بن 
. ناحية» وبتواصل إبداعه التفاعلي من ناحية أخرى. الكت عدوت العالمية الأولى 
موقف الإسلام من الوبداع الجمالي؟ 2 
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00 0 إيجاز سابق أن لخصائص ا 0 كانت هي إطار 0 
ا حات الشعرية تحديدا. 

لم يعرف العرب فنّ النحت والرسوم. أما الموسيقى فقد كانت بدائية جدأء ويرجع 
ذلك إلى تفريغهم أقصى ملكاتهم الإبداعية في اللغة .ععناها اللساني وليس ,ععناها ' 
القاموسى. وكما ذكرنا كانت القصائد بتعابيرها الجمالية الفيّاضة المستندة إلى قوائم 
واوا موري بارا اراي وي و90 
ويجسّد النحو العربي مبادئ 0-0 العريى اليكتد مج تقاغل الاننينان 6 
مع وجوده الطبيعي» فلكل فعل (فاعل) ولكل موقف (حال) وهناك (التشبيه) 
ل ا ل ا لوو 
0 الكيفية التى 15 بها العربى ا التكوين ع ٍ" ا الذي 

كانت «(البلاغة)» وهي من الوصول بالأمر إلى أقصى حالاته الإبداعية» هي قمة 
الحضارة العربية اللسانية. وتتمثل البلاغة» أي (القمة) فيهاء في لغة الشعراء» ولا يعرف 
العربي قمة إبداعية خارج اللغة. فليس ثمة قمّة يقصد إلى بلوغها خارج اللغة» وبهذا 
تصبح البلاغة من اللغة» ويشتق اسمها منها (لغة - بلغ - بلاغة)» والبلاغة تعادل 
القمة» وهى (القصد) دائما في كل إبداع» ولذلك سمّيت القصيد من قصد الإبدا ع. 

هذه الوحدة اللسانية العربية.عبادئها المنطقية كانت هى هيكل الصحراء المشيّد ثابتا 
وشامخا فوق الرمال المتحركة» فلم يعمد العربي» وقد بلغ قمة القصد في القصيد البليغ» 
إلى أن يتجه بطاقته الإبداعية إلى محال آخر. وبقي الشعراء هم سادة الموقف الحضاري. 
أما المجالات الأخرى فقد بقيت فى زاوية ضيقة» حتى إن نحوت آلهتهم قد جاءت في 
عاية المسخ, بل لأنها بكماء لم تكن تنال تقديرهم.كا يكفي» شان الشعوب الأخرى 
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في علاقاتها مع أصنامها... ويمكن الباحثين الرجوع بسهولة إلى بحث موضوع تحت 
عنوان «الأصنام في الشعر الجاهلي» وسيجدون أن العربي ل يتغنّ بها ول يعشقها 
"كقتق تجتماليون 1 أبدع» أو كمحاولة مايكل أنحلو استنطاق تمثال موسى. كانت 
الأصنام رمز لذواتهم القبلية المطلقة» ولم تكن مطلقاً قائماً بذاته. فحين تحرّل المطلق 
الفردي القبلي سرعان ما هوى الرمز وتحطم بسهولة. ظ 

كانت اللوحات الشعرية بحكم التركيب العقلي لمجتمع البداوة وضعية وانطباعية 
في إطار التوظيف الممكن لمبادئ المنطق العام فيأتي الشعر سلسا عات ا نا 
وجدانية العرب كصدمة قوية يظل ردحا مع الا كم رما .. هكذا كانت 
قصائد عمرو بن كلثوم والنابغة الذبياني وزهير بن أبي سلمى وامرئ القيس وعنترة 
العبسي وغيرهم. لذلك لم يكن الشعر كلوحة جمالية قادرا على تحمّل مباني الحكمة 
والتأملات العميقة» التي تتطلب معادلات أكثر دقة. لد 
البحت من المقوّمات اللازمة لإنشاء اللوحة الشعرية... 

نادي حو د ا لعيدا رك قاع بر كاهر ا تزقار لخن را 
فقد كان عقله تحريدياً إلى حدّ كبير يعاني النفاذ إلى عمق الأشياء» ولايستطيع أن يقيّد اندفاعه 
التأملي بأطر إنشائية جمالية بحتة. وكأمثلة على هذا المعنى أودٌ أن أشير إلى أن استتخدام 
الشعر للتعبير عن الدقائق الفلسفية قد أضعف من تركيبه المحمالي في بعض القصائد التي 
اتجهت هذا الاتحاه» وفقد وظيفته في النفاذ السهل إلى الوجدان. ابن الفارض. 


أمت أمامي في الحقيقة فالورى 22 ورائي وكانت حيث وبجّهت وجهتي ‏ 
ولاغرو إن صكى الأنام إلى أن 2 ثوت بفوادي وهي قبلة قبلتي 
. وكل الجهات الست نحوي توبجهت2 بماتم من نسك وحج وعمرة , 
لها صلواتي بالمقام أقيمهاا وأشهدفيهاأنهالي صلت 
كلانا مصل واحد ساجد إلى20 حقيقته بالجمع في كل سجدة 
وما كان لي صلى سواي ول تكن صلاتي لغيري في أدا كل ركعة 
[ديوان ابن الفارض - ص 34]. 
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ياسرٌ سر يدق حتّى يُخفى على وهم كل حيّ | 
ظ وظاهرا باطنا تحلى 007" في كل شيء لكل شيّ 

إنْ اعتذاري اكوك - اه لم وَعُظم شك وفرط عيّ . 

ياجملة الكل لست غيري بدو .فم اعتذاري إذا إلحى +" 


لمعن الحلاج 000 ظ 


وظنوا بي حلولاً واد وقلبي مر تن سو التويحيد حال 
[طه عبد الباقي سرورء, الحلاج - ص 215]. 


ما رحَلوا يومٌ بانوا البرّلَ العيسا ١‏ لود سملو فيه الطَوَاويَا . 
مِنْ كل فاتكة, الألحاظ مالكة ‏ تخالها فوق عرش الدَرٌ بلقنا 
إذا شَّتْ على صرح الرُجاج ترى شمساً على فلك في حجر إدريسا 
. تحبي» إذا قتلثْ باللحظ منطقّها . كأنها عندما تحيى به عيسى 
فاته لوح ساقيها سنأ وأنا 2 أتلو وأدرسها كأنّني موسى 
أسْقَفَة من بنات الرّوم عاطلة" ترى عليها منْ الأنوار ناموسا 
[ترجمان الأشواق - محيي الدين بن عربي - ص 15 و16]. 


. كنت أفضّل هذه المعاني نثرأ وقد تُثرت واستدقت وفْصّلتء ولكنها لم تكشف عن 
المكنون كله. ومع ذلك ذهب اثنان من الثلائة ضحية التباس مفهومي كبير حين 
أخذت معاني أقوالهم النثرية. 
لي سي ١‏ نين الى اسان لحن تك لد عور ل لو د و ار 
حيث أوضح .فيه قدرة متناهية بجدها في ل الل 
العظماء من قومه لوم َل الشْعْرَ وَمَا ين ٠:‏ ينغي لَهُ إن هُوَ إلا ذكرٌ وَقَْآنَ مين (69) ظ 
عر من كَل يا وبحي اقل على الكافرس (4)0 ويس : ج 23). 
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بحكم هذه الخصائص في تركيب اللوحة الشعرية - إنشائياً وعقلياً - فقد جاء القرآن 
متجاوزاً للشعر في إبداعية الإنشاء» ولكنه يختلف عنه اختلافاً جذرياً في تدقيق المعاني 
(وقصدها) ومحمولاتهاء وقد أكد القران على الفارق في الناحيتين: الإنشاء والمعنى» 
عد ل روجع نارية جره بن مناه رمعا | 

| ظوَالشْعَرَاء يتمهم لعَاوُونَ 020 أل تر أنّهُمْ في كل وَادٍ يعِيمُونٍ (225) ا 

يَفُوُونَ ما لَايَفَْلُونَ (226) إلا الذي نَآممُواوَعَُوا الضّاللحات وَذْكرُوا الله كرا وَانتَصَرُوا 
من بَعْد ما ظلمُوا وَسَيَْلَمُ الذينَ ظَلَمُوا أي مُنقَلَبٍ ب ينشَلبُوكَ (4)227 (الشعراء: ج 19). 

هنا يصف القرآن حالة الشعرا بالقواية بوالبيافة:وكى جالة جداذة ترسل نفسها 
وجدانياً على سجيّتها خيراً وشراء وهذا ما يخالف التركيب القرآني القائم على المعاني 
الدقيقة المتحكمة في اللغة وخصائصها. كذلك يشير القرآن إلى ما تؤدي إليه حاللات 
الغواية والهيام من تحاوز للقدرات الواقعية في عالم الانفعال الخياليي ويقولون ما 
لا يفعلون. وهذا أدق تحليل للأخلاقية الشعرية في تلك المرحلة من تكوين العربي 
البدوي. وقد اع متك اجد انمي ورين العاانة و تعر لحري عات ميري 
المبنى والمعنى . ظ 

وقد حملت هذه الآية توجيهاً دقيقاً للعربي لينظر إلى الفارق بين المعاني التي يحتويها 
القرآن والمعاني التي يحتويها الشعر... فالشعر حتى في أرقى حالات الحكمة هو (بناء 
وضعي)» والقرآن (بناء إلهي منهجي). وكما لا يعجز الله الفعل البشري وينفيه.مطلق 
درت بل يعطيه طعت وركيم إن الله من الإبداع الشعري ويستيه في مقاال 

ا لل ل ل ل 
الجاة عر سيمل 

فهم المفسّرون في العالمية الأولى ركد سدور الفعل البشري بالقهر 

الإلهي» صادروا الشعر بالإعجاز القراني. ولا يتجاوز الأمر في حقيقته سوى فوارق 
الوغنبة: كالفاز رييخ اللو الإنسات :وها بفعرة الدقوة ريع بصاار اا ري 
بل إحكامه وتزكيته» فالإنحاز البشري هو في النهاية من خلقه: «وَالله خَلفَكم وَمَا 
تَعْمَلونَ (4)96 (الصافات: ج 23) [ 
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. لذلك يأتي استثناء التركية والإحكام في الآية نفسها من سورة الشعراء إلا الذينَ 


2 


آمَنُوا وَعَملُوا الصَالحَات وَذَكَرُوا الله كثرا وَانتصَرُوا من بعد مَا ظلمُوا وَسَيعْلَم الذي 
ظلمُوا أي مُظَلب يَتقَلبُونَ (4)227 (الشعراء: ج 19). 

“ان رسو عمد سل متيس تعد اسار الى اتلك القاك فال انيت 
أمة وحده) [صحيح مسلم» عن عمرو بن الشريد - ج7 ص 48] - بل كان يسهم في 
تصحيح بعض المعاني الشعرية لتستوي مع روح القرآن. هكذا فعل بشطر من بيت في 
0 قصيدة لكعب بن مالك ارتدٌ فيها إلى نوع من العصبية القبلية بالرجوع إلى الأصل 
السلالي فرده الرسو ل ال الأصل اليه ظ 


ظ لان عن (إجذه) كل فخمة ‏ مشديةفها لئس تلب 


0000070 ا" 
مجالدنا عن (ديننا) كل فخمة مذربة فيها القوانس تلمع 
جحي يات ياي ب سار 
010107 
ظ + 5ن لوعو قرا ويه االعمرة قو جتيا :الور ب الات قو كنا اي ا 
هو (كعب بن زهير بن أبي سلمى)» ولكنه حين أسلم كان الشاعر الوحيد الذي ألقى 
عليه الرسول بردته بعد إلقائه لقصيدته المشهورة التي د 


ل ٠‏ سيار ها 00-0 
ظ سيره ابن هشام ا 


وقد حرفت تلك لود في خزاته يداد الاجناح الغو [كال بروكلمق - 
000 
وردد قر مع ديد يوم الخندق [طبقات 5 سعد» 5 ورب عبد الله ؛ ب 
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زوق متلا . ظ 
ا ا وا اي 0 عن انها مد 


الحديث مختلفا في [مجمع الزوائد]ء إذ تقول رواية عن جابر «لأن يمتلى جوف أحدكم قيحا 
أو دما خير من أن بمتلىع شعراً هُجيت به». والأخير هنا فيه تحديد لنوع الشعر وفي الأول 
إطلاق. وروي عن أبي سعيد الخدري قوله إنهم كانوا يسيرون مع الرسول حين عرض 
لهم شاعر ينشد فقال الرسول «خذوا الشيطان»... فهل هناك تناقض؟ ظ 

الأمر بسيط وسهل» إذ لم يكن ذلك الشيطان هو الشاعر حسان بن ثابت ولا 
ا بل كان شاعراً .آخر يقول نالف تفن الول فقد روي 
في مجمع الزوائد قول الرسول: «الشعر بمنزلة الكلام, فحسنه كحسن الكلام؛ وقبيحه كقبيح 
الكلام». بهذا رفض الرسول من الشعر ما رفضه من الكلام» 1 يكن لينهى عن الكلام 
لينهى عن الشعر. 

فكما رفض النفاق في الكلام رفضه في الشعر: «سيكون قوم يأكلون بألسنتهم: كما 
تأكل البقرة من اللأرض»». «إن الله يبخض البليغ من الرجال الذي يتخلل بلسانه كما تتخلل 
البقرة», «من أحدث هجاءً في الاسلام فاقطعوا لسانه». ولكن حت في هذه الحالة ليس كل: 
هجاء ممنوع. فقد قال الرسول للشاعر كعب بن مالك يحرّضه للرد على المشركين: 
«اهجوا بالشعر إن المومن يجاهد بنفسه وماله. والذي نفس محمد بيده كأنك تنضحهم بالنبل». 

لقد أفاض الدكتور جودة عبد الله مصطفى في دراسته محمد والشعر, الواردة ضمن 
مقالات «محمد نظرة عصرية جديدة)» في الإحاطة النموذجية يموقف محمد من الشعرء 
وأعتقد أن دراسته تغنى 000 أكتبه فى هذا المجال. غير أن مقصدي .من 
نويل أرقف بن النوائنة عجهاو ا وياعبار لعن بدا جدابا لكوي 
حضارة العربي» لذلك ١‏ أكن ميّالاً منذ البدء إلى الطريقة السطحية التي فهم بها البعض 
فوفك الرسو ومن الشعر جد ليذه الوا لاك كما كاتكة لد العرنى».. 
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000 ية عربية ذات دلالالات 
جمالية» أنتقل إلى موقف القرآن والرسول تحاه سائر أنواع الجماليات الأخرى التي 
تحسّد حيوية الإنسان» وتفاعله مع الحياة» والتي اعتبرها مقدمة ضرورية في بناء 
الونسان الحضاري ال حر المنطلق. أقصد بهذه الأنواع النحت والرسم والموسيقى وسائر 
الجماليات الأخرى التي رأينا تأثيرها كمقدمة لازمة للحضارات البشرية. ظ 

الصعوبة الأولى التي تصادفنا في هذا البحث أن الأنواع الجمالية التي نا 
م تكن إطارات مهمة للإبداع الحضاري بالنسبة إلى العربي» بسبب تفريغ نم العربي 
لكامل حيويته الحضارية ضمن الوبداع العا كسرات وخصائصه. وكلنا يعلم أن 
طبيعة هذه الفنون (الرسم والنحت والموسيقى) تتطلب ارتباطاً وثيقاً بالمكان» وبعداً 
5 كافياً لاستلهام بناءاته الجمالية الهندسية, قاذ تعر فن انعا ساتحاً غادياً 57 
حقق إبداعاً في هذا المجال الفني... حتى التماثيل التي عبدها العرب كانت ظواهر 

منقولة إليهم. 

يقول أبو الريحان محمد بن أحمد اببروي المتوفى في 440 هجرية/ 1048 مولادية في 
النافت الحادي عشر في (مبدأ عبادة الأصنام وكيفية المراصات م سر 
اوزاف الي ا < 

..»وقد كانت اليونانية في القديم يوسّطون الأصنام بينهم وبين العلة الأولى. 

م بأسماء الكواكب والجواهي العالية إذ لم يصفوا العلة الأولى بشيء من 
الإيجاب بل بسلب الأضداد تعظيماً لها وتتزيهاً فكيف أن يقصدوها للعبادة! ولما 
نقلت العرب من الشام أصناماً إلى أرضهم عبدوها كذلك ليقرّبوهم إلى الله زلفى. . 2 

هنا أشيز أيضا الور ابئة'ققية يا هين المحيد وافي بعنوان محمد والفنون صدرت 
ضمن مجموعة مقالات «محمد نظرة عصرية جديدة». وقد كفتني هذه الدراسة عناء 
الموضوع؛ على ما في المعاناة من متعة. فد أوضح وافي موقف القرآن والرسول من 
هذه الفنون بقوله: اا ا ا ا 
إباحة شيء بعنوان الفنء أو تحريم شيء بعنوان الفن. 
. ونتابع عرض وافي للموضوع تبعاً لتصورات النووي: 


677 


العالمية الاسلامية الثانية: حدلية الغيب والانسان والطبيعة 


فمثلاً نرى النووي - من كبار فقهاء الشافعية في القرن السابع الهجري - يذهب 

في التحريم إن أبعد مدى فيقول: قال أصحابنا وغيرهم من ع العلماء: تصوير صورة 
الحجيوان حرام شديد التحريم - وهو من الكبائر - لأنه متوعد عليه بالوعيد الشديد 
المذكور في الأحاديث» وسواء صنعه .ا يمتهن أو بغيره» فصنعته حرام بكل حال. لأنَّ 
فيه مضاهاة لخلق الله تعالى» وسواء ما كان من ذلك في ثوب أو بساط أو درهم أو 
دينار أو فلس أو إناء أو حائط أو غيرها. وأما تصوير صورة الشجر ورجال الابل وغير 
ذلك ثما ليس فيه صورة الحيوان» فليس بحرام؛ هذا حكم ن: نفس التصوير. وأما اتخاذ 
ما فيه صورة الحيوان» فإن كان معلقاً على حائط أو ثوب؛ موسا ماف أو نحو 
ذلك ما لا يعد ممتهنأء فهو حرام. وإن كان في بساط يُداس أو مخدة ووسادة ونحوها 
مما يمتهن فليس بحرام. ولكن هل بمنع دخول ملائكة الرحمة ذلك البيت؟... وانتهى 
إلى القول: ولا فرق في ذلك كله بين ما له ظل ولا ظل له. وقال النووي: هذا تلخيص 
مذهبنا في المسألة. و.بمعناه قالت جماهير العلماء من الصحابة والتابعين» د 
الثوري» ومالك وأبي حنيفة وغيرهم. 

ويرد النووي على الذين يجوّزون الصور الخالية عن الظل (غير المجسّمة) ) بقولة. 
«وقال بعض السلف: إنما ينهى عمًا كان له ظل ولا بأس بالصور التي ليس لها ظل - 
وهذا مذهب باطل - فإن الستر الذي أنكر النبي صلى الله عليه وسلم الصورة فيه 
لا يشك أحد في أنه مذموم. وليس لصورته ظل.مع باقي الأحاديث المطلقة في كل 
صورة»). 

سان الور سق 1 500 ل ل 
- النهي في الصورة على العموم» وكذلك استعمال ما هي فيه» ودخول البيت الذي 
هي فيه؛ سواء كانت رقما في ثوب أو غير رقم؛ وسواء كانت في حائط أو ثوب 
الما 0 تاسكم 

كره مسلمء » وهذا مذهب قوي». 

هكذا أجمعت كل المذاهب على تحريم | الجماليات المجسّدة وغير المجسّدة - ذلك 
على براي النوواعة - غير أن هناك إجماعاً آخر مناقضاً يتناول التماثيل عامة» فضلاً 
عن الصور والرسوم, استناداً إلى الايات القرانية التي دلت على أن سليمان كان يتخذ 
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التماثيل ويقتنيها: ليَْمَلُونَ لَه ما يشا من تَحَارِيبَ وَكَاثْيل وَجَفَان كالجوّاب وَقَدُورِ 
رّاسيّات املو آل دَاوُودَ شكرًا َكَل مّنْ عبّادي الصّكورٌ (13) 4 (سباً: ج 222 
واستناداً إلى الآيات الدالة على تجسيد عيسى لهيئة الطير ثم بعد ذلك إحداث الإعجاز 
في ما مثل بالنفخ لتستوي طيرا حا بإذن الله: لوَرَسُولاً إلى بي ِسَائيلَ أي َذْ جتشكي 
بايْة من ربكم أني أَخلق لكم * مْنَ الطين كهَيقة الطبر فَأنفْحُ فيه فيكونُ طَيْرًا بإذن الله 
وَأبْرىء الأكمة والأَبْرصٌ وَأَحيِي بي الموْتَى بِإذن الله نكم با تأكلُونَ وَمَا نَدَحْرُونَ في 
0 يكم إن في َلك لآ لَمْ إن كسم مون (و4) 4 (آل عمران: 3 فتهي 
القرطبي في تفسيره حجج وبراهين الطرف المجوّز لصناعة هذه الجماليات المجسّدة. 

والملاحظ هنا أن حجج المجوّزين تعتمد على (القرآن) وفي ما رواه عن سليمان 
وعيسى. وحجج المحرمين تعتمد على أسانيد (الأحاديث) وأهمها الحديث المنسوب 
إلى الرسول برواية ابن عمر» وهو حديث متفق عليه في قوله: «الذين يصنعون هذه الصور 
يعذبون يوم القيامة, يقال لهم أحيوا ما خلقتم»... وما روي مرفوعاً إلى الرسول عن ابن 
عباس : : ((من صوّر صورة عذبه الله يوم القيامة حتى ينفخ فيها الروح وما هو بنافخ «. 

اهنا بحد فارقا كبيرا بين ما أتى به القرآن وما أسنده الرواة إلى الرسول . وكان بإمكاننا 
ع المسألة في هذه الحدود بتكذيب مسندات الأحاديث لأنها متعارضة مع نص 
وبا لو ا ا ا < 
الأمر بشيء من التحليل. َ 

هناك في البدء فارق كبير 506 الله 025 الفنان. فالإبداع الجمال البرك 
يخرج بقوة الأحاسيس الوجدانية» عبر المعاناة» إلى عالم الواقع (الظاهرة). أما الخلق 
الإلهي فإنه يتنزل مباشرة من عالم الأمر ولا يتدرّج عبر الأحاسيس والمعاناة: لإا كل 
شي فا يقد (49) وَمَا أمْرْنر إلا ا بالبصّر (50) م (القمر: ج 27)) 
وكذلك: لإا َوْلَنَا َي ذا أَرَذْنَاهُ أن نه تقول لَه كن فُيسَكونٌ (40) © (النحل: 
ج 40)» وكذلك: ويروا أن الله الذي حَلَقَ السَمَاوَات وَالَْْضَ وَكْيَِيَ تلقو 
بقَادرِ على أنْ يحي الموْتَى بَلى إِنهُ عَلَى كل شَيْء قَديرٌ (33) © (الأحقاف: ج 26). 

الال ارما سار نوعي؛ والذين يتمثلون الفنان؛ ا 
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البشري وأسندت إليه العجز... وععنى أوضح إن هذه لرزى:تصدر عن بمبشكاة 
واحدة اختلطت عليها المقاييس وتداخلت لمعاني. 

ثم إنه لا القرآن ولا الأحاديث البوي تسد إل الإنسان في فعلهكينونة الخلق» ولكني 
تستخدم هذه العبارة فقط مسنودة إلى ما يتعلق من فعل إلى الله وحده» والكلمات 
المستخدمة في حالة إسناد الفعل إلى البشر تتراوح بين (يفعلون) و(يصنعون)...إلخ 
. وليس يخلقون, لذلك لا يمكن أن يسند الرسول إلى المصوّرين في الخطاب الإلهي لهم 
فعل (خلق) (أحيوا ما خلقتم)» بل (أحيوا ما صنعتم). أما قول خيس بلسان القران 
إن أخلق لكم من الطين كهيئة الطير فهي ترد في معنى آخر يفهم ضمن تركيب الآية: 

لوَرَسُولاً إلى ني إِسْرَائيلَ أني قد جنتكم بآية مّن ره ان أَخْلَقُ لكم من الطين 
كَهيئَة الطير فَأَنفْحُ فيه فَيَكونُ طيرًا , بإذن لله وَأَبْرىءٌ الأكمة ولص وَأَخِي الى 
بإذن الله وَأتبتُكم با تأكلونَ وَمَا دَخَرُونَ في ِيُوتَكمْ إن في ذلك لي لَكمْ إن كم 
مَؤْمِنِينَ (49 # (آل عمران: : ج 3: ي: ساي لاسر يو 
القول في نهاية الآية 49. 

إن في ذلك لاه 4 والقدمه لأ كَذ كم ب 6 وم تستخدم صيغة الجمع 
ولهذا يصبح حكم كل المفردات هو حكم واحدء أي حكم الآية التى جاء بها 
والحكم في كل الاية (الآيات) التي جاء بها عيسى هو حكم الخلق الإلهي» .ما في ذلك 
تشكيل الطين على هيئة الطير. فالتشكيل خلق إلهي كما هو النفخ» وكما هو إبراء 
الأكمه والأبرص وإحياء الموتى» وكما هو التنبّوا يأكلون وما يدخرون. 2 
فعيسى ل يدّع خلقاً في حدود التشكيل المادي للطين بهيئة الطير» ولا يستطيع 
عيسى أن يدّعي ذلك منطقيًء لأن التشكيل (وعاء) والوعاء يجب أن يأني متلبّساً بدقة 
جابا برو ا إل اراب لاسرال البوطاب الور ري 
يأ تي بالشكل مطابقاً لحقيقته. 

لذلك أهك في وزود خديث عذاب الصوّرين (أحيو ما خلقتم) “5007 
العرب نثرا وأدّقهم في المعنى. وإذا كنا نشك في صدق إسناد الحديث من ناحية المبنى 
اللغوي» فإننا نضيف إلى ذلك شكنا فيه من ناجية المعنى» أي الفارق بين (الخلق) 
الإلهي و(الإبداع) البشري. وقد تفاديت في هذا الكتاب إسناد كلمة خلق في أي حال 
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توهال الور لصار: 


من الأحوال إلى الإنسان عملاً.منهجية القرآن» وبنيانه اللفظي» وإلا لكنت جاهلاً 
بالعلاقة بين الخلق الذي يصدر عن الله والفعل ا/ الذي يصدر عن البشرء فكيف الأمر 
بسيّد البلغاء؟ 

. مع هذا يجب اله تفوتنا مالااحظة مهمة أوردناها بصلده غلاقة العرب بالجماليات 
المجسّمة» فقد ذكرت أن المجتمع العربي قد كان يفر غ كل طاقته الحضارية في الإيداع 
اللغوي» ولم يكن بحكم تكوينه البيئي منصرفا إلى الجماليات 0 
ورسوم وغيرهاء بل كان في البدء ناقلا لهاء ثم إنه لم يستطع أن يصنع إلا ات 
المشوّه منهاء وما يتنافى مع مقاييس الجمال للوحة الصحراء ا 
من هنا يمكن أن ندرك أن العرب وقد تبنوا هذه الجماليات المجسّمة في حدود 
الأضسام فقد. راى الكيرون:منهنم فى تمزع الرسول لعبادة الأضفاع إصتاعته] + 
بالضرورة - تحريماً لكل ما يتعلق بها أو يدانيها من الفنون المشابهة» لأنها لم تكن 
تستعمل خارج تلك الأغراض التي حرّمت لهاء ولأنهم م يكونوا في الأصل على 
تماس حيوي بذلك النوع من الجماليات» ولأنهم ل يروا فيها مظهرا جماليا حين 
صنعوها وعبدوها. 


الاسرائيليون ومكامن الدس 010 

ولكننا تساءل: كيف أمكن دس هذا الحديث بإسناد قوي إلى لوفو وكيف تقيله 
علماء السلف وجزموا به؟ إن صحة هذا الحديث لا تقل عن صحة الحديث المنسوب 
إن الرسول يسان اول لدف كاوهنا جاظلذاة من الأسان تقوب وبا 
يمكننا البحث عن مبررات خارج البيئة الروحية التي نشأ فيها الإسلام» وخارج التأثير 
التلمودي على بعض المفسّرين. فالعرب كانوا أميين» أي (غير كتابيين)» فالتمس بعضهم 
الدى اليهود تفصيلات لما أجمله القرآن.ما يعوّض لديه النقص في خلفيات التراث» وقد 
علمنا أن اليهود كانوا يؤودٌون دور المجابهة الدينية لمحمد مباشرة من خلال الحوار معه 
وعلى نحو غير مباشر من خلال تحريك الأميين من قومه. ومثال على ذلك دفعهم بعض 
العرب لسرّال محمد عن أهل الكهف وموسى والعبد الصالح وذي القرنين» وقد أفاد 
محمد وقتها بأنه لا يعلم من هذه الأمور شيئاً إلى أن يأتيه بها وحي من ربه. 
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كانت الأفكا ر التلمودية المضادة للتجسيم شائعة وم: منتشرة» والعرب يعرفون ذلك 
منهم من قبل ابتعاث محمد» فلما رأوا أن ما كان يقوله اليهود في حق المجسّمات قد 
قاله محمد في حق الأصنام» سهل عليهم تقبّل موضوعات التلمود بصددهاء ول ميّروا 
بين الإطلاق والتقييد. أما النظرة اليهودية نفسها فإنها محرّفة إلى حد كبير» وقد جاءت 
كرد فعل لدى سلفهم على اتخاذهم العجل من قبل لإجسداً له خوار ول ييّروا 
بين رذ الفعل على موقف خاطئ وبين القيمة الجمالية لهذه المجسّمات كما اتخذها 
سليمان كنبي وليس كساحرء وقد نفى القرآن عنه هذه الصفة: ظ 

ايعو ما ُو الياطِنُ على مُلك سُلَيمَاكَ وات مَك لَك لاطو 
كفرُوا يُعَلمُونَ اناس السَحْرٌ وَمَا أَنِلَ علي الملْكيْن بَاِلَ هَارُوتٌ وَمَارُوتَ وما يُعَلمَان 
من أحد حَتَّى يَقُولاً كا نَحنُ فثنَة هلا تَكفر وَيَلَمُونَ منْهُمَا مَا يفرُونَ به َْنَ لز 
وَرَوْجَه وَمَاهُم بضَارينَ به من أحد إلا بِإذن الله ويََعَلمُونَ مَايَطْيّهُمْ ولا يَتفعهُمْوَلقَذ 
ا ل ال 
(102) > (البقرة: ج 

و 0 فزق يذاي اهم الدبو الوه القت 
الذي أخذوه عنهم الرسول (راعنا) ظناً من العرب أنها كلمة خير وهي غير ذلك: 
هيا يها لذِينَ آمنُوأْ لا تقُولُوا رَاعا رَُولُوأ انظرنًا وَاسْمَعُواوَللكافرِينَ عَذَابٌ ألم 
(104) مايَوَدُ الذينَ كفَرُواً من أهل الكتّاب وَلآ الْفْرِكينَ أن 000 
بكم اله يفص يمه من يضَاء لوطل لطم (105) © (البقرة: ج 

وكذلك: «الذينَ هَادُواً يَحَرّفون الكلم عَن مُوَاضْعه وَيَقُولُونَ سَمعنا 0 
وَاسْمَع عَورمُسْمَع وَرَاعمًا يا بهم وَطَعسنًا في الذي وَلَوَْهُمْ قَلُوأسَمِْنَا وَأطَغْن 
اشغ نظن لحان حيرا م قوم ولكن نهم اله كطرعم فلاوسو إلأالياة 
(46) © (النساء: ج 5). 

فالتأثر باليهود كان ناشطأً مع بداية ا وفي مجتمع المدينة ا 57 
أهل كتاب سابقين. وقد انعكست اتجاهاتهم - تبعا لذلك - في كثير من شون الفكر 
الديني» .ما في ذلك اذْعاؤّهم العلم.مكنونات الحروف التي تأتي كفواتح لبعض الآيات. ‏ 
وواضح أن الله في مثل الآية الخاصة بسليمان والتي أعقبها بالتحذير من الأخذ بأقوال 
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اليهود في الاية التي تلتها كان يحذرنا من الاستهواء بهم» ويكشف لنا عن اهم 
التضليلية في الدسٌ علينا. [انظرنا وليس راعنا - وبأعيننا وليس برعايتنا - راجع 
ضوابط الاستخدام المنهجى النبوي للغة - الكتاب الأول - المداخل التأسيسية]. 

. ويحق للنووي وغيره أن يبلغا هذا المستوى من التشدد بحكم المتعلقات الفكرية 
للبيئة التاريخية يخية التي كان يعيشها في القرن السابع» حين كان التخوّف قائماً من تأثيرات 
المجوسية والتجسيدية وغيرهما 5 الدولة») وبعد أن تسرّبت 2 صحهيم الفلسفة 
الإسلامية بعض باطنياتهاء ولكن التخوّف شيء والاستدلال بنص ضعيف شيء آخر. 

نآ "كنا لتو د كل هذه التفاصيل عن علاقة القران بالمقدمات الجمالية في التاريخ 
الحضاري لولا أن العالمية الأولى قد أورثتنا مؤاقف لا بد من إعادة تحقيقها وتقييمهاء» ‏ 
ليس لأني من هواة هذه الجماليات فقط» ولكن لأنها مقدمة لازمة لتفجير كوامن الإبداع 
الحضاريء ولترسيخ مبادئ الصياغة الكونية في أعماق النفوس لتنطلق بها فى ما بعد. 
لهذا يمكن القول إن العالمية الإسلامية الثانية تملك حرية مطلقة في دمج إنسانها 
بكامل قوى وعيه في البيئة الكونية من دون أن تخشى عليه السجود لصنم أو التعامل 
مع وثن» بل يجب أن تغرس الالتفاتة الجادة إلى هذه الجماليات فى تنشئة أطفالنا منذ 
در لاإ وعاس واس حورو 

من الأوراقا. ش ١‏ 0 
7 موسي وسو وو 
لو لم يكن من ورائه رصيد من التعلق بهذه الجماليات والتفاعل بها... منهم من ارتقى 
ملكاته الذاتية إلى معارج التصوّف الحقيقي (غير المشعوذ)» فكرّس خلفياته الجمالية 
في أنشودة إلهية اتخذت من الوجود كله مسرحا لترانيمها. بل إن كل علمائنا فى 
الفلك والطب وسائر العلوم قد تميّزوا بهذه الخلفيات الجمالية في تكوينهم, ولولاها 
ا كانوا سوى نفسيات مشوهة. أما أولئك الذين جاءوا إلى الدين بجبين قاتم وروح لا 

قة لها بالجمال فقد أعادوا تركيب الدين على نفسياتهم فما أبقوا فيه غير تحليلات 
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. هذه اللازمة الحضارية لها أهمية كبرى؛ لذلك طوفت حولها كثيرا ها يوضح منهج 
القرآن إزاءها... وقد اتضح لنا الأمر نفسه في الموقف من النزعة الأخروية التي أخذت 
١ض‏ شكلاً إرجائياً في تفكير الكثير من السلف, مما أضعف التركيز على الدنيا بصفتها دارا 
للعبور فقط. كذلك أوضحنا القيمة الفعلية للعمل الإبداعي البشري وعلاقته بالخلق 
الإلهي» .ها يعطي هذا الفعل حقيقته الحضارية الكونية في إطار المنهج الإلهي.. 

إن هذه الانحرافات الثلاثة: 1- الحد من التفاعل مع الجماليات. 2- عبورية الدنيا. 
- تعجيز الفعل البشريء قد أورثتنا في إطار العالمية الأولى فكراً بحدباً» وجعلت من 
الدين عقيدة موت تتلبّس الحياة وتقيّد من حيوية الإنسان... قد أفرغوا التجربة من كل 
معانيها الوجودية؛ فاستوت ضيقة من بين جدران الحلال والحرام. أما المنهج القراني 
فإنه يعود ليكشف بالتحليل هذه الانحرافات المفهومية» ويعيد إلى التجربة الإنسانية 
را ل 
التسخير والرحمة. 

وشم امنيح القراق أن انقياة الدني موي لقاقها شعن توي الاق لاني تلفت 
به السموات والأرض وما بينهما وضمن اتجاهات السلام الكوني؛ وأن الفعل البشري 
في تعلقه بالله وفى تعلقه بالعلم < عير اجمغ بين القراءعين عاط ابن ادر علن 
الإبجاز الحضاري المتقدم فحسبء بل هو فعل يدفع به الله إلى الأمام لأنه يستوي بوعيه 
على قاعدة فعل إلهي خلاق. فماذا بقي بعد ذلك سوى أن يطلق الإنسان لكامل 
حيويته فرص التفاعل والإبداع التي تعطيها له فطرته منذ الطفولة» ويعطيها له تكوينه 
رمال كرو اللي انان خسااهه رامل بهارالار تيرد للح 9 
بالوعي؟ 

إن الدين هو احتواء لهذه الحيوية البشرية 5-6 القران المنهجية, 
ظ ليعطيها آفاقها الكونية ويدفعها إلى الأمام. فالدين هو ترقية للكمالات الإنسانية 
الفطرية وتزكية لها وإحكام لهاء وليس حدًاً لها أو انتقاصاً... لهذا بُعث الرسول 
ليعلمنا الكتاب والحكمة وليزكيناء رنود اكول ان داويعة ره علا سه ررس 
لنا الإسلام ديناً... إسلام السلام ومنهج الحياة الكونية في وحدتها عن فلسفة الصراع. 

إن مرحلة كاملة من تاريخنا قد انتتقصت من انطلاقة الحياة بالدين» ولكنها كانت 
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قد جمّدت أوصال الدين أولاء وتأتي العالمية الثانية لتنطلق بالدين كمنهجية كاملة 
الأبعاد» لا تحتل فيها بحادلات التشريع والفقه إلّا موضعهنا الحقيقي في حياة المجتمع» 
كجزء من تحربة وجودية شاملة وفي إطار كوني. هذا الإطار الكوني الذي لم تأت 
حياتنا بداية له» ولكنها مخضت عنه وطلبها الكونع عمف اسم ا تراه 
ظواهر ذات معان إنسانية. وحياتنا تستمر فى هذه الكونية عبر مبادلات الحياة والموت 
انر ا غير انان اللانهائى لكان المتغير. 

كنا أمواتا في رحم هذا ره انسلخنا عنه أطواراً كما يبتدئ النتبات بالحياة 
ثم نتلاشى في رحم هذا التكوين من جديدء ثم ننسلخ من جديد بالحياة الكاملة التي 
لا تعرقت الموافت”. :+ ْ ظ 
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27 ولد الإنسات في الخطيئة؟ 


000 
إلى (الزلة) الآدمية الأولى» وبالتالي يكثر الحديث عن (غرائز) الإنسان وحواسه التي يجب 
تطويقها ياغقن التشريعاةة وقد استهدفوا في ذلك كافة الجوانب الجمالية إل درجة (تحرعها), 
وغالى بعضهم في الجوانب الجنسية إلى درجة (الرهبنة) والمغالاة في التصوّف. ويتداعى هذا 
اسن إل لشو إن لد سان ل سك أن جرد دان ان ريط روي لتاريد قدي او سكب 
نيابة عنه ليخلصه من خطاياه. 

ثمة فارق خطير وكبير بين نظرة القران إلى الانسان ومجمل هذه التصورات اللاهوتية, 
الع فى الاضل في( كيك) النزوع الإنساني اللامحدود وتطلعاته الإبداعية والجمالية. فالخطيئة 
الآدمية في القرآن لا تعتبر خطيئة (أصيلة) مركبة في جبلة الإنسان؛ بل هي (نسيان) و(ضعف 
عزم)» وهكذا تقول الآيات: 

"جنا لقيو ا نل راهن ل ج: 16). 

كانك لان ارك سند عي هيوس ) من مقام رو التعار إلى وقاء الع واللوائوناائ 
هبوط إلى (الطبيعة البشرية) على حقيقتها. [راجع: المداخل التأسيسية» الكتاب الأولء» التميبز 
القراني بين الروح والنفس» وخصائص الهبوط الآدمي]. 

فالزلة الآدمية ليست معصية ضمن عالم النفس والحواس» ولكنها معصية ضمن عالم الروح 
والأمر الإلهي المطلق» أي معصية فوق عالم الإرادة وفوق عالم المشيئة؛ ويتضح ذلك بالترابط. 
للنهجي في هذه الآيات لإوَلقَد عَهذًْا إل آدَمَ من قبل فنسي وَل بجذ لَهُعَرْما(115) وَإِذ ُلنَ 
للملائكة اسْجدَوا لآدَمَ فسَجَدُوا إلا إنليسٌ أبِى (116) فمَلنَايَا آَم إن هذا عَدُوٌ لك وَلرَوْحَتُ قلا 
ظ بخ رِبَنَكُمَا من الجنّة قتَشْقَى (117) | إن لك ألا تجوع فيها وَلَا: َْرّى (118) وَأَنكَ لا َطَْأ فيهَا 
وَل تَضْحَيٍ (119) فَوَسْوْسَ إِلْه الشَّيْطانٌ قَال يا آدَمٌ هَل أذلك عَلَى شَجَرَ ٍ رَة الخلد وَمُلك لا يَلى 
(120) فأكلا مها فبَدَتْ لَهُمَا سَوْاتهُمَا وَطفقًا يَخْصفَانِ عَلَيهِمَامن ور الجنّة وَعَصَى آدَمُ رَيَهُ 
فَعَوَى (121) نُمٌ ابا ريْهُقَنَابٌ عَلَيْهِ وَهَدَّى (122) 4 (طه: ج 16). 

فقد كان آدم في عالم الروح الي أسجدت له الملائكة فيه متعالياً على النفس وعلى 
الطبيعة» وتعاليه هو جنتهء حيث له ألا يجوع ولا يعرى» وله ألا يظمأ ولا يضحى. فقدك 
كان آدم روحا متعالية على الطبيعة كالسيد المسيح؛ وكلاهما نتاج (نفخ روحي): [راجع 
ملحق الفصل الثالث من هذا الجزء الثاني» جبريل وسيط بين الأزلي والمطلق]. وكلاهما - ادم 
والمسيح - يتعالى على الطبيعة بقوة هذا النفخ الروحي: ل ات 
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ادا شن الت ثم قَالَ له كُن فَيكُوثُ (59) 4 (آل عمران: 3 

وبونه ارت التقارة ل قات عد الي ما كان دمل حال الأو ا وار ل 
المسيح تلك القوى الخارقة - ما فوق الطبيعة - -: لإإذ قالت الملائكة يا مر إن لله يسرك يكلمة 
مُنْهُ سمه المسيح عيسَى ابن مرت وَجِيهًا في الدَنيًا وَالآخرٌ َه وَمنَ المقَريينَ (45) وَيُكلمُ النَاسَ فيه - 
لمْد وَكهْلا وَمِنَ الصَّالِينَ (46) قَالْبُ رب أنّي يكون لي وَلدَ وَل حَسَسْني يَسَرْ قل كذلك الله 
يَخلَقٌ مَايَسَاء ذا قَضَي أمْرًا فا يقُول لَهُ كن فيكو (47) وَيُعَلمُةُالكتَاب وَالحكمَة وَالموْرَاة 
وَالإنجيل (48) وَرَسُولا إلى بني إسرائيل أن قد جنتكم بآية من رَبكمْ َي لق لكم من الطين 
كهيئَةَ الطير فَأَنفُحُ فيه فيَكونٌ طبرا بإذْن الله وَأَبْرِىءٌ الأكمّة والأبْرَص وَأَحيي الموْتَى بإِذن الله 
أن يما تأكلون وما تَدّحرُونَ في بوتكم إن في ذلك لآم لكم إن كسم مُؤْمينَ (49) © (ال 
١ 0 0‏ 

ولهذا ء مير السيد المسيح يرفعه إلي السماء : «إذ َال ليا عسي ني مويك ورَاففكَ 
إل وَمُطْهُرْكُ مِنَ الْذينَ كمَرُوأ وَجَاعل الذينَ الَبْعُوك قَوْقَ الذينَ كفرُوا إلى يَوْم القيَامّة ثم إلي 
00 كم يََكمْفما كت فيه تَخَُونَ (55) © لآل عمران 0 

قتله وصلبه كما تشابه عليهم أمر مولده ونشأته. 

١‏ نش لان طح العيد سي كل ان نقد إلى طق فالزلّة التي أسندت إلى آدم 
هي زلة في عالم الأمر والروح المطلق» وليست خطيئة من جبلة الإنسان. ولهذا أعاد الله اجتباء 
آدم حين هبط إلى عالم النفس والحواس» أي عالم الطبيعة البشرية» فقرّبه إليه تارة أخرى: فإثمّ 
اعسَبَاه رَبَهُ مساب عليه وَهندَّى (122) 4 ( طه: ج 16). 

فالقرآن لا يطرح الإنسان فوق نوازع النفس والجسدء بل يدفعه إلى التبصر في حقيقته 
الكونية» وإطلاق اللا محدودية فيه وفق منهج الحق الذي خلق الله به الخلق, فلا يشرع له كماله 
فوق النفس والجسدء ولا يترك للشرائع البهيمية الوضعية التي تحد من كونيته ولامحدوديّته» 
وتلغي جوانب الإبدا ع فيه. 


لله لم يخلق الإنسان على صورته 
الم يخلق الله الإنسان على صورته. نذلك قول تلمودي مضل [فخاق الله الانسان على ضورته. 
عابيضور للدحيانة. ذكرا أو أنثى خلقهم. - عدد 28» سفر التكوين؛ الإصحاح الأول]. فالله ٠‏ 
- سبحانه - ليس شيئية ولا يشبّه» فليس كمثله شيء: إَاطرُ السَّمَاوَات وَالْأَرْضٍ بعل لَكم 
لك جار لكك اراك تروك ف لد كرا دوا وخر الشميع البَصيرٌ 13 
© (الشورى: ج25). 

غير أن هذا المفهوم (التشيني) لله وبالتالي أنه - سبححانه اردان ا على لو 2 
الاء وعوتي كامل ومصيل لجيه تيع ينه 

أولا: جعل الإنسان يمائل الله - سبحانه - وبالتالى يحل فيه أو يتحَدٌ به. 

انيً: إن تدني م الكمال الإلهي إلى عالم الجسد والخطينة يتطلب قدا 
إلهياً. ش 
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ثالثاً: إن مصدر البلاء هو (جسد) الإنسان» ومن هنا دخلت مفاهيم (النجاسة) من جهة 
ودخلت معها مفاهيم (قهر الحواس) وأخذ م لاحي ب ا م يد 
طبيعي . وقد أفضى ذلك إلى (الرهبنة) التي فرق الله أنها قد (ابتدعت) لقهر الحواس» وربط 

بين الرهبنة و(المراعاة) - من راعي ورعية - والمراعاة شأن حسّي يرفض الله مخاطبة الإنسان به 
1 بالعناية» كما أوضحنا في [الكتاب الأول» المداخل التأسيسية» ضوابط الاستخدام 
المنهجي النبوي للغة]» ولكن في حال الرهبنة يستخدم الله تعبير المراعاة لأن قهر الحواس مرفوض 
في الأصل: 

مكنا على نارهم بسلا َف بعيسى انن مز ويه الي وجَعَلَا ني قُُوبٍ الذي 
الكرة اف ررحم وخا احوقا ل صقا اللو أ قار ر راو لوقه يفاكو 
ِعَايْتَهَا فَآنينا الذينَ آمَنُوا ٠‏ اا ده 
الفكر اليهودي مصدر المأزق الحضاري ظ ظ 
سأطرح نموذحاً من هذا المأزق في فكر ابن ميمون: 0 
د. حسين اتاي» مكتبة الثقافة الدينية» 14 ميدان العتبة؛ وقد كانت حياته في الفترة 603-530 ه 
/1278-1205 م - وقد تم تحقيق الكتاب في جامعة أنقرة 1974]. ظ 

ينطلق (ابن ميمون) في كتابه ليفصل بين مادة الإنسان وصورته؛ فيجعل المادة (مستقذرة) 
من حيث هي مادة» ويؤكد قذارة ما يتعلق بهاء ويجعل مفهوم (التقديس) متعلقا بالصورة وما 
يصدر عنهاء ما في ذلك اللغة العبرية» لأنها تخلو - من مفردات دالة على الأجهزة التناسلية - 
وهذا مبعدأ نهج (العكفير), المتداقض هاما مع نهج الإسلام (التطهيري) الذي يكرّم الإنسان مادة وصورة, 
ويعطي مفهوماً للتقديس والتفضيل بمعزل عن هذا التصور اليهودي المظلم؛ وسأطرح هنا نصوصاً للدلالة 
على الكيفية التي تترابط بها أفكار العقيدة التكفيرية وتدنيس الإنسان وكبت نزعاته. 


2- المادة الإنسانية أصل نجس 


«كل الأجسام الكائنة الفاسدة إنما يلحقها الفساد من جهة مادتها لا غير. أما من جهة الصورة 
وباعتبار ذات الصورة» فلا يلحقها فساد» بل هي باقية قية. ألا ترى أن الصور النوعية كلها دائمة 
ار تراط لمعا الور بلع سن اعت لكا راجيا لاد وي اا و 011 أبدا 
لا تنفك من مقارنة العدم. فلذلك لا شت تثبت فيها صورة» بل تخلع صورة وتلبس أخرى دائما. 
رما أخري نول عليمان يحكفة فى تغيرية لاذه بامرأة الريعل الراية لأنه الا توعد عاذ فين 
دون صورة بوجه؛ فهي امرأة رجل دائماء لا تنفك من رجل ولا توجد خالية أبداء ومع كونها 
امرأة رجل فلا تبرح طالبة رجلا آخر تستبدل به لحب وح لحرن در 
منها ما كان ينال بعلها. 

وهلوبدان اماد ولاك أذ أن عور لانت واشت لقي ل 
ولا تزال في الحركة لخلع هذه الصورة الحاصلة وتحصيل أخرى, وهي الحال بعينها بعد حصول 
الصورة الأخرى. فقد بان أن كل تلف وفساد أو نقص, إنما هو من أجل المادة. وبيان ذلك في 
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الإنسان مثالا أن تشويه صورته» وخروج أعضائه عن طبيعتهاء وكذلك ضعفٍ أفعاله كلها أو 
بطلانهاء أو اضطرابهاء لا فرق بين أن يكون ذلك كله في أصل الحبلة أو طارئا عليه نما ذلك 
كله تابع لمادته الفاسدة لا لصورته»» ص 483 | دلالة الحائرين]. 

> د شيع اسه ات جد فعا اخارطه يعدا فى التصون الزوزودظاء يميت انارت 
بدن الإنسان من متعلقات النحاسة منذ الاوصباح 9 العشاء. وللأسف الشديك فقك شيع 
هذه التصورات نفسها في كثير من المفاهيم الإسلامية» ولم تكن الأصول اليهودية كتابية 
في مرجعيتهاء علما بأن القرآن قد نسخ التوراة» باتحاه عالمية اللخطاب للبشر أجمعين وشرعة 
التخفيف والرحمة» غير أن التداخل بين الفقه الإسلامي وما قبله من إسقاطات فقهية للأديان 
السماوية قد أوجد نوعاً من الخلط واللبس في المعاني ودلالات الألفاظ» وهذا ما أوضحه في 
القرن السابع الهجري (سعد بن منصور بن كمونة): 

.[سعد بن منصور بن كمونة) 58 تنقيح الأبحاث للملل الثلاث» الو موسى برلمان» 
ا د و صن 46. 


ة بمطعتنهظ ععمطآ' عط معما وعتقعتكوم] عط 2ه ممع ةمتسمد :كممستصصي]ا مط٠طذ‏ تتخمدك8 .6 0 5 
أه اإعتومء تمن .مممصساي2 عطدهك8 :ترط للععتلظ .ممتوتاع] علاعدمدمصمهب صا بردوونا لإمتغصعء سطعصع عم 1ر1" 
7 روة[عع صف دما لصه تإعاععامء8 رووعء2 متمعمكتلهت) 


. يقول ابن كمونة» وهو يهودي: 
«إن اللفظة التي يعبّر بها في اللغة العبرية عن النجاسة تستعمل لثلاثة معان: فتقال على 
العصيان وخلاف المأمور به من فعل أو رأي» وتقال على القذارات كالغائظ والبول» وتقال 
على المعاني المتوهمة» أعني لمس كذا أو حمل كذا أو مساقفة كذا. وملامس الميت - إنما تطلق . 
عليه هذه اللفظة بهذا المعنى الثالث. وحكمه أن لا يداني شيئاً من أمور القدس إلا بعد التطهير 
برماد البقرة المذكورة على وجه التعبد. ولابمنع من الصلاة وحمل المصحف قبل التطهير بذلك» 
بخلاف المتنجس بالنجاسة التي .معنى مباشرة المستقذرات. فإن المتنجس بها تمنوع من الصلاة 
ومن حمل المصاحف» ويكفي في التطهر منها الماء فقط. فمنشأ هذا التشكيك الجهل باختلاف 
معاني اللفظة المدلول بها على النجاسة في لغة العبرانيين. ظ 
وأما مسائل فقههم فليست كلها مأخوذة من النقل» بل منها ما هو مأخوذ من النص» ومنها 
ما هو مأخوذ من النقل» ومنها ما عرف بطريق النظر والقياس» ومقدماته مأخوذه من النص 
والنقل. والخلاف غير واقع في النقل الصحيح ولكنه يقع فيما كان على وجه النظر والاجتهاد. 
ودعوى أن نقلهم كله مأخوذ عن الثقات فهو ما لم يقل به أحد منهم؛ فضلا عن جميعهم». 
نقيِضًا لهذا التصورر البيودي ل يشير الله > سيحانه وتعال: إلى مادة الانسان التكرفية 
بالججاية رطام د ريبجاب و القرا صل قصال يريا عر بريه الو لكا وار 
مضي إلي البدن وقد أوردها الله في القرآن مرة واحدة فقط هيا يها الذينَ,آمُو لما المشركونَ 
بحس فاه يَقَرَبُوا المسجدٌ الحرَامٌ َعْدَ عَامِهِمْ هَذَا وَإِنْ حَفْتم عَيْلةَ فَسَوْف يُعْنبيكمُ الله من فضْله إن 
شَاء إِنَ الله عَلِيمٌ حكيمٌ (28) © (التوبة: ج 10). 00 
أما ما يُسقط عليه الفقهاء معنى (النجاسة) من مني وتغوّط وحالات أخرىء فهو إسقاط 
(يحازي) - يختلف عن لغة القران ذات الدلالية اللفظية التي تر قى إلى درجة (المصطلح). 
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فالاستخدام الإلهي للغة العربية أرقى في دلالته من الاستخدام البشري لها. فلغة القرآن الإلهية 
منضبطة على مستوى الحرف» وهذا هو الفرق بين (اللغة) المصطلحية المنهجية الدقيقة, 
و(الكلام) الذي يسير وفق قواعد نحوية وبلاغية تعميمية. 

ايتبع ذلك أنه لا شيء «نجس) في أصل المادة التكوينية للإنسان» وأن المستقذرات 5 
من البدن ليست نحسة)» .ما في ذلك المني الذي يثّل عتاصر المادة التكوينية للانسان. فإذا فهمنا 
خصائص (المني) .كعنزى النتجاسة وبطريقة الفهم اليهودي أصبح خرن الإنسان ومادته م 
وهذا يفارق الفهم المعرفي للقران. 

قد (أحسن) الله خلق الإنسان» أي تكوينه: 00000 الأكروية وباط السيع 
والأبصار والأفئدة» وجعل الجسد محلا لنفخ الروح المتنرّلة من عالم الأمر ثم جعل التوالد من (ماء 
مهين). أي من ماء (غليظ)» كعذاب مهين, وليس لنجاسته المزعومة. فالماء المهين من متعلقات الخلق 
الذي أحسنه الله فلا يكون بحسأء ثم إنه أصل مادة الإنسان لانم بعل نَسْلَه من سُلالةٍ مّن مّاءمّهِين 
(8) ثم سَوَاه لدو ار وَجَعَل لك ارم ال 00 © 
(السحعدة ارج برشا 7 ظ ا" ظ 
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المنهج والعالمية الإسلامية الثانية . 


لنهج القرآتي ذو دلآلات عميقة في : 5000 
برمتها في علاقتها بالله» أي بالمصدر 1 لكل شيء. من هذه الناحية يعتبر 
القرآن الدال بمنهجيته على الزاوية الإلهية في الكان إلا مور إظارا يسمو في نقده 
وتحليله لموضوعات الحياة الكونية على كل نظرة بشرية مهما بلغت هذه النظرة من 
السموٌ والحكمة. هو منهج الحكمة الدقيقة التي ترقى على حكمة الأنبياء» ومنهج 
النقد والتمحيص الإلهي للأمور يما يتجاوز كل قدرات الوعي البشري ف النقد 

والارتباط بالمنهج القرآني يعطي تبعا لذلك قدرة على استمداد النقد السامي 
واستلهام المعاني الدقيقة في تكوين الأشياء وتقديرها واتجحاهها وفي تحارب الأنبياء 
أنفسهم لا بالنقد المجرح والتفضيل الاعتباطي» ولكن في الفهم الداخلي للأبعاد 
الوجودية الكامنة في كل تحربة والمميزة لخصائصها... وكما هي حال المنهج الإلهي 
في النظر إلى التجارب النبوية» كذلك حاله في النظر إلى مركبات قد 
المجتمع وداخلية الإنسان. 
- القرآني بديل النبرّات” 1 

يصبح المنهج الإلهي بديلاً من ايتعاث الأنبياء: ودلالة على ) أن البشرية قد وصلت 

00 - خاتم الأنبياء وفاتح عهد العالمية - وهي على حدّ من القدرة يمكنها من النظر 
إلى الأمور طبقا للإرادة الإلهية ومن الزاوية الإلهية. فليس إعجاز القرآن في المبنى 
اللساني ولكنه في المعنى المنهجي... وإن كان المبنى اللفظي هو حجته على أهل البيان» 
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فإن المعنى المنهجي هو حجته الآن على أهل الخضارات العلمية» ضمن أرقى أشكالها 
الوضعية العالمية. ظ 
منهجية القرآن بهذا المعنى الإلهي تظل محتوى للوعي الكونٍ أكبر من موروث . 

النبوات» بل هو الحكمة المهيمنة على حكمة الأنبياء والوعي الذي يتجاوزهم زمانا 
ومكاناء كما يتجاوز كل زمان ومكان . لذلك فإنه من خصائص اختتام النبوة بمحمد 
أن الله قد اختاره ليحمل إلى البشرية هذا المنهج لكامل؛ ليصبح بديلا لها بالوعي من 
النبقات وليستمر معها عبر الزمان والمكان. وقق| ختان :اله السدرية المسماتدة عرزن 
كل التجاربء لتأتي خلوا من المعجزات المباشرة كدلالة على أقصى حالات النضج 
البشري في توجهها إلى الله بنحو ترى معه فعل الله متجلياً في الزمان والمكان» ومحيطأ 
ال ري رسيي 
القرانية. 

القد منحنا لله محمد منهجاً برقى على كل امنامج» ونور نافذاً إلى كل التفاصيل 
وساطعاً في كل الأرجاء. .. حيطا بكل التجارب ويتجاوزها في الوقت نفسه بالتقد 
والتحليل» ويحرّك قوى استبصار دافعة وعميقة عميقة. بهذا المنهج نهيمن على أنفسنا وعلى 
تحربتنا وعلى الآخرين. #اوواقدر داه - الاش و افر رمن : 

إذأ لسنا في حاجة» كبني إسرائيل: إلى نبوّات تسترسل وتتجدد فإوَلقَدُ آنا مُوسَى 
الكتّابَ وََمَيَْا من بده بالرْسْلٍ وَآنَنَا عيَى ابْنّ متم الات وَأَيَدناهُ بوُوح القدْسِ 
. أفكلْمَا جَاكمْ رَسُولَ با لا تَهْوَى أَنَفْسْكمْ استكيائم ففسريقاً دِيم وَهْرِيقا َعلُونَ 
(87) 4# (البقرة: ج 1)؛ فلدينا ما يرقى على ما يأتي به الأنبياء وما يتجاوز تجاربهم. فإن ‏ 
أتى نبي من بعد خاتم الأنبياء - وهذه مجرد فرضية - فإنه لن يضيف إلينا جديداً خارج 
ذلك الوعي الشمولي في المنهج القرآنٍ الل 0 
الوا ا ري لتر هر لمر ظ 


العالمية الغانية مرحلة جديدة 


يذ ميج رزب القن لايد اسن ده ارو ا ا 
البداية لعالمية إسلامية ثانية» بعد أن انهارت العالمية الأولى واستبدلها الناس بالارتداد 
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المستعلية بالباطل في قلب الحوض الحضاري ما بين النيل والفرات. مقوّمات المرحلة 
مقوّمات جديدة» وواقعها التاريخى جديد, وإطارها الموضوعى جديد». وكذلك هى 
- أي المرحلة - جديدة في علاقتها بالمنهج الإلهي القرآني. [راجع تاريخانية العظم 
وعاطف باتيحاه ل المعرفية» ملحق الفصل الثاني» الباب الأو ل الجزء الأول رقم 
4]. 

. بداية العالمية الثانية لا تأني ديد للعالية الأول ولكنها تأتي . عير الهيمنة 5 
تلك العالمية الأولى بالنقد المنهجي القراني» لأرف فيهنا وقد إنما ايت قمل) بعد 1400 
عام ظواهر التناقض بين تحربتها والمنهج الإلهي القرآني» فلو لم يكن ثمة تناقض لما 
كان الانهيار. لقد أعطى القرآن لتلك المرحلة كل خير يمكنها أن تستوعبه حسب 
استعداذاتها» وقد استوعبت الكثيرء ولكنها استلبت نفسها نحو مواطن الضعف» 
لأنها م تحقق الوحدة كاملة بين المنهج الإلهي وسلوكيتها الحضارية. 

ولا ترجحع جذور التناقض إلى سلسلة الانحرافات الواضحة التي عددها المجذدون 
في المراحل المتأخرة» كشرب الخمر والزنا والقتل العمد» بل ترجع إلى البداية منذ وفاة 
الرسول وفي سقيفة بني ساعدة... هناك البداية» ثم أخذ التناقض في الاتساع. ب؛ ع 
المنهج الإلهي والسلوكية الحضارية... حتى وصلنا إلى ما نحن فيه. 

لقد ابتعدوا ووب القرانٍ لولاية 0 ا أولي لأمر متكم 
بعدها جاءت سلسلة المنازعات و 0 ا ي والانقسامات الطائفية السرطانية, 
حتى أصبح العالم الإسلامي اليوم دوائر منغلقة على نفسها... سخا تا عضيناتها 
الذاتية على عصبيات المطلق الفردي القبلي الذي سيطر غليه القران طوال مرحلة 
التحويل واللإعداد للخروج. كم هى فاساة أن وات عثمان بأيدي بعص من أبقاة 
الصحابة» وأن يقود الصحابة وأبناؤهم من بعدهم حملات التصفية الدموية التى 
ظللت الجزيرة العربية وما بين خراسان والمغرب يألوان قائمة من الدماء. 

انحراف جزئي بزاوية صغيرة عن المنهج الإلهي في نظام الحكم يقود بعد 1400 عام 
إلى انحراف دائري كامل في الاتجاه المعاكس». حتى نصل إلى يومنا هذا ونحن نماذج 
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متطورة وبالأشكال عينها لما كان عليه الأمر في بداية الدعوة... يهود المدينة اتسعوا 
يُنشئوا دولة إسرائيل بأحدث الوسائل العصرية؛ وقد أمدّهم الله بأموال وبنين وجعلهم 
كر 00 .. وقبائل العرب بعصبيّاتها اتّسعت لتصبح أقاليم العرب بعصبيّاتها... 
ولاح اتح السو اال بابي الواتسيابراتي الببالاتري أريبراجاء 
والبيان القراني في صحائفه. 

الآن اكتملت الدورة التاريخية كاملة, بانبس اانا عاد ايع قراف رتور 
النماذج» وضمن ظرف تاريخي متحوّل» حيث انتفض فيه العالم كله بحثا عن خلاصه 
في البدائل العلمية والوضعية» وتداخل بعضه في بعض بحكم التطور» حتى أصبح 
مشابهاً خلية عضوية واحدة مائجة وهائجة ل د ا يي 
ضمن كل يحالاات الحياة وأبعادها. 3 

.لقد اكتملت الدورة التاريخية» ونحن الآن على أعتاب مرحلة جديدة....مرحلة 
تحمل كل موجبات النبوّة ومبرراتهاء ولكن الله قد اختارها لمنهجه ول يخترها لأنبيائه... 
اختارها لمكنون القرآن الذي لا بمسّه إلا المطهّرون. هنا يكمن الفارق الخطير. 

فالنبوّة تجربة عملية بيانية... والمنهج تحريد نظري دقيق... التجرية العملية البيانية 
تتعلق بخصائص فردية ومحلية» ويحكمها الظرف التاريخي والاجتماعي. أما المنهج 
الإلهي فهو تحريد على المستوى الكوني يعلو على كل الخصائص الفردية والمحلية, 
ويهيمن على متغيّرات الظرف التاريخي والاجتماعي... النبوّة اتجاه للارتباط بالقدوة 
الفردية المعيشة في الواقع والمتحركة ممواقفها فيه» والمنهج نقد وتحليل دائم للواقع 
. ارتبطت العلمية الاسلامية الأولى بالتجربة العملية البيانية المحمدية» فكان هو 
ظ ل ا ل ل 
على التركيب العام للتجربة. 

عيمس الميج االوى حا لاك اليطلة شمن لقدزة اللمملنة: ا 

حدود ل وهو (دفع تحويلي) هدف إلى إخراج العربي من أوضاعه المتناقضة 
مع منهجية السلام الكوني في إطار الاستعداد الممكن للعربي. كان الرسول ابن ذلك 
الواقع» وقد خصّه الله بالتحرك في مقدمة التحويل حاملاً أعباء الرسالة» وقد مضى في 
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تحركه إلى أبعد ما تحتمله تحربته وبأقصى سرعة ممكنة؛ وقد كان الله مهيمناً على التجربة 
عنهجه؛ محللاً وموبحهاً ومشيراء تارة بوضوح وتارة بتورية وتارة بإشارة خفية إلى ما 
ينبغي أن يتحول باتجاهه العربي.. حرّم ما حرّم» ونهى عمًا نهى» وكرّه ما كرّه وحبّب 
10050007 اللا رما سر العملية: وناظرا ال 
خصائص الظرف التاريخي والاجتماعي. ٠‏ 

اليس الزلقى غريد بحري الب ضمن حركتها الواقعية» فيعطي التجرية 
خصائصها وأبعادها ضمن إطار الزمان والمكان. هذا الاحتواء ا لتجربة النبوّة 
هو قاعدة العلاقة الثابتة مع كل النبرّات في كل المراحل... فأبعاد المنهج تعطي خصائصه 
للتجارب العملية في كل مرحلة. أما الأبعاد الثابتة في المنهج الإلهي فتتمحور كلها 
حول (الحق) و(السلام). فبالحق خلقت السموات والأرض وما بينهماء وبالسلام 
تمضي التجربة الكونية إلى مصيرها. الحق نقيضه الباطل... والسلام نقيضه الصراع... 
وباندماج الحق والسلام تتحقق الوحدة الكونية.معناها الإلهي» ومحمولاتها الإلهية. 

هذا هو المنهج الثابت منذ ما قبل آدم إلى ما بعد آخر إنسان في مجالنا الكوني.. 
وتحارب النبوّات تستمد رسالاتها كنزوع إلى التطبيق العملي لهذا المنهج, أي لتأكيد 
الحق والسلام في إطار الوحدة الكونية القائمة بالله... لا تختلف أي تحربة عن الأخرى 
في هذا الإطار الحيج العاد )نا وجلف: هو المقوّمات الذاتية في كل تحربة ضمن أطر 
الزمان والمكان أو امن الواقع الحصيد 


الوحدة المنهجية الضابطة للتشريعات < 

00 

إن هدع الشريعات وامواقف هي دلالة على امنيح بأكثر ا هي دلالة على حك 
إلهي قائم ضمن حالات منفصلة. فالموقف الإلهي من (الربا) - مثلا - لا يمكن فهمه 

كحكم مستقل في المسائل الاقتصادية ومن الزاوية الضيقة لفكر الحلال والحرام. أي 
إننا لا ننفذ إلى حكمة تحريم الربا في إطار البحث الاقتصادي ومفاضلاته» ولكن فقط 
تتبن الحكمة في إطار المنهج الإلهي ككل. 

0 التق د االرىا كاري و الما اواك لايق قش من ةا مولا 


000 


العامة الإجاقمية الفانية» خذلية الشري :و الافينا نو العلبحة 


أ حم يكم بطل وثذلو يها[ الحكام لتأكلوأ يما مّنْأَمْوَالٍ اناس بالإِنّم 
وَأنهُمْ تعْلمُونَ (4)188 (البقرة: ج 2) . وبنقض (الحُق) ينقض (السلام) فتنهار الوحدة؛ 
ويحل الصراع. .. الصراع عبر عبر التراكم الرأسمالي وتكديس فوائص القيمة التي ينهض 
على قوائمها بناء طبقي لا يلبث أن يفرض نفوذه السياسي ومعادلاته الاجتماعية. 

غير أن تحريم الربا لا يأتي.معزل عن وضع الأسس الكاملة لبناء مجتمع الحق والسلام» 
أي مجتمع الوحدة. فلكي يحد الإسلام من التركيز الرأسمالي» وتراكم فوائض القيمة؛ 
فإنه يسند تشريع الربا المحرّم بالمشاركة في الثروة الوطنية.[راجع: التفاضل في الرزق 
لا يعني التركز الطبقي - ملحق الفصل الأولء الباب الرابع]. ‏ ' ظ 

فال زكاة - كضريمة بجبرية وليست صدقة- تؤخل معدلات كبيرة من الأغنياء (لتردٌ) 

يقة منظمة على كل الفئات الاجتماعية التي كانت ستدفعها أوضاعها المالية إلى 

الاقتراض؛ ولا يعتبر الأمر في هذه الحالة إحساناء بل إعادة توزيع جبري (تردٌ على 
فقرائهم). فالارتداد بالفوائض يعني أنها قد رأخنات منهم) في ام عبر مختلف 
أساليب التنمية والاستثمار وأشكال العلاقات الإنتاجية. ظ 

ويككد الله أن أخذ هذه الفوائض من الأغنياء ليس استلاباً م 5 الإغائي 
للثروة مستند في الأصل إلى قاعدة إلهية في الخلق والتكوين..وإذا استعرنا تعبيراً علميا 
أكثر دقة نقول: إن ناتج الفعل الإنساني على مستوى الثروة هو أكبر من قوة العمل 
الإنساني المجردة» فعناصر الإنتاج وقواعده التي يتعامل معها المنتج مركبة في الأساس 
على قوة عمل إلهي . فبائع عسل النحل مثلاء يشابه حالة با ع حصل على سلغة مصئعة 
ومحانية» وما هذا التصنيع المجاني إلا (قيمة الفعل الإلهي الخلاق) الذي عثل القاعدة 
الطبيعية لكل الانتاج البشري. فالله في تشريعات الزكاة لا يستلب حقا من أحد ولا 
يطلني حنها نا نو لكتد رد يفف نكن لح 

على المجتمع ليستوي على قاعدة السلام الكوني. 

فتحريم الربا يرتبط بضريبة الزكاة الجبرية» ولا يمكن تطبيق أحدهما 7 عن 
الآخر. فالهدف هو الوصول بالمجتمع إلى حالة السلام الكاملة في داخله» وحالة 
السلام الكاملة لا تنجزأ عناصرها. ففي إطار تحريم الربا والأمر بالزكاة يأتي النهي 
عن الخمر والميسرء باعتبارهما مصدر تخريب لعلاقات الوحدة والسلام بين أفراد 
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المجتمع. فالأصل فيهما (العداوة والبغضاء) با بالنن الوحدة المستندة إلى التالف 
والتقارب» كما أنهما يجذبان الإنسان إلى الانفصال عن حقيقة الكون الالهية. 

٠‏ فيا أيهَا الذينَآمنوا | تا اله وَامْيْسر وَالأَنصَابُ 76 رخس مَنْعَمَل لان 
َاجَْبُوهُ لَعلَكمْ تفْلحُونٌ 0و ًا ُرِيدُ الشّيطَانُ أن يُوقع يَينَكمْ الْعَدَاوَةَوَالَْضَاء ء في 
الخمر وَامْيْسر لضدكخ وزكر الله وَعَنٍ ف اتن 
بو كد ظ 
٠‏ ولا تنفصل كر نه لنشزيمات عن إغادة توزيع الثروة ا وتفتيتها في إطار 
العائلة الوارثة» ولا تنفصل عن تحريم زواج الأخت والخالة والعمة... إلخ, ولا تنفصل 
عن تحريم الميتة والدم لحم الخنزير والمتردية والموقوذة والنطيحة وفضلات الكواسر 
ولا تنفصل عن تحريم الزنا والقتل» ولا تنفصل عن أكل مال اليتيم» وتشريعات 
الزواج نفسها ترتبط بكل هذه التفاصيل. وفي هذا الإطار تأتي تشريعات الحكم 
لي ظ 

لا يمكن إذا البحث في أي تشريع 0 المنهجية القرانية الكلية» فالتشريعات 
تفاصيل تطبيقية مشدودة إلى كلية المنهج» وقائمة لتحقيق مجتمع الوحدة والسلام في 
إطار الحق الكوني. فكل محاولة لتجزئة البحث في التشريعات هي مباحث مرفوضة» 
لس ” أو يعلق كله فلا توفيقية ولا تلفيقية ولا 
ووا وك 


سلطة التحريم إلهية مطلقة 0.0 اا 0 1 
وسلطة التشريع, اال سانا كن مانا يية والميطة زوزا ريست بشرية... “لا 
يمكن أ أن ننالها بالقياس ولا بالإجماع ولا باتفاق السلف الصالح. قالاد وحده هو الذي 
يحيط علماً بدقائق مصدر التشريع (منهجية الحق). فقد حرّم الله من قبل على اليهود 
(طيّبات) أحلّت لهم ورد الأمر إلى تعنّتهم وظلمهم ول يردّه إلى القياس أو إلى قاعدة 
الضرر «لظلم تن لين قائوا خزنةاخلهيم قات أعلت له ويشتمع تيل 
الله كثيرًا (160) 44 (النساء: اج 06 

كد ان سلطا صن رع ولصو ملي ان - سبحانه - فقط ول 
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يجوّزها لغيره الفكلُوأ ما َرَفَك اله م كرو نشت إل إن طم و 
تَْبُْونَ (114) نما حرم عَليكمْ الي وَالَْموَسُم ا ختزبر وما أهل لَب لله به من اضطَ 
غَيْر ياغ ولا غَاد فإن إن الله عَفُورٌ ريم (115) ولا تَقُولوأ ما صف الستيكم الكذبٌ 
هَذَا حَلاَلَ وَهَذَا حَرَام روا عَلَى الله الكذب إنَّ اين يَمَرُونَ عَلَى الله اذب ل 


0 يفْلحُونَ (116) مَمَاح قَليل وَلَهُمْ عَذَابٌ ليم (117) وَعَلَى الّذِينَ هَادُوا حَرّمْنَامَاقَصَضْنَا 


عَلِتَ من قَبْل وَمَا ظلَمنَاهمْ وَلَكن كَانوأأنفْسَهُمْ يَظلمُونَ (118) © (النحل: ج 14). 

ال عي د 
وليس النهي كالتحريم. ظ 

كذلك ل نستطيع أا تال ما ورد فيه (اتحرع)» (فبح) ارا حت أي اسم من 
الأسماء أو شكل من الأشكال. 

تشريعات الخرام تبقى كالمنهج نفسه ثة لا تغر في أي زمان أو مكاذ» إلا ذلك 
الاستثناء الذي أشار إليه الله في حق بني إسرائيل» وهو يكشف بذلك عن مضمون قول 
عيسى المتأخر في مناشدته لبني إسرائيل: لوَمُصَدُقًا لا َيْنَ يَدَيّ منّ التَوْرَاة وَلَأَحلٌ 


كم بَعْضٌ الذي حُرْمَ عَلَيُْمْ وَجتدّكم بآيئة مّن ربكم فَائّقُوا الله وَأَطْعُون (50) © آل 


عمران: ج 3). 0 


على نحو ملازم للمنهج الإلهي. ظ ْ 
ظ خارج إطار الحرام تتفاوت درجحات التوجيه الإلهي طبقا خصائص المرحلة التطريقية 
و 0 الاجتماعية والثقافية 1 د عاديا 1 تأتي هذا 00 جيه م م 


القرآى : وميه 000 ار اد ا 
الرجله وعصائصه ابر كدي مان قو رسكم قاقية رزاسل 11 قاور 

قلنا إن ات 0 الو المحلية 020 ا 
الممريةاقطيية الي عوماً ف كار الططرة لاا اساي ل 
واجتماعيا وفكيا . هنا نقول إنه ما من مرحلة تستطيع أن تحتوي تطبيقياً وبالوعي الكامل ظ 
المنهج الإلهي» ولكنها تأخذ منه قدر استعدادها وإمكانياتها... وقد درسنا خصائص 
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المجتمع العربي التكوينية في مرحلة الانتقال أو التحويل القرآني... وقلنا إن ذلك التحويل 
قد جاء مرتبطا.مفهوم القدوة العملية في تحرك الرسول في الواقع. . ا 
. الآن اختلف ذلك الواقع جذرياًء وليس ثمة نبي يمكنه أن يتلقّى عن الله تطبيقات 
المنهج ضمن الواقع المعاصر بكل تعقيداته المحلية والعالمية» في وقت يحتفظ فيه الله 
بسلطة التشريع كاملة بين يديه وقد جعل محمد ا آخر الأنبياء. 

. وفي توضيحنا لهذه المسألة قلنا إن المنهج يرقى على النبوّة» وقد جعل الله القرآن 
اا 
سنة قصيدة امرئ القيس كما أبدعها. 


انع نل اموه ويس اسع لو. 
ا عاقيا ااه 020000 ترايس 
للشيء من غير جنسه وطبيعته. فالقدوة المحمدية كانت تطبيقاً عملياً للمنهج الإلهي 
ضمن الشروط التكوينية لمجتمع التحول العربي» ولكن قد شاء الله أن تكون القدوة 
المحمدية ليست خاتمة للأنبياء فقطء ولكنها فاتحة لعهد الوارثين الذين يستمرون 
بالمنهج من بعده؛ ويحيون أثاره وتطبيقاته على ضوء استعداداتهم. 
وعد هناصعيق كازهيورا لهو سلسلة الأنبياء ضمن التجارب السابقة» فقد انقطع 
الأمر هنا بمحمد .ثم امتد إلى ورثته: #والذي أَوْحَيْنَا لِك من الكتّابٍ هُوَ الح 
011" إن الله بعبّاده بيرٌ يَصيرٌ (31) َم أوْرتنا الْكتَابٌ الذينٌ البطفنا 


لهاك 


ا ري 0 
الفَضْلُ الكبيرٌ (32) #ه (فاطر : ج 22).. 

من هنا يضح بجلاء أن القرآن بقدر توجهه المباشر لمرحلة التحويل الأولى» ققد 
حمل في مكنوناته رؤى المستقبل وتطبيقاتها كاملة... وأن القدوة العملية المحمدية 
وإن كانت قد تحركت في إطار ذلك الواقع فقد حملت في تحربتها أصول ما سينطوي 
عليه المستقبل. [راجع: مطحي لحرت دي بالقرآن» المداخل التأسيسية» 
الكتاب الأول]. 
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كيف عكننا إذا مو تائجية عملية أن نصل إلى ما حمله القران من مكنونات للمستقبل 
تستجيب لحاضرنا أكثر ما تستجيب لذلك الماضي الذي خرجنا عن دائرته التاريخية 
والعالمية؟. وام د ا 
للعالمية؟ 
المسألة 12111011111 00100 
المنهج هو تبحريد يستمد منه التطبيق ويعلو على كل التجارب التطبيقية ويتحرك فيها 
بالتحليل والنقد. يعيد تحليل السور القرانية كل ضمن وحدته العضوية» ثم يدمجها في 
الكلية القرانية. وترجع المسألة من الناحية الأخرى إلى فهم أبعاد التجربة المحمدية في 
واقعيتها العربية وبعدها العالمي في الوقت نفسه... واادوا رايم حي ترام 
بالإحاطة والتحليل. انتم عا عر لق الوق اليج لان 1 
. كانت حادثة الإسراء إشارة إلى الاستمرارية المحمدية عبر مراحل التاريخ المستقبلية. 
فيها تحلى تاريخ المراحل المقبلة لمحمد... وكان ذكر الأنبياء الأربعة والعشرين ما 
بين النيل والفرات؛ وامتدادا إلى عمق الجنوب من الجزيرة العربية وشمالهاء منظورا 
مستقبلياً لمحمد» وقد أوضحها في يوم الخندق. ملاتا ا ا 
دراوت تساي 0 ظ 


الإشارة المنهجية في القرآن عبر تجارب الببوّات . 

هذه المعاني لم تأت (وحياً مباشرا) في القرآن تحت سورة باسم الامتداد نحو المستقبل 
أو استمرارية القدوة المحمدية» ولكنها مكنونات في القرآن ننفذ إليها بنور انوج 
الكلي إلى أبعادهاء لتعطينا في النهاية رؤى التاريخ والحركة... كذلك لم يقدم لنا 
القران سورة عن تحليل الحضارة الغربية» ولكنه وضع النماذج التي تتضح من خلالها 
هذه الا بعاده وقد عناناه] ضمن سورة ة الكهف في تحربة موسى و«العبد الصالح». 
فمكنونات القرآن كما هي فكنونات: 0 المحمدية تحمل زوايا عميقة دالة على 
المنبهج ومجبادة ظ 1 
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فمثلاً:. كانت التجربة العربية التي نشأ ضمنها محمد تتقبّل بواقعية تامة الزواج من 
صغيرات السنء وقد تزوج محمد عائشة بنت أبي بكر وهي في السابعة» ونحن ننظر 
الآن من منطلق قيم مختلفة» وكم يود بعضنا ألا يكون الرسول قد فعل ذلك.. بل هناك 
رجال في عصرنا يبلغ أحدهم السابعة والسبعين ويقدم على الزواج من فتاة صغيرة» 
تعتبر ممارسة الجنس معها في عالم اليوم عاط او عورانا ا ل مويه 

غير أنه ما من أخلاقية ة تسمو على أخلاقية قية القران د بيد د 
بعائشة في تلك السن المبكرة ضمن شرعية الأخلاق الواقعية» وإذا بالأيام تمضي 
فيكتشف محمد نفسه وسط دائرة من الشائعات التي تتناول سمعة عائشة دون سائر 
زوجاته من اللواتي يناسبنه في السن. ويشاء الله ألا يأتي الوحي في حينه ليحسم ما 
خاض فيه نفر كثير لعُصْبَة محم 4 ا سر 
الأمر لإإخيراً لهم فأين كان ذلك الخير؟ 

إن لذن بجَاوُوا باذك عُطبة مَك لا تحبوة موا كم َل هو زد ذكُمْ دك 
اامرئ مُنَهُم ما اكتَسَبَ من الْإنْم وَالّذي تَوَل كبْرهُ منهُمْ لَهُ عَذَابٌ عَظيمٌ (11) 4 
(النور: ج 18). ظ 

1 ل نوس ,امسر أذ باقر ادل عار نا بره انر دن لقال كن بخززة 
مرتبة التحريم» وقد تلبّست تلك الأفعال بشرعية الواقع» فيعمد الله إلى إثارتها من زاوية 
أخرى في حركة الواقع نفسه ليثير في المؤمنين قدرات الفكنن العد ري فار له فازق 
السن لما ثارت تلك الفتنة» وليس كل أمر لا يرغبه الله يأتي في باب التحريم» فالرحمة 
هي السابقة في علاقة الله بخلقه الكوني؛ كما أن الله يمنح العقل بحالات التفكر والتديّر 
التي خلقها فيه وله. 

هل كان محمد غخطياً؟ أو هل كان مصيباً؟ مثل هذه الأسئلة التي لا تبص رمن الأمور 
سوى الأبيض أو الأسودء تنم عن عقلية غير قادرة على الإحاطة بالأمور من أهم. 
جوانبها. وهي عقلية إما باحثة عن التجريح وإما باحثة عن التنزيه. فمحمد هو أقرب 
الخلق إلى ربه» ولكنه في أعلى معارج القربء ليس بذات بشرية خارج الواقع؛ وإلا 
لأصبح (جوهراً إلهياً) كما يدّعي المسيحيون في حق عيسى» ولن يسامحنا الله إن فعلنا 
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ذلك تحت ضغط أي من إشراقات الحب والوجد. 
فمحمد في زواجه بعائشة كان يصدر من شرعية اجتماعية» ذات بُعد أخلاقى 
معين متعارف عليه في واقعه. غير أن محمداً لم يكن ملكا لذلك الواقع فقط» كما كان 
غيره من الأنبياء في واقعهم, ولكنّه ملك لتجربة عالمية مستمرة» فصحح الله به وفي 
حياته ما يحفظ للتجربة دلالاتها في المستقبل» أي منع الزواج غير المتكافئ. ويجب أن 
نزيد لأنه من دون غيره - (القدوة) التي ستنواصل إلى خارج ظرفنا التاريخي المحلي 
- لم يكن ليقع هذا الأمر إلا لمحمد بالذات. إن الله يقدّر الأمر على نحو دقيق.. 

إن هذه الإشارة المكنونة في المنهج القرآني بصدد التنبيه من طرف خفي إلى عواقب 
أعراف دارجحة» هي من طبيعة فعل الله في الحركة الكونية نفسها التي يديرها بطرف 
خفي أيضأًء فلا تظهر دلالات حكمته إلا حين نتمعٌن في الأمر ونمسك بزواياه... فكما 
يضمن الله حكمته حياة الناس وحركتهم الكونية. من دون وعي منهم., إلا أن يلتفتوا 
إليها» كذلك يضمن الله حكمته القرآن الذي يقرأه البعض, فلا يتجاوز حناجرهم. 
للدي يه جب اللميلين إ بار كاذ فى ويه يكز ور زرك انيه 
ولكنه أرسلها ليثبت معاني الحكمة فيهاء وها نحن ننالها بنوره. ظ 

[ فالحكمة الإلهية مكنونة في القرآن كما هي مكنونة في الحركة الكونية برمّتها» 
وكما لإا:يبصر البعض آيات الله الحكيمة المرسلة في حركة الكون, لا يسعه أن يبصر 
خفايا الحكمة الإلهية في مكنون القرآن. وإن أبصرها بغيره ظن في و تجريحا 
لم تي ل ار 


منع التبني 
بالأسلوب نفسه يأتي المكنون الال على عاتن رت او لمحمات: 
ولكن لا يجعلها الله في مقام (اللائق) .منهجه الإلهي... ويختلف أسلوب القرآن في 
الكشف عن الحكمة الإلهية المتعلقة بهاء فأحياناً ببحو صريح كظاهرة (التبنّي) عند 
العرب. لاما عا رماب لكاي اقينها لني أمريديها حكنهة ب الزواع 
غير 0 ولكن على نحو بياني أوضح. ‏ 

في التبّي تحركت نفسية الرسول باتَاه زوجة ابنه بالتيتي وإ قُولُ لأذي أن 
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لله عَيه نت عل أنسك عل روك وا ال تفي في تفسك ماللّ مدي 
وَتَحْشى النّاسَ وَالله أحق أن تَحْشَاهُ فلا قضَى رَيْدَ منْهَا وَطرًا رَوّجْنَاكهًا لكي لا يكو 
على المؤْمنينَ حرج في زواج أدْعيَائهْ إِذَاقصَوْا منْهنَ وَطرًا وان أَمْرُ اله مفحُولّا (37) 
كان على الي من حرج فيا َرَضٌ الله لَهُ سن الله في الذينَحَلَوا من قبل وَكانَ مر 
لله ًا مَفدُورًا (38) الذي يتلغُونَ رسّالات الله وَيَحشَوْئه ولا يَخْسَْنَ أحَذًا إلا اله 
وَكفَى بالله حَسِيبًا (39) مّا كان تُحْمّدٌ أيَا أحَد مّن رجَالكُمْ وَلكن رَسُول الله وَحََاتَ 
المبيِينَ وَكانَ الله بكلّ شَّيْء عَلِيمًا (40) 4 (الأحزاب: ج022 

والتحرّك النفسي لا يؤثّر على مقام العصمة النبوي؛ فقد كان من أمر يوسف أنه قد 
همٌ بها وهمّت به ولكن أحاطت به العصمة النبوية: لوَرَاوَدَنهُ التي هُوَ في يَيَهًا عن 
نفسه وَعَلقَت لأبَْابَ وَقَالَتْ هَيْتَ لَك قَالَ مَعَادَ لله إنَّهُ وبي أَحْسَنَ مَعْوَاي إِنّهُ لَامُفْلحُ 
لظامُونَ (23) 4 (يوسف: ج 12). ١‏ 0 00 

..وحين أورد الله مسألة يوسف لم يكن ليجرح يوسف إلا في مظان العقول المشوّهة. 
وكذلك ححَين أورد مسألة التبتي» إذ لم يكن الله ليجرح من أذبه فأحسن تأديبه ومن قال 
د : إوإنك لَعَلَى خلق عَظيم (4)4 (القلم: ج 29)» ولكنها حكمة الاقتضاء لتوضيح 
الحكم. فزوجة المتبتى كانت تعيش بالضرورة في ظل علاقة أبوية عائلية مع من يتبتّى 
. زوجهاء تمامأ كما كانت زوجة العزيز بالنسبة إلى يوسفء لإوَرَاوَدَنهُ التي هُوٌ في يَينََا 
# فالإشارة هنا إلى علاقة ل ا شا اا فيوسف كان 
يعيش مع زوجة العزيز كولد لهما. . ظ 

ففي قصة يوسف جاء التوبحيه الإلهى بإيطال ل باعتباره علاقة عائلية غير 
حقيقية» ينتج منها مسلكيا ما لا يتّفق ق والروح العائلية. وكررت الظاهرة بوضوح في 
د اواو ا ا د ا ل 
المداخل التأسيسية» الكتاب الأول]. وهذا أسلوب من أساليب مكنونات القرآن 
وترابط منهجه وإن اختلفت ازوايا. فكم من مفسّر للقران مر على مسألة يوسف من 
دون أن يدرك بُعدها في مسألة التبّي العربي. وكما برّأ الله يوسف بوضوح, برأ امرأة 
العزيز من طرف خفي حين جعل الصياغة للاية» ليلفت الذهن إلى حقيقة غير معلنة 
كانت وراء الرغبة التي هُوَ في ْنَا 4 أي العلاقة العائلية غير الحقيقية. . 


03م 


111101101101001010101011001010610010100100100000000 11 9 


العالمية الاسلامية الثانية: جدلية الغيب والانسان والطبيعة 


ب العنى نو قظر اليه اخضازة المخاصرة كظاهرة وحمة )غير أن الله سمصيدى سمي 
000 قا ال بعل مستوى النتائج. ومن هنا تحديدا ينضح لنا الفارق الجذري 
بين قدرات الإنسان في قمة مثالياته أو مذاهبه الأخلاقية المثالية» على فهم الرحمة في . 
إطارها الحقيقي» أو فهم أي عمل أخلاقي يظنه مثاليا وهو في الواقع غير ذلك... هنا 
الفارق بين حكمة الله المطلقة وحكمة البشر الوضعية أو الموضوعية. فكم من مثالية 
أخلاقية تسجد لها قلوب الرحمة في ياي و الل يي 
ات ا ا ل 


ج- تقيبد تعدد الزوجات 


المكنون في القرآن يأتي عبر أساليب دقيقة. فكما هي الخال مع الب يمد الأ فى 
ل ل 
يا يها لاس القُوأر: ] لذي خلفكُم ثن ُْس واحئة ولق مها وجاك 
منّْهُمَا رجالا كثيرًا وَنسَاء وَانقُوا الله الذي تَسَاملُونُ به وَالأَرْحَامَ إن الله كَانَ عَليكمْ 
رَقِيبًا (1) ونوا اليتَامَى أموَالَهُمْ ولا تدلو ايت بالطيب ولا تأكلوا أمْوَالهُمْ إل 
واكم إِنّهُ كان حوبا يرا (2) وَإنْ حفمم ألا فُسطوأ في ايام فَانكسُوأ ما طَابٌ 
نانسا مَْى ولت وَرَْاعَ فَإنْ فم ألا تدوأ فَوَاحدَة أو مَا ملكت لماك 
َلك أدنَى لأتَُولوأ (2) ونوا النّسَاء صَدْقَاتَهنَ نخلَة إن طبن لكمْ عن سَيْء ُنْنَْسَا 
َكنُوهُ نا ميا () وَلاَ توا الُقهَا أمْوَالكمٌ التي جَعَل الله لكمْ قيّاماً وَاررْقُوهُمْ 
فيهَا وَاكسُوَهُمْ وَقُولُوألَهُمْ قوْلاًمْرُوقا (5) وَالتلوأ الْينَاَى حَمَىَ ذا لوأ الكاح فَإِنْ 
نسم متهم رُهْدًا اموا لهم أمْوَالَهُمْ وَلاتَاكلوهًا | سْرَاَا وَدَارًا أن يكبرُوأ وَمّن كان 
عد ييا فليِسْتَغففٍَوَمَن كان فقيرًا فَلياكلَ بالمخرُوف فَإِذَا دَفَعُمْ إل هم أنولهُمْ فأفوئوا 
َلَيْهمْ وَكقَى بالله حسيبًا (6) 4 (سورة | النساء: ج 4). 
:ما صادفت مكتونا أخطر من هذا المكنون إلا في مسألة الخلافة» وأولي الأمر 
0 تخدئ الضورة جذاء الناس إلى التقوية عرى اراي التي جاق عرد الماترن 
من (نفس واحدة وجعل منها زوجها). فالأصل في الخلق الزوج والزوجة» وبث 
(منهما). أي من هذه (الثنائية) التعدد (رجالاً كنيرأ ونساء). فالثنائية ا تراتك ني أصلها ظ 
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إلى (نفس واحدة) ثم تنقسم عنها لا بابحاه التضاد ولكن باتحاه التكامل معها في وحدة 
ثنائية. ومن هذه الوحدة الثنائية تأتي الكثرة التي تتواصل زمنياً. ثم يعود الله إلى تكرار 
نداء التقوى لله إن كنتم تريدون معرفة الله حقيقة وليس اسم بحردأء ويقرن الله بين 
المعرفة به حقيقة والمعرفة بالأرحام حقيقة» والأرحام مصدرها التكاثر من رحم واحد. 

. ولا ينتقل الله من الآية الأولى إلى الآية الثانية» بل بمتد بها ليبرز مسألة الأيتام, لا 
كظاهرة (يتم) عامة في المجتمع ولكن كظاهرة يّنم في إطار (الأرحام) الذين بهت 
الآية الأولى إلى ضرورة معرفتهم حقيقة: بول شكلا واسهاء وبناء العلاقة معهم 
على هذا اموه لاا لكلاقاي داريا اراعية لاحي تياب ر جر 
اسمها... هؤّلاء الأيتام هم أيتام الأرحام الذين يضع الشرع الوصاية عليهم في إطار 
العائلة نفسها.. . هولاء الأيتام الذين جعل لكم الله القيام على أموالهم بالوصاية؛ يجب 
ألا تأكلوا أموالهم وتتبدّلوا طيبها لكم:بخبيثة لهم. 

غير أن من شأن الاختلاط تحاوز الحدود.ما يؤدي إلى عدم العدل 5-000 
مرتبطة با موقف: أن تنكحوا ما طاب لكم من النساء مثنى وثلاث ورباع؛ وذلك لضم 
النسل إلى عناية العائلة مع تقيبد الزواج بالسن المتكافئة ورضاء المرأة.. 

فظاهرة الأيتام مقيّدة إلى الأرحام» حيث تحري في إطارها الوصاية عليهم» وظاهرة 
النساء مقيّدة إلى الأيتام» وليس (كل) النساء. فدرءاً للخوف من عدم العدل في التاقين 
(ريجوّز) الله ضمّهم إل العائلة (بزوا ج أمّهم)» وهنا لا يصبح الأمر (تبئّيأ)» كذلك ينبّه 
الله إلى الخوف من عدم العدل بين النساء أو (أمهات الأيتام)» فيكون الزواج لواحدة 
فقط» ويُستثنى من التعدد الأمة ثما ملكت الأيمان وذلك أدنى ألا تعولواء 0 
عدم استطاعتكم النهوض بأمرهن. الب 00 
مقيّدة) غير أن العرب أدركوها مطلقة. 

هنا تضمين لم لكي روا زالزسو عازن ناسين كلذ كر ورين اتيب 
يجد نفسه معها بحكم السقف في جو عائلي واحد - كموقف يوسف» وجعل 
التصرّف في مال الأيتام ينطلق من أبوّة حقيقية عبر الزواج من أُمّهم فيختفي عنصر 
لبقهد لسر كترم :الم ابر يل تقد لزاخيدة والعاؤقة بعالية الواتيكة الددة 
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ل ل ا 
بالعناية بالأيتام. وحدو الل العدةفاريقة فقط . . ظ 0 
في هذه الحا يصبح للزوج الحق في القيام أموال الورئةالقر مع اشتراط الرزق 
الجاري عليهم والكسوة لهمء ومعاملتهم معاملة حسنة تزيل عنهم الشعور باليتم» 

حتى إذا بلغ اليتامى سن الرشد مع المساهمة في ترشيدهمء تعود إليهم أموالهم التي 
بمنع التصرّف بالإسراف في أصولهاء كما جنع المبادرة إلى استهلاكها قبل كبرهم. وتأتي 
ا ا ظ 
يوبحه الله إلى تحويل أموال الورثة إليهم عبر الشهود. 

كان الرسول يدرك أن الحكمة الإلهية المكنونة في القرآن لا تحبذ تعدّد الروجات؛ 
والزواج بالفتيات تحديداء لمن كان متزوجاء لذلك رفض بشدة زواج علي من أخرى, 
وقد احتار المفسّرون في ذلك الموقف فتأوّلوه تبعاً لأفهامهم, فقالوا إن الرسول ل يكن 
يرغب في أن يجمع رجل واحد بين ابنته وابنة عدو الله... فمنذ متى يحرّم الرسول ما 
أخله ان؟ وإن كان أبوماعةة اشوهي قد املس قدي يعن اها الرشر لعلن 
جريرة أبيها؟ ا ظ 
هذه مكنونات في المنهج القرآني... ما كان الله ليسرد.عبارات. القرآن كسرد 
الشعراء ضمن معانى متصلة ومندمحة ومترابطة. .. فالله لا يبادر بالتركيز على الخلق من 
نفس واحدة جعل منها زوجها إلا ليضمّن هذه (القاعدة) تطبيقات التشريع ويوضح 
المدلولات» ولهذا جاء القران على غير معاني الشعراء كما جاء لفظا على غير مبانيهم. 
وما كان الله ليطلعنا على خفايا نفوس الأنبياء كمحمد ويوسف وغيرهما (تسلية) 
لناء بل لأمر عميق يتكافاً في عمقه مع الكشف عن هذه البواطن. فحين يكشف الله 
لنا في يوسف الصدّيق (أنه قد هم بها وقد همّت به)» وحين يكشف الله لنا في محمد 
(وتخفي في نفسك ما الله مبديه)» فليست المسألة سطحية إلى تلك الدرجة التي يتصوّرها 
العشو يون انها تقرس قير اقاوو لعفف قروها اباتع ة مم الاش ديه وا بره كيرف 
ومصدرهاء يعطي مكنونات القرآن لمن ألقى السمع وهو شهيد. ‏ 00 

م تأت هذه المكنونات كتشريع واضح يعارض الله به مسلكية المجتمع العربي 
البدوي في مرحلة التحول القرآني. فقد علم الله فيهم استعداداتهم ومسايرتهم للنص 
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اللفظي .ما تعطيه تحربتهم العقلية اللسانية في فهم الأمور ضمن عمومياتها. فالعربي 
كإن متفرّدا فى لسانه تفرد الشاعر» وليس تفرّد الفيلسوف. وكان محمد يرقى على 
تلك البيئة بعقليته التجريدية النقّاذة التي جعلته مها لتلقّي المنهج الإلهي» وبحكم تلك 
العقلية التجريدية لم يستطع محمد مع فصاحته أن يكون شاعرأء وما ذلك إلا للفارق. 
بين عقلية يغلب عليها المعنى» وعقلية الشاعر التي يغلب عليها المبنى» ولعلنا لاحظنا 
الا ل ل ار ري الور 0 
التجريدية وخروجه عن تركيبته الجمالية. ظ 

لقد سعى محمد في واقع العرب هما يعطيه لهم واقعهم في حدود العمق المتاح.. 
والعمق المتاح هو أقصى ما يعطيه التكوين نفسه من استعدادات... وهذه الاستعدادات 
هي ثمرة نشأة عقلية معينة... مرتبطة بأوضاع بيئة محددة وبعلاقات اجتماعية مكيفة ‏ 
على جملة من القواعد: 

إلا يكلف اللَّهتَْسَا إلا وسعهَا َّهَامَا تست وَعَلَيَْا مسبت رَبْنَا اذك 
ل ضرا كما حَمَلتهُ عَلَى الذينَ من قَبْلنَا رين وَل 

تحمّلنا مَا لذ طَاقَة َنَا به وَاعْفٌ عَنَا وَاغْْرْ لا وَاْحَمْئَا أن مَوْلآنا انضرا عَلَى المَوْم 
2 ين (286) 4# (البقرة 3: ج 3). 
وذلك كان وسعهم 


2 


التبضّر في المنهج القرآني الكلى يدفع بنا عميقاً إلى المكنونات» ويكشف لنا أن الكيفية 
التي فهم بها القرآن في مرحلة تاريخية خية معينة لا تعني أن الفهم كان خاطناً بالقياس إلى 
تلك المرحلة. فذلك حظهم من القرآن ضمن خصائص واقعهم وأبعاده التاريخية... 
ولكن الخطأ في تطبيق مغهومية التجربة السلفية على خصائص واقع:مغاين.بأبعاد 
تاريخية مغايرة. وتحسّبا لهذه المتغيّرات التاريخية في الواقع» مع بقاء القرآن كما هو 
تمر وخالدا فقد جعل اللله (المنهج) مرادفا للقدوة القوية ب وجعل النفاذ إلى 
المكنون بالمنهج هو البديل من الفهم السلفي للقران. 
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. .القرآن اليوم بين أيدينا منهج يكشف عن جديده بإزاء التوجه نحو العالمية الثانية. 
ومحمد يطل علينا بكل تلك الآثار التطبيقية التي شاء الله جمعها لحكمة يعلمهاء ولو لم 
يشألما بجمعت. لقد أغلق باب النبوّة وجفت الصحف ورفعت الأقلام» ول تعد ثمة 
(رسالة ثانية) كما اذعى بعضهم في الباكستان وفي السودان, وإنما هي غالمية ثانية تأجل 
ختواها الخديك و عن تطيهات سافية ومنهوع سلفي» ولكرومن عريك هي ثران 
يهيمن على معاني التطبيق في المرحلة السابقة, رحد الأبعاد الأكثر أصالة للعالمية 
الثانية. 
الم يتدخل الرسول من قبل ليفرض على تلك باهر لون درك لقرآن؛ 

فقد كان يدرك عالمية رسالته ومحلية التطبيق الذي أوكل إليه» فمضى من دون أن 
يستخلف. فقد كان عليهم أن يسلكواءما يعطيه لهم وعيهم المفهومي» أي ليتككرو ا 
تحربتهم التاريخية ضمن استعداداتهم وقدراتهم. ولكنه حذّر كثي را وكثير من فقن تأني 
بعده «كقطع من الليل المظلم») ومع ذلك تركهم وجهاً لوجه. ع حت ش 
السلبيات في سقيفة بني ساعدة» ولله حكمة في مسار الأمور. 

واتغوح يكن القن لكآ إن لآر الل انس قفاون بغي الذيكى :الك ,زد قر ميف 
تراثنا هي مراحل ذات خصائص مفهومية معيّنة في تصورهاء انعكست بالضرورة على 
فهمها للقرآن وتعاملها معه... هذا لا يعني بالضرورة نقداً لذلك الوعي في عصره. إذ 
فرعا وه اوري ااراحل الفظور ندري هرو 1 بين 0 العربي بولا غير العرري بقادر 
على أن يخرج عن تلك الخصائص التي تكوّنه. وقد أخذوا من القرآن - كما قيّض الله 
لهم الب ا 0 
فنعبر إلى القران عن نوت تاريخي مختلف.. 


اين رشي اللاو لهي للم 


هذا لقول يضعنا في دائرة شاف مهم لأسا ما نستيه (الوضعيةالدنية» لي 


الفهم البشري للقرآن مة مقيّداً إلى الخصائص الفكرية لوعي مفهومي تاريخي محدد. إن 
علاقة الوضعية الدينية.محتوى القران لا تختلف في جوهرها عن علاقة الوضعية 


العلمية بالمعلومة العلمية التي تستند إليها في بناء تصوّرها الكوني» فكل يبني هذه 
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التصورات انطلاقاً من خصائص وعيه وفهمه. لقد عاشت ارون عو ل را 
وهي تحتفل بالتصوّر الالي النيوتوني الحو ثم جاءت التطورات العلمية من بعد 
لتكشف عن خطأ هذا المقهوم.. 

. فالوضعية الدينية التي هاجمها. جلال صادق العقن بعنف في كتابه نقد الفكر 
الديني لم تكن مخطئة في فهمها ضمن حالتها العقلية للقرآن إلا بالمدى الذي كانت فيه 
الوضعية العلمية مخطئة في تصوّرها الاي للكون على ضوء المعلومة النيوتونية . فالظرف 
التاريخي يتحكم بخخصائصه المتناسقة سقة الأبعاد في تكوين أرضية الوعي المفهوميء التي 
يصدر عنها تصوّر معين للأمور. غير أن الوضعية العلمية تبدو أكثر حيوية في الانقلاب 
على معطياتها تطورا ع سار الكشف العلمي» في وقت تتقلص فيه حرية الوضعية 
الدينية ضمن إلغاء كامل لكل منعكسات الخصائص التاريخية المتغيرة. ظ 

ولا تكمن المشكلة هنا في تمتع الوضعية العلمية بحرية النقد العلمي لمعطياتها مع 
التزا رضي لحي بترو و سرون ولك حون الندكاه في مادم تر الرطعة 
الدينية على طرح المأثور والمنقول نفسه ضمن م: منهجية القرآن نفسه. أي إن الغائب 
الأكبر في الفكر الديني يرجع إلى عجز الفكر الديني عن الوصول إلى المنهج الكونٍ 
الذي يعطيه الوعى والرالي لشم ب اانا رادا رايا كال ريات 
الكونية. ١‏ 

ا 1ذ1ذ1ذ121111 
ومن هنا يتحول الدين إلى وعظيات خطابية وإلى قضبان سلفية تزهق روح الإبداع 
الحق» و تحنط علاقة قة الإنسان بالحياة وتقوده إلى خارج العصر. ‏ - 

تبدو المقارنة غامضة ما بين القران والمعلومة العلمية. علوي للللهرة ةل 
مما يستتبعه تغيّر في التصور الكو المعني بها ضمن مراحل التطور المتقدمة. د 
ظ اااجي دوربب يي 


النص الثابت ٠‏ والفهم المتخير | 


خاي ترآ ليست في تنص أوتاوي صوص على نحو بطي يستيء ع 
اتحاهات عقلية يصل إليها الافيات سما فليس هذا ما نعنيه... إن خاصية القران 
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تكمن في أنه يحمل ضمن نصهالابت الذي لا بغر أشكالً ختفة لوعي به؛ ولك 
شكل طبيعته التاريخية المتميزة. 

علي رطم إن لكين ات نوم ديا انيه الال حي انان فى ارينة 
الوعي بهء كذلك المعلومة فإنها فهم معين بوسائط معينة (لتركيبة مادية ما)» غير أن 
تغيّر محتويات الفهم وطبيعة الوسائط التشخيصية تحملان معهما فهما جديدا لتلك 
التركيبة المادية نفسهاء من دون أن يكون ثمة تغيير قد طرأ على المكنونات المادية لتلك 
التركيبة. فحين غيّر العالم فهمه لوضع الحركة المادية خلافاً للمنظور الآلي» فالذي تغيّر 

هو أسلوب الفهم والوسائط للموضوع نفسه وليس المادة. كذلك القرآن فإنه نص 
ادر اير حر هيدا ادن رايب ترا ا ايو بابرا بزل زايا ور 
دود 1ق نف ظ 

,بهن لاض حب انايد لوم الحلا لازا م وجيب الزكية الي لازلز زد 
خلالهاء غير أن تُكشف القرآن عن تركيبة أخرى يجلعنا في مواجهة عطاء جديد ظل 
مكنوناً لمرحلة تاريخية خطيرة... مرحلة يهيمن بها القرآن على كل مناهج الفكر 
العاللمي الوضعي» ويتجاوز بها كل معطيات الوضعية السلفية التقليدية الدينية. 0 

تركيبة القران التي نتعامل معها - الآن - في سبيل الوصول إلى محتويات القران 
للوعي الكوني هي تركيبة المنهج والمعنى» ضمن خصائص عامية جديدة» وذلك في 
'مقابل تركيبة القرآن التي عالجته بها المراحل أو المرحلة السابقة التي اعتمدت على ' 
الفهم الظاهراتي ي المجرّأ لآياته وسوره ضمن أسباب النزول ومن دون نفاذ إلى المنهج 
القراني الشامل» والتي عالجته انطلاقاً من بنائه اللفظي من دون النفاذ إلى محتويات 
ارو سار سي احا لحا بدي لرراسين 
ظرفها التاريخي المحدود. ظ 

1 اه رقي الالدنعن اركذ ساو مان أنوان الروك التطواة رانو عا 
البناء اللفظي المجرد» وتعلو على خصائص المحلية البدوية» أي إنه يتحول في عصرنا 
ع سوسا اريم جر كر سان در 
حياة كونية متسعة. 007 ظ 

عبن التركية لمنهجية للقرآن ننفذ إلى 59 اتشباتنا ١‏ العربي وموقعه.في الخركة 
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والتاريخ.... موقعه من قبل» وموقعه في الحاضرء وموقعه في المستقبل... موقعه في . 
عالمه وفي العالم وفي الكون...موقفه من نفسه ومن صراعه ضد إسرائيل» وتطورات 
هذا الصراع في الحاضر والمستقبل. ظ 00 

: بانكشاف القرآنٍ - فى عزنا الران - عن تركيبة الهج الكوني القائم على 
المعنى» وهي التركيبة التي تتحكم في سوره» يتحقق لدينا المنهج الذي نتجاوز به تجربة 
الحضارة الأوروبية ضمن بدائلها الرأسمالية والاشتراكية بالتحليل والنقد. كذلك 
يتحقق لنا نقد تحليلي ممائل بالمنهج القرآني نفسه لتجربة العالمية الإسلامية في مسارها 
الذق أكمل هورة تاريخية كاملة انقرفت الأريحة عكر قرا فالوعى القراني الكونيٍ 
مسي ا الب 0 
التاريخية ومتعلقاتها الطبيعية. ‏ - 

دافا كد 0 رار السعااقن ساد د نين اق 0 
وكل ما نفعله الآن هو إعادة فهم النص ضمن تركيبة المنهج, ؛ أي منهجية التركيب 
القرآني. وأسلوبنا في اكتشاف تركيبة القرآن المنهجية لا يرجع إلى مناهج علمية أو دينية 
جزئية في التحليل» كالتي يعتمدها الباحثون في معالجتهم لظواهر معينة» لكنه يعتمد 
على (جملة الوعي الإنساني) باعتباره قدرة كونية كامنة في الإنسان بحكم منشئه 
الكوني» وهي القدرة الوحيدة التي تقابل صفة القرآن الكونية الشاملة. 

مها فوفك كرا عله رسييالة لنيق )4د كا ترى اكاك الرض الكوج 
بالقرآن كامنة فى التركيبة الكونية للإنسان نفسه وفى جملة وعيه الإنساني. ويبقى 
االقارق :متي اللذى يجيو تساسر ليون اللاى اكلا يضلة الى لز ها نان 
علاقتها بالكونية تبعاً لأوضاعها التاريخية» كما أوضحنا فى الصفحات السابقة. 

نين هشكن أن فح ل ندواينة الاركية لييح للق دوين أن قا ون نتيا اعفاد 
القرآن في الماضي وما يعطيه في الحاضر ككتاب صالح لكل زمان ومكان» ومن طلب 
الهدى في غيره أضله الله.. ومن خلال ما نقدمه من دراسات تحليلية يشأن هذه التركيبة 
المنهجية ستتضح لنا كافة الحقائق المحيطة بالإنسان العربي في الإطار الكوني الشامل» 
مع الإشارة إلى أ دهده الدزايات: القرافة التتخليلية لبسيكه مو (مقدمة) لعمل 
كبير حعله الله من بدايات القرن الخنامس.عشر الهجري يشمل فهما جديدا ناسخا 
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لنياف الررفسة العلية 0 
ضمن خصائص الوعي في تلك المرحلة 11110 
الواضح إلى المنهج القراني عبر التحليل. من هنا اتخذت «النبوّة) شكل الصلة الحية 
والتوسط الفعال ما بين حقائق الوعي القراني في مطلقها وتصورات الوعي البشري 
في نسبيّتها التاريخية» فعرّف الله الرسول:بأنه «الأسوة الحسنة»» أي القدوة العملية 
التي يحتذي بها العرب (عملياً) في حالة (الغياب النظري) لوعي المنهج. والمطلع على 
كتب الأحاديث يتأكذ لديه الجهد الخارق الذي بذله الرسول فى سبيل التحول بالعربى 
نوف ان مسطداك عدم (المعدةه ركفي أن ابعاذوك رشبل اقن ماله كر 
تفاصيل حياتهم ضمن كل أشكالها العديدة» وكان عليهم أن يترسّموا خطاه ويقتدوا 
به... كان الرسول وسيط التحول من «المنهج) إلى (التفاصيل) الشاملة لكل شيءء 
ضمن مجتمع بدوي غير قادر على النفاذ إلى الوعي القراني بمعناه المنهجي . 
لم يكن من مهمة الرسول (تغيير الحالة العقلية)» بل فقط ترشيد المجتمع وضبطه 
ضمن تطبيقات المنهج.... فاجتمع له دور «العبد الصالح» مع موسى إضافة إلى دور 
ل .. وكم نلاحظ أن أسلوب الرسول مع العرب في بعض القضايا كان 
من أسلوب «العبد الصالح)) مع موسى. ... وموسى لم يصبر وكذلك العرب. كان 
7 المحمدي وعيا متفوّقاء إضافة إلى قدرات النبوّة الغيبية والعلم اللدني الإلهي... 
وكان يقول: إن لمان تقل تعض اللي لقان ٠.‏ كان مقير نامع ل ار ديت 
السماء نورها المحمدي وأبقت نورها القراني» فانعدمت الصلة بين العرب ووسيط 
المنهج» فتنازعوا الأمر منذ أول يوم في السقيفة» فضاقت أولي الأمر [منكم] لتصبح 
من بينكم (مهاجرين فقط)» ثم ضاقت فأصبحت (فيكم - مجحلس-الشورى الذي ألفه 
عمز.معزل عن الأمصار 000١‏ فأصبحت (عليكم - بالوراثة 
الأموية والعباسية). إنها فتن الليل المظلم, ا د ا إذا 
اذا شكس عدي ؟ 
لالد ا ل ا 0 اق العا 55 ظ 
يعني الالتزام مقتضيات السلام والوحدة في التجربة البشرية. ومعنى آخرء العلوّ على 
5-0-0-7 التنابذ في شكلها القبلي» بين ال ان ولا ره وبين القبائل في ما بينهاء 
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وبين العرب وغير العرب. فعبارة السقيفة المشهورة: منا أمير ومنكم أمير! هي عودة 
إلى حالة التنابذ» أي إلى خارج المنهج بعد فقدان القدوة العملية الوسيطة. 


هل يعني ذلك أن القرآن ل يستطع أن يتحول بالعربي إلى اتجاه الوحدة؟ ‏ 
إن القران نفسه يحدد طبيعة دوره في تلك المرحلة (كتأليف) بين قلوب العرب وليس 
(توحيدا) لهم. فالعرب قد خرجوا كشعب قبائل - لا كقومية - واندمحوا بالفتح في 
الإطار الجغرافي - البشري للعالمية الأولى لى التي حشدت في داخلها معظم الشعوب 
الامة - أي غير الكتابية - » وبذلك تحققت نبوءة الكتاب لإمُرَ لذي يَعَتَ في المي 
رَسُولَا مُنَهُمْ يلو عَلَيْهِمْ آياته وَيُرَكيهِم وَيُعَلمُهُم الكتَابَ وَالحكمَة وَإن كَانُوَا من قَبْل 
لفي ضَلال مين (2) ور بن بلحو يه وم لعَِيرُالتَكيمْ (3) © (الجمعة: 
ج28 65" 
إذا 5 أن يتجاوز ايه مي 1 
فظل الرسول حافظا لعلاقة ما ين المنهجية في مطلقها والتطيق في نسبيه؛ أي في 
حدود قدرات الفهم العربي للقران. 

لقد نظر العرب إلى القرآن في إطار بنائه اللفظي وفي حدود ما تعطيه عقليّنهم في 
فهم المعنى الذي أتى أعمق بكثير من تحربتهم الفكرية» فوحدوا في القدوة الرسولية 
تعويضا نسبياً ملائماً لأوضاعهم عن فهم المنهجية في كليتها. أما الآن» وبعد انهيار 
تلك العالمية الأولى» فإن القران يطرح نفسه أمام تحربة الحضارة العالمية ليس ببناء اللفظ 
ولكن.محتوى المعنى» وهذه هي مكنوناته للبشرية عبر مراحل تطورها. لانت 
تأتي في إطار منهجي كامل. 

لقد استند تركيب العالمية الأولى إلى (المبنى اللفظي للقرآن + القدوة الرسولية 
5006 التحويلى فى إطار الخصائص المحلية ). أما الآن» فإن 50 قد طرأء 
إذ تسقيد القراءة الآن إلى (النى القرآني + المنهج + الخصائص العالمية). 


التفسير والوعي التاريخي 0 ظ 
إن تطبيق الوعي التاريخي المعاصر على اتصوص القراقة بيؤدئ 5 ؛ هم عتلف 
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للكثير من النصوص عمّا كان عليه الفهم التفسيري التقليدي.. يعني أن (التخليل) 
في مقابل (التفسير) وصولاً إلى المنهجية القرآنية هو إنحاز يستند إلى مقومات عصرنا 
الراهن وخصائصه الفكرية وتصوراته الكونية الجديدة. لإيضاح هذا الفارق بين وعيين 
تاريخيين يسقطان على المحتوى القراني سأتناول هناء بإيجاز» ملامح تكوين العقلية 
العربية البدوية» ثم أطرح تموذج مفهوم الخلق الادمي ثم إمكانيات فهمنا التاريخي 
. إذا تتبّعنا مراحل التطور في التفكير الإنساني على ضوء فرضيات جون ديوي وارثر 
بتلي» نستطيع أن غيّر خصائص السلوك الفكري العربي في تلك الأونة بانتمائه إلى 
مرحلة «الحركة الذاتية نية «ونعخ ع ء5»)» وهي مرحلة تتميّز خصائصها بمحاولة الإنسان 
تفسير كل ظاهرة من ظواهر الكونء .معزل عن غيرها من الظواهر. فلم يكن الإنسان 
في تلك المرحلة قد أدرك ما بين ظواهر الكون جميعاً من علاقات. وقد أطلق رجال 
«علم الأجناس البشرية تروهاوممعطصة» 0 تلك المرحلة وو 0 حلة الأنيمية - 


© 151 مسمتصف )) . 


أبعاد الوعي الإحيائي 
ويقوم المفهوم الأنيمي على فكرة أن الإنسان بصفة عامة» والإنسان البدائي بصفة 
خاصة. بميل إلى تصور العالم الخارجحي على نحو شبيه بتصوره لذاته. فالإنسان حينما 
يعوزه الإطار المرجعي الخارجي الذي يدرك به الأشياء. تصبح ذاته هي إطاره المرجعي 
وهذه هي جال:] سان فون نحن كران كر انه الملماعن اليقة لظ عادر [ 
0-2 وعلى أي حال كان بيت القصيد بالنسبة إلى عملية التفكير القائمة على الأنيمية 
هو أنه تفكير يقوم على أساس النظر إلى الأشياء» بعضها مستقل عن بعضها الآخرء أي 
ل ل ا ل ا 
عن غيره من ٠‏ الأشياء. ظ 
ومرجع هذا هو أن خبرات الإنسان فى تلك المرحلة الأولية 500 1 
تكن تسمح له بإدراك الارتباطات والعلاقات بين ظواهر الطبيعة؛ ذلك أن إدراك مثل 
هذه الارتباطات والعلاقات يتطلب ملاحظة منتظمة متواصلة» وهذه تتطلب بدورها 
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قدراً من الاستقرار الذي لم يكن متوافراً للعربي في بداوته المتقلبة عبر الأمكنة. وهذا 
لح ال ار ا 
1 ذا لقي جر الال معطي جنا كل أو ان ل و ود 
الخصائص الفكرية التي تطور ضمنها الإنسان. غير أن هذه الفرضية وغيرها ثما يستتبعها 
بالضرورة استنتاجات فلسفية أخرىء لا تؤدي إلى فهم دقيق للواقع ما ل توسّع مدارك 
. من ذلك أن العربي في مرحلته الأنيمية كان يعيش وضعا بدويا ينتشر فيه على 
مساحات صحراوية وصخرية جرداء» وأعني بالتحديد البيئة الطبيعية - الجغرافية التى 
عاش ضمنها عرب وسط الجزيرة العربية الذين كانوا وعاء الإسلام البشري. فالعربي 
في بدويته الصحراوية» وضمن مرجلته الأنيمية) قل كيف تصوره للكون ولعلاقته 
بنفسه وبقوى الطبيعة الكامنة ومظاهرها على نحو خاص به إلى نحو بعيد. ش 

إن فهم نظرة العربي وتصوره لذاته وللكون أمر لا يمكن النفاذ إلى خصوصيته من 
دون النفاذ ألا إلى بنائه الذاتي الداخلي وإلى صفاته التي يتفرّد بها. فطبيعة وسط 
الجزيرة غير طبيعة شواطئ اليونان في النصف الشمالي من المتوسط. والتبدلات 
الطبيعية لا تحمل جلال القوة وفجائيّتهاء أي إن الطبيعة الساكنة لا تلبس لدى العربى 
ثوب الحياة الميثولوجي بشكل متّسع. ونظرا إلى هذا الفارق التكويني» تختلف علاقة 
العربي بالشخوص الحية (الأوثان) وبالأساطير ومعانٍ 0 النفية 0 الأشياء 
عن اديه خوك لخر واه 


السكونيّة والتكرار والتعاقب . ” ظ 

من ضمن خصائص هذه الخالة العقلية؛ النظرة السكونية خركة الظواهر الطبيعية نطق 

التكرار والتعاقب. كل قتية ويعل كاماذ فيد النكداية ثم يكو افيه ورواتنية تعافنة 

دائبة ومكررة» ومتناوبة... الشمس والقمر... الليل والنهار... الاتساع والضيق... 

الزيادة والنقصان.... وفي إطار فهم إحيائي للظواهر نفسها. ا 
بهذا المعنى يفهم التطور كتراكمات كميّة لأشكال الكثرة... والمفارقات ترد 
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العالية الاساكمة النائيةة كدي اليكو الاتنيان والطيية 


لاختلاف الطبائع الناتجة من ار الخلق الأسابية لك الز ثحو عاداتهم) بشكل 
وصفي غير تحليلي. ظ 

ضيمة ذلك الوعي الفهومي التاريخي» ظل الاعتقاد قائما بأن 7 ولا يخرج إلا 
من نوعه؛ فالغرسة تنمو في شكل شجرة والنعجة لا تلد إلا جنسها. فلو ولد الفرس 
طائرا لكانت معجزة... كل شيء موجود في الأصل على مثال معين ثم يتخذ شكل 
الكمال في الصورة. بحكم تلك الثقافة السائدة لا يُلتفت إلى مظاهر (الخلق المنحوّل) 
إلا كمظين عن مظاهر القدرات القيبية :كاتف نظاعر :هذا الاق المتحر ل موحريدة 
في بيئتهم في شكل ما تحريه النحلة من متحولات إلى عسل» وفي تحويل النعجة لبعض 
ما تأكل من حشائش وتشرب من ماء إلى لبن يخرج ما بين فرث ودم سائغاً للشاربين 

كذلك لم يكن في مقدور الإنسان أن يعرف أن دمه الذي يسري في عروقه هو نتاج 
عملية خلقية تحويلية دقيقة. فالولجود - في تقديرهم - قائم مكتمل منذ البداية» وما 
بقي إلا التعاقب و 2 ار عبر التناوب... والعملية في كنت وه 
بالحدين. .موت حياق ليل نهاري 0000000000000 5 
فالاية التي تقول: ذلك بأد ُو اَي في هار بول الا ِْ في اللَيْل وَأنَّ. 
لله سَمِيعٌ بَصيرٌ (61) © (الحج: ج 37) تفهم ضبن تلك الشببية الثقاقية مسي التعاقت 
وان ( اباد ع) كحا يرج العراناء وهو جتاج فى إدراكه إلى وعى علبي خلاويه 
لتر بيت الآية :قل مَن ك0 من السَّمَاء وَالأَرْضٍ من يلك الح والأنْصَارَ 
ومن حرج الحيّ من اميت وَيُخْرجٌ اميّتَ من احيّ و وَمَن يَُيُُ الأمْرَ فَسَيقُولُونَ الله قل 
ظ أفلاتنَقُونَ (4)31 (يونس: ج21) حيث يدرك في حدود التكرار ضمن سياق تكوّن 
الظواهر نفسه؛ كإحياء الأرض الميتة بالماء وكخروج الدحاجة من البيضة... أي تكرار 
الظواهر الخلقية كما هى بسنة الخلق والمشيئة. .. حين يسقط هذا التصور نفسه على 
آيات الخلق الآدمي سرعان ما يفسر خلق الإنسان كاملاً في هيئته الأولى ضمن أحسن 
تقويم» ثم يسارع إلى ربطها بآيات أخرى: وما أَمْرْنا إلا وَاحدَةٌ كدمْح بِلِْصَرٍ (50) 


و م مو 


4 (القمر: ج 27)» وكذلك: ظِهُرٌ الذي يُحْبِي وجيت فَإِذَا قَضَى مرا فعا يَقُول لَه 


ظ كن فكون (68) 4 (غافر: ج 24)؛ حيث يستقبل الذهن هذه المعاني بخلفيّته العقلية, 
ويصل بها إلى النتائج المعروفة في التفسيرات التقليدية. ش ٠‏ ظ 
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اهنم والعالية الاابتالافية العانية 


النظور المعاصر للتحوّل والتطوّر . 


بالنسبة لكا يك رمج مقطو اللو باختلاف الذهنية 5507 500 فولادة 
القت هن اففظه و زقذة لوكرقر قن زا ركذا روون عينا ف خقينا نيان نان الاسيان 
ور جل تشوتش فالطاومة الذئقية قابلةاللشى روا رزناك و كخديدا ف تائلها مع كار أهر 
توق كر نها إن عافن مين .. ليس المهم إذا تحقيقات داروين نفسهاء ولكن 
لمهم هو ما أصبح عبر العلم منظوراً أو مسلمة؛ أي التحوّل والخلق عبر التطور. هذه 
المسلمة تدّل خلفية للذهنية المعاصرة» وبالتالي يمكن أي عقل معاصر أن يقبل .عفهوم ألا 
يكون الإنسان مخلوقاً في كماله مئذ اليوم الأول» ولكنه متطور ا الراهن عبر 
هذه الملايين من السنين» مثله مثل الكائنات الأخرى. 
ظ بوجود هذه الخلفية الذهنية التطورية يقف العقل المعاصر لدى آية: امه ني 
كفَرُوا أنَّ السّمَاوَات وَالْأَرْضٌ كالما رَنّْهَاففَتَقتَاهُمَا وَبجَعلنَا منّ الماء كل شَيْء حَيّ 
ألا ُؤُْونَ (0) 6 (الأنا: ج 17) وقفة مختلفة. .. ففي الماضيء يفهم هذا النص 
معنى وجود عنصر الماء.في كل حياة... سقي الأرض وإنبات الزرع وشرب الإنسان 
والحيوان. أما الآن فيمكن فهم النص على أن الماء مصدر أُوَّي في عملية الخلق نفسها 
وفي طور التكوين الأول. وبالمنظور نفسه يكون فهمنا لعبارة: #وَالله أنبتتكم مُنَّ 
الْأَرْض انا (17) 4 (نوح: ج 29) هي أقرب العبارات للفهم بحكم استخدام عبارة 
انا او لست اانه و العبارة والأكهيرة نات هي التي تستقيم مع الفهم السلفي. أما 
أن ينبت الله الإنسان (نباتاً)» من الأرض فهذا أمر لا يُفهم إلا ضمن عصر مختلف... 
وفي الإسقاط يختلف في تناوله لآية: سم: د ضها ربكم زاج 00 > 
(نوح: ج 29)» وكذلك: وقد لفحم أَطوَارً (14) 4 (نوح: ج 29). 

فالطور هنا - بالمعنى السلفي - ما يتعلق بحالة الطفولة والرجولة والكهولة أو 
مختلف مراحل نمو الجنين في بطن أمه. . وحين نستمر في مقارنة فوارق إسقاط التركيب 
الذهني على القرآن نصادف آيات أخرى: طِهَْ الذي حَلفَكم مّن طين ثم َضَى أجل 
وَأجَل مُسمّى عندَةُ ثم أ َم تَترَونَ (4)2 (الأنعام: ج 7)» فيعود المعنى السلفي إلى كل 
البشرية باعتبار تسلسلهم من آدم» بوبدامي ولراك لطر رمرم 
تطور اقتضى أجلا: 
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ويستمر الإسقاط الذهني المفارق لينفذ إلى عبارات لم يقف لديها الأقدمون إلا في 
حدود الانسياب الجمالي للفظيات القران: وذ َال رَبك للملائكة إن باعل في 
الأزض حَليَة نوا أتححَلُ فيا مَن يُفْسدُ فيها وَيَسْفك الدَمَاء وَنَحَنُ سبح بحَمْدكُ 
وَنُقَدسُ لَك قَالَ إن ألم مَا ل تَْلمُونَ (30) 4 (البقرة: ج 1)» وليس (إني خالق». 
ا 
يخلق» فمن أين لهم التساوؤل؟ 

فكيف أدركوا علاقة قة الإنسان بسفنك الدماء وبالفساد في الأرض؟ ثم ححين يجعل 
اله الأمر واقعا يتخاطبهم بالرجوع إلى علمه: قال يا آدَمُ أننهُم بِأسْمَاتَهمْ فلم أنبام 
أسْمَائهمْ قال ألم أقل لكم إِي ا ووم 
كم كمون (33) 4 (البقرة: ج 
بغض النظر عن حقيقة 0 ل 000 
غير الدارونية الآن - هي جزء من الدماغ المعاصر وتتضمن إسقاطاته النظرية على كل 
المواضيع. .ما فيها آيات الكتاب. . وبالتالي فإن الفارق بين التفسير السلفي والإسقاطات 
لكر ا لكا رسي ار رياو ارات 
ْ ما أجمع عليه أهل الحل والربط في مسائل التفسير. . 

إن الإصرار على المنظور السلفى فى التفسير بامأثُور والمتقول نهو استلاب الحاضر 
لصلحة الماضي» ومصادرة الزمن لمصلحة الحظة تاريخية معينة. ولنا أن نسأل أنصار 
السلفية لماذا لبث نوح في قومه داعياً ألف سنة إلا خمسين عام (950) سنة» فيما ل 
يتجاوز عمر محمد (63) عاماً. هل لعمر نوح علاقة بعصره جيث كانت تعيش على 
لوا را يي ا 
م ا وت 0 00 

ينظر البعض إلى قصة ادم من زاوية الإعجاز الإلهي» غير أن الإعجاز لايمارس إلا في 

1 قوة مضادة بالكفر أو المعصية. وحين خلق آدم ل يكن إبليس نفسه قد تمرّد على 
الأمر الإلهي. إن الله قادر على خلق آدم في جزء من بلايين الثانية. وحين أراد فعل ذلك 
على يد عيسى حين خلق لبني إسرائيل طائرا من الطين - بإذن الله - ثم نفخ فيه فأصبح 
ظ طائراً بإذن الله - فالله قادر مطلق على هذا النوع من خلق الفوري فيما أجراه على 
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المنهج والعالمية الإسلامية الثانية 


يد عيسى كقصة مشابهة لخلق آدم. ولكن هل قضى الله أن تكون إرادته في خلق آدم 
على طبيعة المعجزة العيسوية؟ هنا السركال الجوهري. ماذا لو وقع طير عيسى في معمل 
داروين؟ سيشرّحه بالطبع وسيحدد لنا عملية تطوره الخلقي.علايين السنين. ولكن هل 
يكون داروين مخطئاً؟ لن أخطئ داروين» ولكني سأهمس في أذنه بأن الأمر قد أجري 
كمعجزة في إحدى قرى فلسطين» وأن عيسى النافخ في الطير هو نفسه نتاج نفخ سابق. 

في طير عيسى تنرّل الأمر الإلهي إلى (الطين كهيئة الطير) ثم تحول إلى طائر 

1 ا سوسوي ا 0 

حلقت: في سماء الزمان والمكان (البعد الطبيعي)... هذه هي المعجزة؛ غير أن الله ل 

الب و و7 00 
ظ ٠.‏ قله التاكور عاط العيية لتقيو فهرو للق ران رسو :1 | لحمز الا 
ضمن الإسقاط الذهني السلفي. وكنت أود» والدكتور عاطف رجل علمي التفكير 
أن يدرس كما درس الدكتور خليل أحمد خليل العلاقة بين القرآن وبيئة التنزيل. وقتها 
يستطيع أن يكتشف أن التفاسير التقليدية منبثئقة من وعي مفهومي تاريخي محدد وأن 
القران فى مطلقه (إن كان يمن بذلك) قابل لإسقاط ذهنى مختلف فى مرحلة حضارية 
00007 00 1 

إن الجمع بين القراءتين (الغيب والطبيعة)» كما حاول العبد الصالح أ ن يعم موسسئ» 
وكما طلب من محمد في غار حراء» ليقرأ بالله خالقاً وليقرأ مع الله معلماً. رفو أشاو فت 
القراءة الكونية الجامعة لتحقيق الوحدة والسلام الكونيٍ للبشرية جمعاء. لقد أصبح 
لمنهج عبر التحليل بديلاً من النبّة» وذلك ليستدرك الإنسان بالتطور ضمن مقوماته 
الموضعية ما لم يستدركه بالتزكية النفسية ضمن مقوماته الروحية. والعالمية الثانية - 
إطار هذه المنهجية القرانية ااي ا يوم 
ادمع بين القراءتين.- 

إن تاريخنا المعاصر يتجه ع عور قوز اعنا مع إسرائيل - إلى. وضع لبنات العالمية 
الإسلامية الثانية (حيث انتهت الأولى بسقوط القدس كما توضح سورة الإسراء). 
ومهمة العالمية المقبلة تغيير د اعرد الى اي ري ابي 
العلمية ا التنابذية القائمة على النفي والصراع. 
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الغامه الكجاخية العائية مدل القين بوالاتسنان:والطيعية 


هذه الصورة التي أدركها صادق جلال العظم ولكنه ل ينفذ إلى جوهرها: «إن 
الاثيتان الذي يرى في الخلاص السّمة الطاغية على حياة هذا ب-- اليد أن يتمتع 
مشو و انر من التفاؤل» ومقدرة عجيبة على تناسي تلك النواحي لبشعة والمشووهة 
من حياة العا لم المعاصر وثقافته وحضارته. ولا أدري كم يوجد بي ا 
هذا التناسي من الإخلاص لححقائق الحياة المعاصرة والأمانة لواقع القرن العشرين». . 


القرآن والمتغيّرات 0 ظ 
ِنّ من الواضح جدا أن تحوّل القرآن باتحاه العالمية الثانية ضمن واقع تاريخي اقتصادي 
واجتماعي وثقافي مغاير جذرياً لأوضاع العالمية الأولى يعني في الدرجة الأولى إيجاد 
تفاعل بين القرآن وهذه المتغيّرات. فما هو الأسلوب الذي يتبع في ضبط هذا التفاعل 
بحيث لا تخضع النصوص لتأويل عصري مفتعل يقفز - مسايرة للعصر - إلى خارج 
القرآن؟ وكيف بمكن النظر إلى هذه 0 ل في الزمان د من بعد 
انقطاع الوحي والرسالة؟ 

الذين يتوجهون بالعصرنة إلى القران إنما 57 أقكارهم لا لا أفكا 0 عن 
التفاعل مع التغيير» أما القران فإنه يضع أمامنا 5 ثابتة للتعامل معه في إطار متغيرات 
العصر والتاريخ؛ علماً بأن القرآن يتوجه اليوم إلى عالمية جديدة لكل البشر لبشر» ليظهره.على 
ال لي 0 يدون أن يُطفوُواً نور الله بِأنوَامهمْ وبي الله إلا أن 
تم نور ولو كرِة الكافرُونَ )032 هو الذي أَرْسَّلَ رَسُولَهُ بِالهُدَى ودين لحي ليور 
عَلَى الدّين كله ولو كرة ارون (33) © (التوبة: ج 10). 

كذلك: «ِمُوَ الذي أَْسَل رَسُولَهُ بالهُدَى ودين الحق ليُظهرَة عَلَى نج كل 1 كنَى 
بالله شَهِيدًا (28) 4 (الفتح: 5 26 وكذلك وْمَنْ ألم من افرى عَلَى الله الكذبٍ 
وَهَوَ يُدعَى كِ الإشلام وَاللَه ١‏ يدي الْقَوْءَ الظالمينَ 2 يرد يدون ليُطفرُوا ‏ نورَ رَ الله 
بأفوَاههمْ َال متم نوره وَل كر الكافرُونَ (8) هو َ الذي اسل سول بالهُدَى ودين 
الح لِيُظهرَهُ عَلَى الذين كله وَل كرة رو )09 4 (الصف: ج 28). 

إن من شروط كاك القر ان لهقة المهمة العالمية أن يأتي ل ال 
إنسان العالم الجديد. من الأمثلة على ذلك أن كل (مشتغل) في الدعوة الإسلامية خارج 
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. الإطار الجغرافي التقليدي للمسلمين سرعان ما تواجهه مشكلة العقوبات الدينية كقطع 
اليد والرحم والجلد... في هذه الحالة يلجأ إلى كل أنواع المبرّرات المنطقية ليؤكد 
ضرورة هذه العقوبات؛ منطلقاً في دفاعه عنها من كونها أمراً إلهياً غير قابل للتغيير 
وقد أثبته الله في نصوص كنابه. ثم يردف بالقول إن هذه العقوبات لا تنقذ عملياً إلا 
في حالات نادرة نظرا إلى المحاذير المحيطة بشروطها. 00 

. فحالة الزنا لا ند فت إلا بشهوة أريحة يتظرون إلى الام اً... وتنفيذ القطع لا 
بخحضر :الا إذا كان د المال أكثر من مبلغ محدودء 0 في 
.اجتهاده وقال إن سرقة مال الدولة لا توجب قطع اليدء لأن مال الدولة ملك لكل 
المواطنين.كن فيهم السارق نفسهء وشدد بعضهم على نظرية الحرز. 

أما الجلد فوضعوا له شروطأ من بينها ألا ترتفع يد الجلاد إلى ما فوق إبطه؛ وألا 
تكون الضربات موجعة؛ وأن تجمع في ضربات محدودة. هذه من أنواع المبرّرات 
العديدة» غير أن هذا لا يحل مشكلة إقناع الإنسان المعاصر بتكوينه العقلي والأخلاقي 
وقيمه الجديدة. علي ا الإسلام ضمن حدود 
عالميته التقليدية حيث يتعامل معه الناس من منطلق الإمان الوراثي. كذلك فإن إحداث 
تغيير بإرادتنا الذاتية في تشريعات لوا و ا 
إلا أن يضع القرآن نفسه حدود هذا التوافق. عا 
انقطعت منذ أربعة عشر قرناً ونصوص غير قابلة للتغيير من جهة... وعالم متغيّر بوعي 
مفهومي تاريخي جديد ومفارق للمراحل السابقة من جهة أخرى. غير أن الله المحيط 
بأسرار ما خلق في الماضي والحاضر والمستقبل لم يكن يعجزه حل هذا | الإشكال يل 
ليس الإشكال قائماً لو أدرك الوك إذراكا صحييها. 


منهجيّة القرآن وضوابط التشريع . 1 اا” 

يقول الله تعالى : ان ُكتاب افق صامنلاب وهيل 
قاحكم يَْتهُمعَا أَنرَل الله ولا تع أَهْوَاهُمْ عَمًا جحاءك من الحقَّ لكل بعلا مدكم فر" ع 
وَمنْهَابا وَلَو شناء الله بجع لَكمْ أمَّ وَاحدَةٌ وَلَكن لَمِلوَكُمْ في ما آنَاكُم فَاسْتَقُو 
الخيرَات إلى الله موْجشُكمْ بحميعًا فيكم بم كسم فيه تَخْمَلفُونَ (48) (المائدة: اج26. 
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. تنص هذه الاية على معنى خطير في التشريع إذ تقول: لكل جَعَلنَا مدكم شرع 
وَمنْهَاجًا 4. ولتحليل تركيب هذا النص يمكن إيراده على نواح شتّى لاستبانة الفارق 
في المعنى . ..[لكل منكم جعلنا شرعة ومنهاجا] . في هذا المبنى المحرّف يعني أن الله قد 
قيْد التشريع ؛ به وأنزله أمر دين بن دون الرجوع إلى أبعاد أخرى. لاس زكر 

منكم جعلنا]. 

أما النص ب[لكل جعلنا منكم] فيعني أن الله يرد التشريع إل [تكم]ء أي بجعا 
التشريع منكم» أ مظايها لخصائصكم وتكوينكم وأعرافكم. وععن أكثر ديد 
أن الله ينزل حكمه متوافقاً مع أخلاقية الواقع وسلوكيته ضمن توافق تامٌ مع الظرف 
الازيسي»: فالشرعة والنهاج هما استخلاص إلهي مقيّد بشتخصية الواقع. ‏ عب 
الله - عبر هذا النص - أن يطلعنا على نسبية التشريع المنزل تبعاً للحالات التاريخية < 
والأوضاع الاجتماعية المختلفة. .. إن عقويات القطع والرجم وابجلد كانت سارية. 
المفعول في ذلك العصر التاريخي السابق على اللإسلام. 0 

الأمر نفسه - أي نسبية التشريع التاريخية - نحدها في ما اشترعه الله لليبهود ضمن 
مقومات بيئتهم الاجتماعية والتاريخية نفسهاء وهي تشريعات تختلف عن تلك التي 
تنرّلت في القرآن بعد عدة قرون [راجع: المقارنات بين المنظومتين الإسلامية الغيبية 
واليهودية الحسية - خلاصات وخاتمة الكتاب الأول]. 0 

إن نظرة إلى البيئة التاريخية وأنماط العقوبات في ذلك العصر اليهودي توضح لنا 
اناذلك الشكن من العقوبات كان دارجاً في الحوض الحضاري التقليدي. فالحضارة 
العمورية السابقة على الديانة اليهودية كانت قد اختارت هذه الأشكال نفسهاء وقد 
اشتهر بها (قانون حمورابي حوالى 0 ق. م) الذي وسّع قانونه ليشمل.عقاب 
حتى الأطباء في ما إذا فشلوا في عملياتهم الجراحية... فمن تلك البيئة التاريخية 
نفسها وعلى نمطها نفسه جاء التشريع. وقد أثار هذا التداخل بين الأعراف التاريخية 
الوضعية والتشريعات الدينية خيال بعض علماء الاجتماع والأنثربولوجية» ما دفعهم 
إلى الاستنتاج بأن الدين ليس سوى حامل أيديولوجي لثقافة تاريخية محددة. غير أننا 
لا نقول ذلك بالطبع» الل 0 
مع بيئته التاريخية الحاملة له. / ظ 
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إن الثابت في التشريع هو (مبدأ العقوبة) أو الجزاء؛ أما الأشكال التطبيقية لهذا المبدأ 
فموكولة إلى كل عصر على حسب أوضاعه وأعرافه وقيمه.. بهذا يستوعب القران 
لامح ب ا ب 


الشرك المعاصر والإيمان المعاصر - ظ < 0 
إن هذا لقرل كر نسي سرة ان لوطي لبتي للد ويم د 
بجوهر الدين وعلاقته بأشكال الوعي التاريخي المختلفة. فالأديان جميعها قد تنزلت 
في مرحلة تاريخية خية معينة في تطور اللإنسان» مرحلة كان فيها مفهوم الوسطاء الروحيين 
في شكل الأصنام والأرواح العلوية اله في البشر والحيوانات هو الأساس الفكري 
فى تكوين العقل. كانوا يرون ظواهر الطبيعة ككائنات حية.ما فيها من أفلاك مختلفة 
وقذائنيت الايد على طبوه مقاهيع فلكية عددة نظ #اخاعنة إل الأراح ان قضدوها 
بالعبادة في توقيت معين. . وو بالافتقار الكامل نحو هذه الأشكال 
لويجاد الصلة مع القوة المطلقة .. أما الآن - في عصرنا - فققد اختفى دور الوسطاء 
الروحيين والأشكال 55 للصلة بالله» كذلك اتخذت العلوم الفلكية والتصور 
الكون طابعاً مختلفاً... التوبّه العصري (الشرك العصري) هو بالتوجه العلمى للاتحاد 
مع الطبيعة بعد نفي الحضور الإلهي. أي إن مشكلة الايمان الآن - ليس كما كان 
باستبعاد الشريك وتوجيه طقوس العبادة لله - ولكنها مشكلة رؤّية الحضور الإلهي في 
الوجود الطبيعي بعد أن حاولت المنهجية العلمية المادية نفيه نفيا باتاً.. 

إذاً هناك تغيّر جذري في المفهوم الإعاني نفسه وفي وسائل تحققه اليقينية. البشت 
القضية الآن في السجود لصنم أو اتخاذ أرباب أو ممارسة علاقات فلكية وأبراجية 

.> المشكلة الإفانية الآن هي في تو جه الإنسان كلياً نحو الاتحاد بالطبيعة عبر منهجية العلم 

ومو منهجية الخلق. وكما يعني هذا الوضع فارقاً جذرياً في مفهوم 
الشرك كذلك يعني فارقا جدريا في النتائج الإعانية. 0 

فالإيمان في عصرنا د يعني الانتقال إلى إدراك عميق لمنهجية الخلق والتكوين كما يوضحها الله في 
القرآن, وهي مرحلة إمانية لم يصلها من قبل إلا قلة من الذين اصطفاهم الله. 
من هنا تصبح قاعدة المفهوم التعبّدي في عصرنا فى لوه لذاق إل ]ل جالقل تمن غ1 
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للا را محال ارو يي امار بول ين بار دعر 
منهجية الخلق الرحماني القائم على التسخير والوحدة. ظ 
إن الدين في جوهره مسألة واحدة محددة تلتف حولها كل موضوعات القرآن 
والتوراة والإنجيل. تلك هي مكانة الإنسان في الخلق الإلهي» فالإنسان في قمته هو 
نفخ من روح إلهية تحسّد أرقى مستوى من (التركيب)» والمطلوب من هذا الإنسان 
في المقابل أن يجسّد أرقى مستوى من (الوعي) وأرقى مستوى من (الممارسة)» حتى 
تستقيم المعادلة بشكل متناسق (التركيب محوّلاً إلى وعي محوّلاً إلى ممارسة)» أن يسمو 
الكائن البشري في وعيه وممارساته إلى مستوى خلقه الإلهي. فليس المطلوب أن 
تسسمو إل ان مقتهذا لذاته العلياءفيذا مقام لآ نضله تقر بن الطلوي أن :فشو إن 
تركيبنا... ونحقق كمالات هذا التركيب (الخلق) بالوعى والممارسة..: أي أن.نتطلق ' 
إلى قوّتنا الكامنة فينا وأن نسمو بتفجيرها. :. هكذا تخرت كعالات الخلق المودع فينا 
كخلفاء عن الله في الأرض... الدين هو تحويل الذات إلى كامل طاقتها عبر الوعي 
الحقيقي منهجية الخلق الكوني واستمداد حكمته في الممارسة... إنه التحويل لقوة 
الخلق المودعة فينا إلى بعال ليا على هر 0 سيو 
تتوافق مع حكمة الله وإرادته. 
فاللإنسان المتدين حقيقة هو ذلك الذي يستطيع الاندماج وعياً وممارسة في منهج 
الخلق الإلهى الكوني, محسّداً للمعاني الكامنة فى هذا الخلق. .. التوجه إلى الله بكليته. .. 
عبد حة و بار كني كيه عم :عونا بسي [النارنوة ا وقاء (الفي): 
أو المحصّلة النهائية للعبودية ضمن أرقى أشكالها. وقد رأينا كيف أن «العبد الصالح» 
في تحربة موسى قد أراد لوعي موسى أن ينكشف على أبعاد هذا المنهج الإلهي في الخلق 
والتكوين والحركة, أي ررئية الحضور 0 في دائرة الوجود واخر كة 55 8 
مقتضيات التقدير الإلهي كما يظهر للبشر. . 
هذا هو الأصل الإيماني في كل الديانات» وقد د الله في تجارب 0 التي 
يتداولها معظم الناس كقصص وأخبار من دون النفاذ إلى حقائقها العميقة التي تعبر 
عن أشكال مختلفة للوعي بمنهجية الخلق الإلهي الكونيٍ وعلاقته بالحركة وتنمية قدرات 
الإنسان» ليصل إلى كامل طاقة التركيب الإلهي له. حاول الشيخ الأكبر ابن عربي أن 
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ينفذ إلى هذه الأعماق في (فصوص الحكم)؛ وحاول الدكتور أبو العلا عفيفي رحمه 
ظ الله أن يقدم تحليلاً وتحقيقاً لهذه النصوص بالكشف عن معاني (كلمات الأنبياء)» غير 
أن ذلك المجهود - على عظمته الفلسفية - لم يستطع أن يلمس البعد الغيبي الذى كان 
[ يدور حوله الشيخ الأكبر في كل كلمة نبويّة (هذا ما أرجو أن يكون موضوع دراسة 

إذا التشريعات على اختلافها هي ضيه الواقع التاريخي بهدف إيجاد رابط 
كامل بين حركة الإنسان من جهة ومقتضيات المنهج الإلهي في الخلق الكوني من جهة 
ثانية» وذلك لتحقيق مبدأ السلام الكوني مع الله ومع الكون ومع الذات. هذا يعني 
. أن الديانات السماوية ترتد ,كلها إلى ار واحد (جوهري)) ثم تتفرع إلى أشكال 
تطبيقية مختلفة. فالدين عن الله هو الإسلام. والإسلام هو الحنيفية الإبراهيمية ضمن 
أرقى أشكالها في التوجه إلى الله إنوَمَنْ أَحْسَنٌ ديا مّنْ أَسْلَمَ وَجْهَهُلله وَهُوَ نحن 
واب ملة رايم ححنيهًا وَانّحَدَ لله إِيْرَاهيمَ تَليلاً (125) 4 (النساء: اج 5). 

كثيراً ما يُغفل المفسّرون الارتباط :ا موضوعى. والتاريخي بين الإسلام المحمدي 
والإسلام الإبراهيمي» ويظنون أن (الإسلام) مقتصر كاسم ومصطلح على الدعوة ‏ 
المحمدية» في وقت ترجع فيه أيات الكتاب إلى إبراهيم كمقدمة للإسلام وإلى محمد 
كأولى الناس بإبراهيم: ما كان ِيْرَاهِيم يَهُوديًا ولا نَصرَانيً ولكن كانَ حَنيفًا مُسْلمًا 
وما كان منَ المشرِكينَ (67) إن أؤلى التاس بِإبْرَاهيم للذينَ و 3 النبيٌّ َالذِينَ 
آمَُوا وله وَل امُينَ (68) # (آل عمرات م 

وكذلك وََاهدُوا في الله حَقّ جهاده هُوَ ابمَاكُمْ وَمَا عل عَلَيكمْ في الذّين من ظ 
حرج ةكم اهم و َم لمن من قبل وي هذا ليوف السو شين 
عَليْكُمْ وَتَكونُوا شهَدَاء عَلَى النّاسِ فَأقِيمُوا الصَلاةٌ واتوا الرّكاة وَاعتتصمُوا بالله هُوَ 
مَوْلَاكمْ فَنعُمَ المؤلى وَنعْمَ الصيرٌ (78© 4 (الحج: 0 " 

. وقد ربط الله بين دعاه إبراهيم: هود َم اهم واد من ات وَإِسْمَاعيلُ ظ 
ينا تب من نك أنتَ السّمِيع العا م (127) ينا وَاجْعلنا مُسْلمَْنِ لك ومن ريا أمَ 


4 0700 


مُسْلمَة لك وَرِنا منَاسكنا وَنْبْ عَلَينَآ نك أنتٌ التَوَابُ الرّحِيمْ (128) رَينَاوَابْعَثْ فيه 


0 


رَسُولاً منهُمْ يلو عَلَيْمْ آياتك َيُعَلمُهُم الكتَابَ ب وَالحكمة وَيُرَكيهمْ إِنّكَ أنتَ العريزُ - 
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الحكيمٌ (129) © (البقرة: ج 1)» وتنرّل الرسالة على خاتم النين:لإلقَد من الله عَلَى 
المْمنيَ إِذ َتَ فيهم وَسُولاً من أَنفْسهْ يدلو ليم آياته ركهم وَيعَلمَهُمْ الْكتَابَ 
وَالحكمَة وَإن كانُواً من قَبلُ في ضَلال مُبِينِ 164) 4 (آل عمران: : ج 4)» وكذلك 
طِهُرَ الذي بَعَتَ في الْأميينَ رَسُولًا مُنْهُْ يلو عَليِهمْ آيانه ويرك , هم وَيُعَلمُّهُمُ الكتّاب 
والحكمة وَإِن كَانُوَا من قَبْل لي ضَلالٍ مُبينٍ (2) َآَرَِ من ذا ُو بم وه 
العر 7 الحكيمٌ  )3(‏ (الجمعة: ج 28). 3 

200 الأصل الوبراهيمي للإسلام كما بشر به محمد 0 الا خطيراً .فى 
الفكر الديني» ما ينسف المسلمات المتداولة بشأن علاقات الأديان الثلاثة: (الإسلاه 
والمسيحية واليهودية) بالإبراهيمية: ما كان إِْرَاهِيمٌ يَهُوديًا ولا نَْرَاني وَلكن كان 
حَنفا مُسْلمًا وما كن نامرون (67) إن ول اناس بإذرَاهم لذن ُو وَهَذَ 
الي وَالذِينَ آمنوا وَالله وَل المؤْمنِينَ (68) 4 (آل عمرانَ لاقام 7 

هذا يعني أن :«البُعد التاريخئ) للرسالة:المحمدية :يضرب .جحذوره يعيذاً لدئ 
الؤبراهيمية ومن دون المرور عبر اليهودية والنصرانية. .. بل نلاحظ أن القران لا يعتبر 
اليهوادية استمرارا للإبراهيمية بل يخص بهذه التسمية (الإسلام) أنبياء اليهود فقط 
وليس اليهود أو الديانة اليهودية نا نا الَْرَاة فا هُدّى وَتُورٌ سكم بها لتيُونَ 
الذينَ أسْلمُوأ للذينَ مَادُوأوَالرَيائيُونَ وَالأحبَارْيا اْتُحفظوأ من كتّاب الله وَكَانُو َيِه 


م تو 0 


الا حل الي واتخرر ور ناريا رلرزي لاقي وريم بكي ار َل 
الله فَأوْلّئك هم الكافرُونَ (44) 4 (المائدة: ج06 

[راجع: خصائص مراتب الأنبياء ملحق الفصل الثاني» الباب اهتيب رق ظ 
5] وكذلك التعقيب رقم -1- في هذا الفصل]. .. 0 56 
فالإسلام بهذا المعنى هو الدين العالمي الذي يتجاوز الديانات التاري يخية المحلية 
ويطورها باتجاهه. أي باتجحاه الجوهر الأصلي للدين متمثلاً في الحنيفية الاير اهيمية هيمية: فإِوَّمَنْ 
خسن ونان أ هه وو نويع مل اهم حا وا له رَاهِيمَ 
خَليلا (125) 4# (النساء: ج 5). 0 0 

حرطن كف هله العامنةه ويفير القن تانر الى جعا شور قر نناة الأمر الإلهي 
باستقبال بيت المقدس في الصلاة... وجاء الأمر الإلهي بجعل الصلاة قياماً ليلياً كما 
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في سورة المزمل» ثم أعاد الله التوجه نحو الكعبة في مرخلة لاحقة» كذلك وزعت 
الصلاة على ساعات النهار تبعا لحركة الشمس» وجعلت صلاة الليل نافلة لا فرضا. 
إن هذه البداية ثم التحول عنها يحملان دلالات في توجه القرآن لأوضاع تلك 
المرحلة» وتأكيده لنسبية العلاقات بين الغيب والواقع تبعاً الخصائص الواقع نفسه 
وما كان الله العليم ليأمر ثم ينسخ الأمر عن عدم معرفة بالمستقبل (أي رفض اليهود - 
للإسلام كما يظن البتعض».؛ ولكنه يجري الأمر على هذا النحو ليرشدنا إلى خلفية 
هذه النسبية في البناء الديني... فالإسلام دين العالمية الذي يستجيب لخصائص الواقع 
ضمن متغيرات الزمان والمكان.. . خلاصة الماضي وبداية الحاضر المتكتيف دوما مع 
الاستمرارية والمحافظ دوم على الجوهر: سيقو رةه من الناس م وَلِأَهَمْ عن 
بهم التي كاثوأ ليها فل لله المرق وَامْغْرِبُ يدي مَن يَضَاء إلى صراط مُسْتَقِيم (142) 
وَكَذَلكَ بَعلنَاكمْ أمَّةَوَسَطا لتكونوا شَهَدَاء عَلى النّاسِ وَيَكونَ الرّسُول عَلَيْكمَ شَهِيدا 
وما علا الئل التي كنت عَلَيها لمن يت سول بن يَنقَابُ عَلَى عَقَبيْهِ وَإن 
كَانتْ لكبيرة إلأعَلَى الّذينَ هَدَى الله وما كانَ الله لضع إِمَانَكمْ إن لله بلاس لرَوُوف 
رَحيمْ (143) قَذ رَى تلب وَجْهِك في السَماء فلنوَينّكُ قله تَوْضَاهًَا قوَلْ وَبَْهَكَ 
شَطرَ الُشجد الام وَحَيْتُ مَا كيم ولوأ و جُوهَكمْ عَطرَه ون لين ووأ لكات 
يَعْلَمُونَ أنَهُ الح من رَبِمْ وَمَا الله يَافل عَمًا يَعْمَلُونَ (144) وَلَنْ أَنَيتَ الذي أَؤتوأ 
لكاب بكل آي ما عاك وما أنت باع قبلّهُمْ وَمَا يَْضُهُم باع قب بض وَل 
انبَعْتَ أَهْوَاءهُمِ من يَعْد ما بجحاءك من العلم | نك ذا 0 الظالمينَ (145) ©“ (البقرة: ج 8 
لتأكيد علاقة القرآن بالماضي الديني ولتأكيد استمرارية القرآن عبر المتغيرات التاريخية : 
خاطب الله محمداً في سورة فاطر: طوَالّدي أَوْحَيْنَ ْنَا لِك من الاب هُوَ الحقُ مُصَدٌ دَقَا 
ا َْنَيَدَيْه إن الله بعبّاده بر مصيرٌ (31) )4 ل 
ال الل ل 20 م أوْرَنْنَا لكتَابٌ الَذِينَ إصْطَفَينا منْ عبّادنا 
يي 
الكبيرٌ (62) 14 (فاطر: ج 22). 
. إن مفهوم الاصظفاء 0 
تفرض على الناس رؤئية جديدة للمحتوى القرآني في علاقته مع الواقع....كعنى آخر, 
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قا القوريق و الاسفلتة الاج مو ينا لتقلاو ايضاق وضع تراكلا ريضرة 
في الاعتبار. وكم يجدر بنا أن ننتبه إلى معنى الاية بشأن خصائص الوارثين المصطفين» 
فهم نوعيات مختلفة ليست مرتبطة ولا متمظهرة بالنماذج التقليدية لرجال الدين» 
فمنهم الظالم لنفسه ومنهم المقتصد ومنه السايق بالخيرات. فحتى الظالم لنفسه يورئه 

سحي تبرخ كم ل 
العاريضية 

وتوضح الآن بعد آخر في هذا التوريث ففي بداية الآ فصل القرآن بين الكتاب 
والوحي «والذي أَوْحَيْنَ لِك منَ الْكتَابٍ هُوَ الحَقٌ مُصَدَهَا ما بْنَيَدَيْهِ نَّ اله بعباده 
ير صر (31) 6 (فاطر: ج02 فالقضية هنا هبي وحي من الكتاب وانكشاف في 

قلب الوريث وعقله تحاه المعاني الكامنة في الكتاب» والتي يجليها الله في كل عصر من 
خلال الوارث الذي يصطفيه. هكذا يحل القرآن مشكلة انقطاع النبوّة. فالتوريك 
هناء القائم على وجود الله فعلياً في الحركة الكونية» هو الحل القرآني لقضية العلاقة بين 
القران ومتغيرات العصر... هذه العلاقة اال 0 ا 

خليل في كتابه جدلية القرآن ص 25: ظ 

ا 520 58 50 000 
الفيالة يورق اندرو الى ع مسال التو عمل بنافي] سوال نيام الى ع فاك الدع ليق 
اتمتاسقي 3 شروية فيص رمع تاريعا عار جمعد ووذ الززماقة لكايه يعاري ناكد 
وتغيّرنا. والنبي الذي هو بشر مثلناء هو تاريخي» من تاريخنا المحدد زماناً - مكاناء 
وداخل ثباتنا وتغيّرنا. فكيف, والحال هذه» تتزمن الألوهة» تتناسب مع البشر» وتتنزل 
عليهم؟ هل إن هذا النسبي هذا التنزيل» في الألوهة يجعلها غير مطلقة؟ أم إن كونها 
متصلة وحياً بالبش رلا يجعلها نسبية؟ مهما يكن الأمر» فإن صلة الوتر بالشفع استغرقت 
تفكير المفكرين والفلاسفة» وجعلت مسألة صلة المطلق بالنسبي» صلة اللامتناهي 
بالمتناهي» صلة الغيب بالطبيعة والبشر من المسائل.الداعية للتأمل:والقو 06 مر 
بود :ال اساولات اناتور عايل اعرد غايل ظ 

يضع المفهوم القراني في التوريث والاصطفاء - القائم على ضرورة اتفاعل ْ 
5005 العصر - يضع النزعة السلفية. التقليدية 0 1 الاتحاهات 'الاسلامية - 
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المنهج والعالمية اللإسلامية الثانية 


موظئعا يغبا :فمامن اح د متهج:توققك تخت لانت قصدا أو دون قهيف. + لدئ 
هذه الآية فى سورة فاطر. والذين توقفوا لديها أكدوا التوريث الإلهي لبعض (الأولياء) 
ولكنهم ار الظالمين لأنفسهم. إن هذه الآية -تنسف الروح السلفية التقليدية 
يفا بشذها (الوحي من الكتاب) إلى واقع المتغيرات» وهذا يعني نفي مفهوم (العهد 
الذهبي) و(ترسّم خطى السلف) والقياس على ما كانوا عليه. 

يحمل القران في مبناه ومعناه (و حدة منهجية كاملة) ا 
المعادل) للكونية كلها فعنصر استمراريته ليس فقط في نصوصه؛ ولكن في فهم هذه 
النصوص ضمن (منهجيته)» أي (المنهج القراني)» والمطلوب مثا هو (اكتشاف) هذا 
المنهج عبر التفاعل العميق مع اي 2 نكتشف المنهج الكوني في الحركة 
. الطبيعية» عبر التفاعل العميق مع مختلف الظواهر الطبيعية وتحليلها في مكوناتها 
وعلاقاتها... في إطار الحركة الكونية يبحث الإنسان عن (الناظم العام) لجملة 
الظواهر» صاعدا من التعدد والتنوّ ع المظهري إلى الوحدة... الوحدة المهيمنة على هذا 
التنوع والتعدد المظهري... كذلك البحث في منهجية القران ضمن سوره واياته التي 
تبدو مجرّأة (أجزاء)» ومتعددة (سور)» ومتنوعة (آيات)» وأحيانا تبدو مكررة. 2 

فالقران كا يعطيه من (منهجية) عبر (التحليل) الدقيق لسوره واياته في (وحدتها) 
وترابطها إنما يدلنا على وعي إلهي محيط بكل أبعاد التجربة الكونية التي تتمركز حول 
اله وليس حول الإنسان. وفي إطار هذا الوعي المنهجي ينحسر دور الأرض كمركز 
للكون» وينحسردور الإنسان في هذه الكونية ليحتل موقعه كجزء منهاء وليس كهدف 
أخير لها. فما من طائر يطير ا من دابة وما من كائنات نبصرها ولا نبصرها 
إلا أتم أمثالنا في كونية شاملة مركزها الله نفسه. ظ 0 

مثل هذا الوعي المنهجي تنتج منه دلالات خطيرة جداً ليست أقل خطورة من علاقة 
الهدهد بسليمان في كامل قوة استخلافه: الي - 
به وجئتك من سبأ بنبإ يقين © (النمل: ج 19). 

كذلك يقضي هذا الوعي المنهجي على مفاهيم تقليدية عديدة مورودة, ا كان 
لكان - في كامل قوة الاستخلاف - لم يحط علماً بوجود النمل : فى الوادي - 
أن تكلم النمل: وّحَُشْرَ لسليْمَانَ جَنُودُهُ ٠‏ يف3 00 
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العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب والانسان والطبيعة 


< عنى إذا ا على واي الل كلت قله ها انهل خأو تاكتك لا بتخطمتة: 
سُليْمَانٌ وَجنُودُه وَهُمْ لا يَشْعُرُونَ (18) فتبَسّمَ ضَاحكا من قَوْلهَا وَقال رَبٌ أَوْزِعني 
نْ كر نعمتَكَ التي َنْعَمْتَ عَلِيّ وَعَلَى وَالدَيّ وََنْ أَعْمَلَ صَالًا تَرْضَاهُ وَأَدْخلني 
ِرَحْمَتَكَ في عبّادكٌ الصَّالحِينَ (19) 4 (الدمل ج 19) - فكيف يكن أن تصمد نظرية 
(الأقطاب والأبدال) الذين يتناوبون السلطة الإلهية في الآر ض؟. 5 

أ ارسي التوني الث ان يو جا تسق كاما لي سرادت انار ايلاد 
اها اميا ب الوعي بهذه المنهجية فهو عصارة الجمع بين القراءتين... القراءة بالله 

والقراءة بالقلم. .. القراءة الغيبية والقراءة د ا قراءة 7 شاملة يحيماها 
000 ظ 

. عبر هذه المنهجية ... الجمع بين القراءتين. كذ | 
و د أما افتراض الانفصام بين الغيب والطبيعة فما هو 
إلا ستر العقل بظلام الجهل. والكفر في مذاهب و الل اي 
وقد وصف الليل بالكافر لستره الأشياء. 3 

إذا بالجمع بين القراءتين» وبالبحث عن الناظم ايوق بور لاعا: 5 ض 
نقترب من فهم (منهجية القران) التي هي الأصل في مفهوم (الشمولية) القراني: قل 
أكد الله هذه الشمولية الرابطة بين الغيب والطبيعة حين خاطب محمداً بقوله لوك 
تلقَى القرّآنَ من لدُنْ كيم عَلِيم 6) © (النمل: ج 19). هنا استخدم الله لنفسه ‏ 

ظ (الحكيم) ا لان يما الكلي. 0 والعلم هو اإنظر 
امل نصل إل ماي مو جع بن الشكمة واعلم ني حدوة لبخي أي فس 
ب ميو كد و القرآنٍ رم د 0 
القرآن 5 العامة فى تراتينب بحت هنو مواقع 1ت حين يقدم صفة الحكيم) ال 5 
مي ظ 
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الفرق ين أسلونا التحليل العاصر والأسلوب التفسيري 


الاقم لد و هنا المعور روه المج ننه ولا ابلق امازو ااا 
في التعامل مع القرآن عن الأسلوب (التفسيري) التقليدي؟ وععنى اخر لماذا نلجأ نحن 
إلى الوحدة الناظمة في وقت كأوا فيه هم إلى التعامل مع الكثرة؟ - 

الفارق هنا يكمن في اختلاف (أسلوب المعرفة) 1007 
عصرنا العلمي الراهن على معالجة الكثرة» ارتدادا بها إلى الوحدة وربط الظواهر ضمن 
علاقاتها الجدلية بإطارها الموضوعي وافالقر أن والنسية إليقا لبص افر قانا يتجمع (كميًاً) 
في قرآن واحدء بل هو فرقان يتجمّع (كيفيًا يفيَا) في قرآن واحد تحكمه وحدة منهجية 
ناظمة... كمثال على ذلك مسألة تعدد الزوجات... فقد أوضحنا أن أي بحث فى 
هذه المسألة لا يضع في اعتباره دلالة قصة يوسف مع امرأة العزيز (منع وجود عنصرين 
أجنبيين - امر أة ورجل - ضمن سقف (و احد) ودلالة (منع التبتي)... لا يستطيع أن 
ل : ا ا ا 
. وميه اغريء تابد لالد ارين باينا ج فقط للعناية بالأيتاء من الرحي... 

هذا المعنى الدقيق غاب عن المفسرين التقليديين. والسرؤال هنا لماذا غاب عنهم؟ 
هل لعجزهم اللغوي؟ لا فقد كانوا فرسان الكلمة» ولكن غاب عنهم لأن (الأسلوب 
الفكري التفسيري نفسه) كان يتعامل مع القرآن ضمن أشكال الأجزاء والسور 
والآيات» ولم يستطع أن ينفذ إلى المنهجية الناظمة» حيث يرتبط نص في سياق سورة 
بنصوص تبدو ذات غايات مختلفة في سور أخرى. 

كانوا ضمن (حالة عقلية تاريخية) تتعامل بطبيعتها مع الأشياء في كثرتها وتعددها. 
'هذا.ما يسمى. العقلية الأنيمية فى تطور الفكر البشري» وهى عقلية تاريخية ذات 
خصائص فكرية محددة» أهمها التعامل مع ظواهر الطبيعة كأن بها حياة 5 
اي ا ل ل ظ 
أن ينفذ إلى الكون وموضوعات بتحليلها في إطار وحدتها المنهجية الناظمة لذلك 
بقيت العقلية تفسيرية مظهرية تنتشر في الكثرة من دون القدرة على احتوائها بالتحليل. 
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العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب و 6 والطبيعة 


ولهيذا الشبيي: بالذانت م يتوقف ا لتقليديون لدى ماقمب الرسول من إعادة 
ترتيب لآيات القرآن خلافاً لأشكال التنزيل. ار 

ال يستطع أحد أن يتبين أن إعادة ترتيب الكتاب التى جرت بأمر توقيفي من جبريل 
كان الغرض الأساسي منها هو تكريس شكل الوحلة المنهجية للكتاب. ونلاحظ هذا 
الأمر بوضوح في سورة «العلق» المكية... فقد نزلت هذه الآيات ضمن موضعين» 
بينهما فارق زماني» غير أن الرسول جمع ما .بين مقدمة السورة (الآيات. الخمس 
الأولى) ومؤخرتها إلى الآية (19) في ناظم واحد أو سورة واحدة. وحين بحثنا في 
هذه السورة وجدنا أن متضمنات الآيات الخمس الأولى هي (جزء متصل) بالموؤخرة 
المضافة لإعطاء الموضوع محتواه المنهجي» اا اه وما م 
عدم الجمع في الدنيا قبل الآخرة. ظ 

هذا هو الفارق في الأصل بين المعالجة التحليلية للقرآن 200 
ومعرفي معاصره والمعالجة التفسيرية للقرآن انطلاقاً من وعي عقلي و ل 
الاحيائية والكثرة المتمظهرة ة من دون ناظم يجمعها. . 0000 
إن تطبيق هذا الأسلوب الحضاري في فهم القرآن 211116 

أصله الناظمء »؛ يضعنا في مرحلة متقدمة جداً لفهم هذا الكتاب» وككننا من حل العديد 
' من المعضلات الفكرية التى كانت مستعصية الحل فى الماضى» ضمن الأخذ بأفكار 
السور المجرّأة والآيات العديدة. فالقران كإدر اماد للحر كك الكونية» يثير البحث 
فيه ما يثيره البحث .في الكون ذاته» عبوراً إلى المفهوم المنهجي .عبر تعدد الظواهر. 
وهناك فارق يبقى علينا ذكره في هذا التشبيه» هو أنه مع تركيزنا على ضرورة الانطلاق 
في البحث القرآني من نضج فكري معين كما هي حال البحث في الظواهر الكونية 
نفسهاء فإن البحث في القرآن ممهّد بأكثر ثما هو البحث في الكون الطبيعي» لأن القرآن 
مطاف ترج الرون اسع يوقت يناري زود اولض نيلوسنا لوخي 
0 00 0 

كان لغياب تاراقع اليا م ادن وتفسيره. 50 
من خلال الكل» والنظر في الآيات المجزأة والتعامل معها برذها إلى جاذب كلي عام 
أثره في المواقف المتناقضة التي ظهرت ضمن مدارس الفكر الإسلاتي» لسن يما ينها 
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المنهج والعالمية الإسلامية الثانية 


فقطء ولكن داخلها ابشاوفلها باستخدامنا لتعريف (مدارس) على نحو محجازي. 

. فالأشعري يتناقض مع الأشعري وال معتزلي مع المعتزلي» مع افتراضنا وحدة المصدر 
القرآني الذي يستمدون منه. فإما أن يكون القرآن متناقضاً وهذا غير صحيحء وإما أن 
يكونوا هم قد وقعوا في أسر الكثرة من دون تبن الوحدة المنهجية في تكوينه العام؛ 
والأخير هو الصحيح. لذلك جاءت أقوالهم وآراؤهم في القدرة الإلهية والعجر 
البشري ومقام العقل لتعكس اغترابهم عن هذه الوحدة. 

إن هذه النقطة تحديداً تحمل تمييزاً رماي دن ده الواحد والفكر 
الإسلامي في متناقضاته» بحيث لا يصبح الثاني ترحمة موضوعية للأول» إضافة إلى ما 
أوردناه عن الفارق بين القرآن كمحتوى للوعي الكوني الشامل. 

ومن هذه النقطة : تتولد نقطة مهمة جداً في نقدنا للفكر الإسلامي. فنتيجة لغياب 
الاتجاه نحو المنهجية والاعتماد على النص في جزئيته وكثرته» نجد أن كل المفكرين 
الإسلاميين يأخذون ببدايات قرآنية» ثم يولّدون من خلال مناقشاتهم العقلية والفلسفية 
رؤاهم للآمور, كأنما تقف كل أية في القرآن مستقلة عن كليّة الكتاب الكيفية. 


تر و 
< 


ولهذا السبب» حين يبدو التناقض قائما في آيات الكثرة كالقول: #وَالله خلقكم 
وَمَانَعْلَمُونَ (96) # (الإنسان: ج 29)» تحد أن الفكر الإسلامي - بدافع الإيمان فقط 
- سرعان ما يلجأ إلى التلفيق والتبرير والذرائع عبر التأويل أو عبر التوليد العقلي المرتبط 
بظاهر النص. .ويعود الخلل في هذه الحالة إلى أنهم كانوا يولّدون مناهجهم الخاصة من 
دون التبصر.عنهجية القران ككتاب كوني لا يحتاج إلى توليد عقلي من خارجه. ومن 
هنا أصبح القرآن في معظم الدراسات نصوصا استشهادية وليس منهجا كامل التكوين 
والبناء. والأمر هنا يختلف في حال بعض الروّاد الصوفيين الذين عمدوا إلى بناء نظرة 
منهجية بشكليها الكشفي والاتحادي» فدفعوا بالمنطق الأشعري إلى نتائجه النهائية. 

غير أن طريقة الصوفية هي غير الطريقة التي ندرس بها الأمر هناء وإن أصابهم - 
ما أصاب الآخرين من خلط في بعض النواحي بحكم المناخ الفكري العام» ولكنهم 
خلافا لغيرهم فقد توحوا المنهج وغاصوا في استعصاءاته بروح تأملية إشراقية. ويجب 
أن نميّر هنا بين الفلسفة الصوفية وبين أشكال التعبّد الصوفي. 

. هذا يوضح لنا أن طريقة الروّاد الأوائل من المفكرين الإسلاميين 5-5 
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قرآنية صرفة» بل 5000 متليسة بأوضاعهم العقلية التقديرية الخاصة. فإذا تذكرنا أن 
الحركة الإسلامية قد استحوذت جغرافيا على حوض الحضارات العالمية القديمة» نجد 
أن المفكرين الأوائل قد استمدوا من هذه الحضارات مناهجها وأساليبها فى التفكير 
المسقاة عن خار رجا الفلفيفية وك روات وا مهنا !قز ذا اكد فحنا قن النظ ارق او 
التعارض» وهذا ما يوضح لنا كيف أن المفكرين الإسلاميين قد تعاملوا مع الفلسفة 
من مدخل ديني» وبالذات الفلسفة اليونانية» وهذا التعامل يوضح لناء كما ثبت» أنهم 
كانوا يعانون ال ار لا ا 
ضُ خارجه. 

وقد استطاعت الدراسات التحليلية والتقدية 5 أن ترد 5-8 3200 
والفلسفات الإسلامية الأساسية إلى مصادرها غير القرانية. ولا نعني بالضرورة أن 
المفكرين العرب والإسلاميين كانوا بجرد مترجمين سلبيين للفكر اليوناني أو الفارسي 
أو الإسكندراني أو اليهودي أو المسيحي» كماءقال بالأمر غيرنا ضمن انتماء:منعين» 
ولكننا رجوعاً إلى هذه المصادر وتحليلاتها نكتشف أن القرآن ل يكن عملياً هو المصدر 
الوحيد في تركيب الفكر الإسلامي د ما أضعف من ار على منهجية 
القرآن المتميّرة. 22 .0 
5000 ل ل سي القتان لفان عرزل 
على بيئة عربية غير كتابية» ذهبت طبقات المفسرين الأوائل إلى اعتماد الشروحات 
اليهودية والمسيحية في ما تراه دالا على معاني بعض النصوص القرانية» فوقعت في 
أسر فكر وتصورات كانت تستخدم هذه الشروحات بطريقة ليست من أصل النهج 
القرانى» وقد عرف جزء من ذلك بالإسرائيليات. هذا القول يجب ألا يغيّب عن وعينا 
نفي القران لكل الخرافات الأسطورية التي علقت بالفكر اليهودي والمسيحي. [راجع: 

معنى الاسترجاع النقدي والتحليلي» المداخل التأسيسية» الكتاب الأول[ 00 

اكدلك نفك الك كل تللف الكواسانت دشو باجو اك امون الديني» وهذه نتيجة 
منطقية لمن غيّب المنهج وتفرّق في الكثرة. أسندوا ظووريه إل لاما م 
حاولوا الالتفاف حول متناقضاتها الظاهرية, وم يكونوا يلامسون في الحقيقة سوى 
السطح والأطراف فيما يخشون أعماقه خوفا من الدفع.منطقهم إلى نتائجه النهائية. 
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وشكذا كانث تحال من اعد الفعل إلء الله أو افد الفغل إى الانسان. ظ 
م 0 0 العدالة ا 0 الأول 
مه باوج ام فوم ولك جات لغال ب مع الذين تهجوا تهج آخرء 
ومع الذين نهجو نهجوا بين النهجين. ظ 
0 العربية. فعلى الرغم من أن شروط الاجتهاد المتأخرة التي 
ل الا ل ال د 


وبالشكل القاموسي والتصريفي , لاما ميقا باللذة العربية» ما لم تتضمن المعرفة 
القاموسية سانا 2 بأنطولوجية اللغة نفسها كلسان حى وليس كمفردات 
مركبة. ظ ظ ظ 


وق دراك يعد الأذناى لمعيه لمر سين جار وا ال ريتتوع :إن لطر يقة التي كان 
يستخدم بها العرب بعض الكلمات في مواضيع التشابه والخلاف» كتعريف أبي 
حنيفة للخمر. غير أن ذلك الأسلوب كان استثنائياء أما الأسلوب العام فقد اعتمد على 
الفصحى في رواجها من دون تبصر بأنطولوجيتها. وتأتي خطورة الأمر من أن كل 
التفاسير القرانية قد بدأت في مرحلة متأخرة وبعد اندماج لغة الإسلام في بيئة حضارية 
مختلفة وقد أدرك ابن أبى طالب نذر الأمر فى مرحلة مبكرة باستدعائه أبى اعد 
الدؤْلي لوضع كتاب للناس في لغتهم. 

غير أن معرفة | للغة وحدها لا تكفي في الفهم الدقية قيق لبعض خفايا الكتاب . فالقران 
ليس عربياً فقط باعتباره متنرّلاً بلغة العرب» ولكنه كبناء إلهي. ل له 
استوعب مفردات اللغة نفسها ضمن استخدامات دقيقة للغاية» قل أن فطن إليها أهل 
اللغة نر من ذلك ا 3 سُقناه عن اد القرآن لعبارة (مسّ) فى غير 

إن اياي روا ونا ا 00 5000005 
تحديد معاني المفردات كما يحددها القرآن نفسه) وكما يستخدمها. فهناك فارق دقيق 
بين شاعرية العرب اللغوية مع تفرّدها اللساني ودقة التوظيف القرآني لهذه اللغة. إن هذا 
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القاموس - الذي سيكون شاغلي لفترة طويلة من الزمن - سيكشف عن استخدامات 
نرائية للنقردات قل أن نكر هيا لغوت اسه ؛ وسيساعد في جلاء مفهوميات 
كثيرة ظلت مكنونة في القرآن. إن مكنونيّة القرآن التي لا تمسّها إلا نفوس طاهرة» هي 
ما جعلها لنا الله من بعد النبوّة. [راجع: ا 0 
العربي - المداخل التأسيسية - الكتاب الأول ]. ظ 
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لقد قضى الله أن تتتهى.العالمية الإسلامية الأؤلى بعودة بتي إسرائيل إلى فلسطين (المستجد 
الأقصى) وإنشائهم لدولتهم» وأمدّهم الله - كما قضى - بأموال وبنين تتدفق عليهم 
من أرجاء كثيرة في العالم وجعلهم أكثر نفيراً. وكما يعتبر قيام دولة بني إسرائيل المظهر 
الأكثر عملية لانتهاء دورة تاريخية كاملة في التاريخ الحافل لهذه المنطقة الحضارية» . 
تحديدأء فإن مظاهر أخرى متزامنة تعتبر مظاهر عملية أخرى لانتهاء تلك العالمية» وهي 
الارتداد نحو الإقليمية وعناصر الانقسام» والتحوّل نحو البدائل الوضعية» والعودة 
إلى الأصول الحضارية السابقة على الإسلام. كل هذه المظاهر ذات علاقات. جدلية 
متفاعلة باتحاه الهزيمة الكبرى. فليس غريباً إذا أن يعلن الرئيس المصري برنابجه للصلح 
مع إسرائيل وهو يخاطب الصحافيين ا اا 000 
من الأهرام الثلاثة خلفية لمظهره التلفزيوني. 
غير أنه مع انقضاء تلك. المرحلة في شكلها العالمي التاريخئ» أبقت في داخلها 
وضمن موروثها إمكانات الانطلاق نحو العالمية الإسلامية الثانية التي تأتي ضمن أفق 
كص جدره وقداير وصص خقائض نودوعي ميري 
وتوالد العالمية الثانية من العالمية الأولى هو دلالة قرآنية على تواصل الرسالة اللقملاية باغها ها 
خاقمة الرنالات: وعلى إكذاه القران يعو ملق في الرمانة لكاي ظ 
وفي إطار العا مية الثانية سيتحقق قضاء الله: إن خسنت أَحْسَمُّمْ لأنفسكخ وَإِنْ 
أسَأتم قَلَا قدا بحاء وَعْدُ الآخرة ليَسووُوأ وُجوهَكمْ وَليَدْحلوا المشجد كما دحلو وَل 
مره ويروأ ما عَلوًا ترا (4)7 (الإسراء: ج 15). 
ومع أن العامة الإشادمة الثانية ترث في انطلاقتها عن العالمية 1 مقومات 
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الوجود والبقاء الكياني» إلا أنها لا ترث عنها مفهومها السلفي التطبيقي للقرآن» ولا 
ترث عنها مفهومها التأويلي» بل تستعيض عن السلفية التطبيقية والتأويلية الباطنية 
ممفهوم منهجي جديد للقران في وحدته العضوية ودلالاته الكونية. ولا تأتي هذه 
الاستعاضة من قبيل الاجتهاد الفكري التجديديء بل ترتبط بتجاو ز التاريخ ومقوّمات 
التكوين للشروط الواقعية التي حكمت مرحلة تحويل العربي بالقران من الأطر البدوية 
ضمن خصائصها المحلية إلى حر لاسا 

فالانسان العربي ي قد فهم القران ضمن خصائص تكوينه الموضوعية» وقد كانت 
كةو اجتماعيا 57 بالقياس إلى خصائص التكوين الحضاري العالمي 
الراهنة... في تلك المرحلة أدرك العربي القران ضمن عقلية التجزئة والمفردات. وعلى ‏ 
الرغم من أن ذلك قد جاء كفهم مثالي للقران ضمن (حكم الوقت والمكان) إلا أنه 
ليس كذلك بالنسبة إليناء حيث ترتبط عقليتنا بالإدراك المنهجي للأمور في وحدتها 
روصيب ون سس اجر عاو معو 
مختلفة من الموضوعات الحضارية والعلاقات الدولية. 

لذلك كانت تلك امرحلة: بحكم عدم تعلّقها العقلي بالمنهج؛ مرحلة تسيطرعليها 
ور تو ري يو عا لصح اك لمعل لي الرائع للملاو اليا ا رميو 
لفسةة باعتازة سيدا واقعيا للقران(كان: خلقه القران): فالرسول بسلوكيته. كان 
يضيّق الشقة الواسعة بين مكنونات المنهج الإلهي القرآني وعقلية الواقع وشروطه 
الاجتماعية والفكرية إذ لم يكن الله ليطالبهم بتجاوز أنفسهم وتجربتهم والانفتاح 
بعقلية منهجية على المنهج. وقد أدى مفهوم التقليد للقدوة الحسنة - في غياب الوعي 
بالمنهج ل ا ل 
القدر الكبير من الأحاديث والمواقف. ظ 

هذا العدن امعان الواسع من اناكو لسري 5000520007 

عن أسلوب الرسول في التعامل مع الواقع» بل عن خصائص الواقع نفسه الذي كان 
يتعامل معه. فقيمتها التاريخية قيمة مزدوجة: فهي من ناحية» دلالة على مواقف 
رسولية؛ وهي من ناحية أخرى, لك العرربي اه 

قلنا واقع مغاير لواقعنا في تركيبته وعقليته. ظ 
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والرسول باعتباره مبعوث الرحمة الإلهية وابن الواقع العربي في الوقت نفسه» 
كان تحسيدا حيا لتفاعل الاتخاهين - المنهجي والواقعي - في دائرة واحدة. لذلك لا 
نستطيع الفصل الكامل بين مواقفه قفه ومعاني تلك المواقف المحلية الخاصة بذلك الوعاء. 
وحن هاه تحن بد و نقيو لا السرم التعامل مع الجماليات المجسّمة ضمن فهمنا 
المنهجى للقرآن» وكما تعامل معها سليمان» من دون أن نحس برغبة في عبادتها أو 
5 تقرينا إل ان ارلقيه نعو ندا انر عفدن و افك كا اناما شه الرسول من 
أوثان ينسحب على كل الجماليات المجسّمة وليس على كيفية العلاقة بها. ونحد أن 
الرسول - في هذا المثال التطبيقي - لا يعطي الموقف تفسيراً تفصيلياً كما يقتضيه المنهج 
اليوم» لأن الواقع العربي ل يكن في حاجة !| لى ذلكء إذ كان يتجه بأعماقه الجمالية نحو 
اللوحة الشعرية لا نحو اللوحة التصويرية أو المجسشّمة. < ظ 

إذأه فقد ارتبط العرب ضمن مرحلة التحويل القرآني بمفهوم التقليد باتخاذ الرسول 
قدوة عملية تحسّد لهم المنهج طبقاً لشروطهم الواقعية الحياتية... وعبر التقليد الحرفي 
والمسلكي نشأت مفاهيم المأثور والمنقول» تماما كما ارتبط التفسير القرآني مواضع 
النزول. وهكذا سيطرت الروح التقليدية السلفية المطلقة على مسار العالمية الأولى» 
وتضححًم الشعور بالماضي أكثر من الحاضر» واكتسب الصحابة قيمة تنزيهية تقديسية 
تحاوزت حدود الموضوعية الدينية» وما كان ذلك التقديس وتذييل كل اسم بعبارة 
(رضي الله عنه) إلا كمقدمة لازمة لتأكيد أهمية المتقول والمأثور عنهم» فسيطرت 
التطبيقات ا التحويلية على روح العالمية الأولى كلها. 

. في مقابل هذا الاتحاه السلفي التقليدي» وردًا عليه ظهر (التأويل اناي ا 
ولمواقف الرسول» وذلك كمخرج من الحرفية التقليدية . غير أن التأويل الباطني قد جاء 
. مماثلا للسلفية التقليدية في غياب الوعي بالمنهج, فاتحه التأويل إلى النصوص القرانية 
ععزل عن وحدة القران المنهجية, ووقع في نفس خطأ التعامل بعقلية التجزئة للسور 
والآآيات» بل أوغل أكثر - بحثا عن المزيد من الحرية - فجعل من كل آية لوحة منفصلة. 
وبالطبع استمرت المعركة طويلاً بين السلفية التقليدية المنجهة دوماً إلى التطبيق الظرفي 
فى مرحلة التحول... والتأويلية الباطنية المتجهة إلى مؤثرات الحاضر... وفى كلا 
الاتجاههين كان المنهج القراني هو الغائب الأكبر. 00" 
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الآن انتقل بنا التاريخ إلى مرحلة مختلفة» وقد خلت تلك العلمية.ها كسبت» وأصبحنا. 
أمام واقع تاريخي جديد بكل مقوّماته الحضارية وأسسه الاجتماعية والفكرية. 
وتحولت العقلية من عقلية تأخذ بالأمور في جزئياتها وظاهريتهاء إلى عقلية تبحث 
عن الناظم الموضوعي للأشياء» و تحاول قاذ إلى المنهجية الكاملة الأبعاد. دك هذه 
المنهجية يصبح التحليل والنقد هو الإطار الموضوعي للحركة الفكرية في تعاملها مع 
القضايا المحلية والكونية... وعبر التحليل لسلا د ركم 
التفاصيل إلى الكلية. 

. بهذه المنهجية ننفذ إلى أعماق 005000077 00 ولكد 
لق به إلى أعماق الماضي قا والماضى بالنسبة إلينا ليس العالمية الإسلامية الأولى 
قط رن ناريك السقارية الكوق كلفور عازيب لاني وقوه لعا با نميه زو شيك لهذا 
لله بالقرآن... من بدء الكون والكونية وانسلاخ الخلق البشري وتناوب مراحل التاريخ. 

. فالمنهج القرآني هو منهج كوني ومعادل لوجود كوني بكافة حركته, يعطينا حكمة 
الخلق والتسخير والتقدير. فهو إذا المنهج الإلهي الشامل الذي ينفذ إلى كل ظواهر 
الحركة وإلى محتوياتها الطبيعية. والتاريخية وإلى انعكاسات ذلك كله على تجحارب ‏ 
والمنهج القراني مهيمن بالوعي والتحليل على عناصر المرحلة التطبيقية الأولى» 
كما هو مهيمن بالوعي والتحليل على كل المراحل السابقة منذ بدء الكونية وعبر 
استمراريتها. والمنهح تحريد وتطبيق يستنفذ كل الطاقات العقلية بكافة وسائلها 
الحضارية المعاصرة؛ وي يعيد تركيز الجهد البشري المتفوّق في محالات العلوم والفلسفة 
ومختلف الدراسات ضمن كليتها الواحدة في التجربة الوجودية الكونية. المنهجية 
تقابل بين الكونية والوعي القرآني بها. ومن هنا تصبح الشمولية وأقصى قدرات 
العدن ومسات نضا كل ليد :هداق اسع رمع اط ( 

نحن إذاً لا نرجع إلى الماضي السلفي التقليدي ولا إلى التأويلي الباطني.. ولا نعود . 
. إلى ما كان» بل ننطلق إلى الحاضر عبر المنهج القراني الكوني... وهذه الانطلاقة الجديدة 
لا تأتي - كما قلنا - كاجتهاد وتحديد» بل هي وعي 1000 القران عبر التحليل 
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وفي هذه الحالة لا تعتبر السلفية التقليدية ولا التأويلية الباطنية قيدأً عليناء بل يصبح 
واضحا أننا نستوعبهما بالفهم في إطار المنهج نفسه. علاقتنا بهما علاقة استيعاب 
إيجابي بالتحليل الموضوعي؛ وليست علاقة رفض طفولي سطحي. .. ففي الأثور 
والمنقول روائع... وفي التأويل الباطني روائع... وفي أحاديث الرسول روائع.. 
لذلك فإن مما يخالف المنطق محاولة التجاوز السطحي لذلك الموروث الغني عن 
العلية الأول جار الوذ نا السنازوي ونس للقن سالب البراسانت لني 
والتصنيف الدقيق ما يجعلنا نفيد بالفعل من كل خاطرة خطرت في تلك المرحلة؟ 
ولماذا التجاوز ونحن نثق في أنفسنا بالله وفي منهجنا بالله وبنور الله. 
. إن محاولة القضاء على السلفية التقليدية أو التأويل الباطني بنفي تراث تلك المرحلة 
فيها سطحية كبرى» كما أن انتباذ أحاديث الرسول جرعة بمة لا تغتفر بحق العلم وبحق 
الدين» وينم عن جهل حقيقي .ما يعنيه محمد في المنهج الإلهي كخاتم للأنبياء وفاتح 
للعالمية الإسلامية ضمن كل مراحلها... بل ماذا نخشى من تأثيرات السلفية والباطنية " 
والحق في يدنا وقد تطورت وسائل الفهم والوعي. ومهما قيل عن العالمية الثانية: 
فإنها لن تكون رسالة ثانية ا لساري 
حدذنا ومطلعنا إلى معارج الحكمة. . ظ 

[راجع ار لبا ف سوبي لعي ا 3 
الفصل الثاني» الباب الأول» الجزء الأول]. ' 

إل قرط 15لا يكبل اي برهة رتررهيم قد من ري ابابل ادوس للا 
لتوفق بين (ضرورة عصرنا) والننائج التطبيقية السلفية كما هو أسلوب (المجدّدين) من 
أمثال الأفغان ومحمد عبده والحركات الدينية الإسلامية المعاصرة وشبه المعاصرة. ظ 
التوفيقية أو الترقيع مرفوضان تماماً في المنهج. فالمنهج في وحدته لا (يلائم) بين 
الماضي والحاضرء وإلا لأصبح التطبيق السلفي وليس المكنون القرآني هو العنصر 
العم وهذا قول باطل. فحركات التجديد في مجملها كانت تحاول إحداث تعديلات 
في تطبيقات الماضي لتحيط بها أوضاع الحاضر المتغيّرة» فغيّبت القرآن ومنهجه, ‏ 
وقضت على خصائص المرحلة» ولذلك تداعت محاولات التجديد لأنها لم تكن تعبّر 
كن يعلايه بل عن غاض في تون بعاديدو ب 
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. ولهذا السبب نفسه عجزت حركات التجديد عن فهم متغيرات المرحلة التاريخية؛ 
فأصبحت تواجه الارتداد نحو الوضعية الإقليمية بطريقة وعظية من دون فهم خلفيات 
هذا الارتداد. إنها أصوات الماضي تبعث في الحاضر. .. فاقدة 0 لأنها 
تعيش في الحاضر» وفاقدة للعلاقة مع الحاضر لأنها تستوحي الماضي... فأصبحت 
كامئيت لا أرضاً قطع ولا ظهراً أبقى. اع سيها أنه خا ول انض الله 0 
أن تعرف أولاً كيف تنصر الله الذي خلق لال .. وأن ا 
الاقتضاء ء في حركة الطبيعة والتاريخ. ظ 

لهذا السبب ل أنتم إلى أي من هذه الدذكات اك 5-0 أن 0 صالم 
لكل زمان ومكان ولكنها لم تقل لنا كيف؟.وكم رأيتهم يرفعون المصاحف في وجه 
خصومهم السياسيين كما رفعها جيش معاوية» ولكنهم كبعض رجال ذلك الجيش 
في علاقتهم بتلك المصاحف. .. فما معنى أن نحتكم إلى كتاب الله ونحن لا نزال نقرأه 
فلا يتجاوز حناجرنا. لا أريد أن أشير إلى تنظيم معين» فقد قال الله كلمته فيه واندثر في 
طىّ النهاية؛ و لكر ف اهما ندمة كان صادقاً منهم وكثير منهم صادقون. . 

خارج النزعات التوفيقيْة والانتقائية والترقيعية يبرز المنهج القرآني جديداً» لينتكشف 
على بدايات العالمية الإسلامية الثانية ويحيط بأطرها الحضارية الموضوعية وآفاقها 
التاريخية. والمعركة طويلة وشاقة» ولكن لا بد من البداية كما يقررها النهج الإلهي 

فيد لدي #دة التاريخ وأحكم. جر ا ا 


الأفق التاريخي الذي والظاهرة الاسرائيلية 
ينضح للقارئ جلياً أنني قد اتخذت 6 الوجود الإسرائيلي 520 2 
العالمية الاسلامية الأولى» ودلالة فى الوقت 00 بدء العالمية الاسلامية الثانية 
تلن 1 هذا جدود بدن مابيفه راك ١‏ الا وضع اع اولا داك الو تور ارده 
كذلك يلاحظ القارئ أن حديئي عن مقدمات العالمية الثانية يأتي كله كشدّ لخيوط 
القوة لتلتف في النهاية من حول إسرائيل. وهذا بالفعل ما أعنيه» وهذا بالفعل م هو 
السياق الذي سيحكم مسيرنا التاريخي لعدة عقود مقبلة. 00 
الحم ص م الي ب-0 
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خصائص العالمية الإسلامية الثانية والخلاصة التاريخية للمنهج 


عدم قدرتها على التعرّف إلى معنى الظاهرة الإسرائيلية في تجريتنا الوجودية, وبذلك لم 
تستطع فهم أبعادها التاريخية والعالمية؛ وجعلت التعامل معها منطلقا من فكر وضعي 
بحرد» يفهم الظاهرة الابزائيلية وما سطك] عدا عد حتائقيهاء وبالتالي ما من أحد 
جر مستا مراحيتها وقدا عو عات 00 

كذلك لم يفهم المثقفون العرب وقادتهم الخصائص ارو 057 التاريخية 
ومقؤمات. وجودهم الجمغرافي - السياسي واستمرارهم الحضاريء باعتبار كل ذلك 
دلالات على إرادة تسمو فوق التشخيص العلمي المجرد لشروط الواقع الموضوعي 
في.حركة التاريخ.... كذلك. لم يستطيعوا فهم إسزائيل؛ وحصروها (علميا) في (كيان 
استيطاني عنصري مفرز عن العالمية الرأسمالية الأوروبية). وكم تتكلم إذاعاتنا يوميا 
بهذه العبارات» وتمتلئ بها النشرات والكتبء» وبالذات كتب «مؤسسة الدراسات 
الفلسطينية» و«مركز الأبحاث الفلسطيني». ظ 1 

. الخطأ في فهم الظاهرة الإسرا : يلي يتنب علي خطأ كبير في التعامل معها. .. واتخاذ 
العلاج الخاطئ للأمون المصيزية لا ينتج منه إلا أخطاء فادحة. لا يتسع المجال هنا 
للاستقطاع من وثائق كل الحركات التي تبنت الدور القيادي ما بين النيل والفرات 
في مواجهة إسرائيل» ولكننا نقول إن معظم التحليلات لم تخرج عن اعتبار إسرائيل 
(حاملة طائرات اميركية ثابتة في قلب الشرق الأوسط)... وأن مهمتها الامبريالية 
تكمن في عزل المشرق العربي عن المغرب العربي» للحيلولة دون تحقيق الوحدة القومية 
العربية التي تستوي على قدرات اقتصادية وبشرية وجغرافية حوا تي قال وكثيراً 

ما تربط الدراسات التي صادفت بعضها في اجتماعات الحوار العربي - الأفريقي في 
مدينة الشارقة عام 1976 ما بين الكيان الصهيوني الاستيطاني الإسرائيلي في العالم العربي 
وممائله الكيان العنصري الاستيطاني الأوروبي في جنوب أفريقيا. | 

إلى أين أذى هذا المفهوم الخاطى؟ بعد الهزيعة مباشرة في عام 1967» ركز ا 
الثوري على حقيقة إسرائيل الإمبريالية» فقال إن هدفها هو ضرب الأنظمة الثورية 
المعادية للإمبريالية في المنطقة» وإنها لم تنجح في ذلك أي ل تحتل إلا الأرض» محاولة 
المساومة بها لجرٌ هذه الأنظمة عن ديدنها الثوري. والبعض قال إن الحل في أيدي 
القوى الاومبريالية» وظن الجميع أن الكيان العنصري سيتوقف في حدود امتلاكه الحاجته 


03م 


لقان تناكت ة قاف تج انه الشجويرو لافنا ناو العانيفة دنا 


من الأرض وتأمين أوضاعه داخلهل وم يقبض /الجميع سوى الريع :وول موه 
و لحي م سوه لي 
هُوَ يبَالغه وَمَا دُعَاء الكافرينَ إلا في ضَلالٍ (14) © (الرعد: ج013 ظ 

إن الذي يجهل نفسه يجهل عدوّه: اقل سمت دروف طاهزة الول الوق ل 
التاريخ» (القابلة قاما و المماثلة اماما للتاريخ العربي نفسه ضمن العلمية الأولى. 2 
. نرجع الآن إلى تحليلنا لمقدمات التاريخ العربي فقد أفضنا في ذلك» ولكننا نعود إلى 
التماثل بين التاريخين (العربي والإسرائيلي) وإلى التقابل بينهماء بحيث جعل الله من 
مسار التناوب بينهما في هذه المنطقة إشارات إلى حدود فاصلة في المراحل التاريخية. 
ا ااا وا حيو الوا وو 
إلا إذا فهمنا بدايات وجودهم أصلاً في هذه الأرض ومسارهم'! لتاريخي فيها... 
وجود اليهود» لآلاف الأعوام في المنفى؛ ثم عودتهم جماعات جماعات. ا 
فلسطين من بعد انتشارهم في العالم: لوقلا من بتغده لبتي إسرَائيلٌ اسكثوا ارس 
فإِذا بحاء وَعْدُ الآخرّة حِمْنًا بكم لَفيقًا (104) 44 (الإسراء: سي 
وخنها - بأن نقف لديها وأن نستدل بها على المعاني الغيبية في تركيب هذا التاريخ 
وهذه الشخصية» قبل أن غنمضى إلى التحليل الوضعى والمقارنات الوضعية المجردة. 
االفظاهرةالناريسية الإسرائيلة عتائل الظاهنة النار سه لحري و بدا رلققية لشيية 
وسياقها... تمركزهم في مصر (أبناء يعقوب) لم يكن مصادفة؛ وخروجهم منها على 
بد موسى ومن ورائهم جيش يلحمق بهم وبحر ينفتح لههم لم يكن أمراً طبيعيا... 
وانتصارهم برمية الصبي داوود على جالوت وجنوده لم يكن أمرأ طبيعياً... وسبيهم 
ونفيهم نم عودتهم.. .لم يكن أمرأً طبيعياً. . ثم فيهم في مقدمة علي الإسلامية 
الأولى لم يكن أمرأ طبيعيا. .. وحفاظهم عبر ثلاثة عشر قرناً على خصائصهم التكوينية 
مع انتشارهم في العالم وتعرّضهم للاضطهاد لم يكن أمرأ طبيعياً. إن يد الله المتجاوزة 
ورا عاو وفع د د عا زود انيت 
نحو اقتضاء منظور. فماهو هذا الاقتضاء؟<- 2 

الاقتضاء ء أن يضع الله الظاهرة الإسرائيلية في مقابل 5 5 .وأن يضع 
اليهودية وقد خرّفت في مقابل القران الذي لا يأتيه الباطل من خلفه ولا من بين يديه. 


4م 


فالوجود العربي. والوجود الإسرائيلي: ظاهرتان متقابلتان كما هما متماثلتان على 
مستوى التكوين والاستمرار... وعبر التماثل والتقابل ا | الأبدي جوهر 
علاقاتهما كقوتين نقيضتين...تستمر إحداهما وتندفع .عنهجية الصراع وما تحتوي 
من ربا وعنصرية ودسائس واستكبار في الأرض» وتقابلها الأخرى: وهي الرسلام, 
5-0 السلام القائمة على الحق الكو 5 بكل أبعاده... وتتبادل الظاهر ا الوجود 
بالتدافع والصدام: ظ ظ ١‏ 

لإفهَرَمُوهُم ٍ, بإذن الله وَقَعل واو 55 وَآنَاه الله الك وليك وَعَلَْمَهُ نك يَشَاء 
لاقع لله النَاس يَعْضَهُمْ يعض لفَسَدَت لسسع و 
لنتمية (البقرة: ج 2) وكذلك :الذي أخرجُوا من ديّارِهِمْ بغي حَقَ إلا أن يَقُولُوا 
رين الله وَلَوْلا َفْجٌ له اناس بَعْضْهُمٍ ببعض هُدَمَتْ سراف وب مُوَصَلَوَاتٌ وَمَسَاحَدٌ 
ل وطن انم مر إن لوتيد اردع 
07 

. ظاهرتان تاريخيّتان. غير 556 . متمائلتان ومتقابلتان. 5 حمى اله 
استمرارية الوجود الإسرائيلي في الشتات رغم كل عوامل النفي التي وصلت إلى حدٌ 
أفران الغاز...» حمى الله استمرارية الوجود العربى بوجه كل عوامل النفى من غزوات 
ةو و ناة حا ويك ان انو قدت ل الل ل كا وك انان 
فكما جعل الله الإسرائيلية وعاء اليهودية» جعل العربية وعاء الإسلامية» وحفظ الاثنين 
بالتلازم بين القومية والدين» فإن تللاشت ت القومية بقي الدين» وإن تلاشى الدين بقيت 
القومية, وفي داخل كل منهما 0 ارين 
. والآن عاد بنو إسرائيل من أعماق التاريخ... ضاعت شعوب ولم يضيعوا... 
واختاروا فلسطين وليس يوغنداء فليس الهدف البحث عن أرض فقطء ول رن 
أرض معينة» وأمدّهم الله - كما قضى - بأموال وبنين وجعلهم أكثر نفيراً. 1 
الإسرائيليون العرب وقد امتدوا ما بين الأطلسي إلى الخليج» وقد أمذهم الك اضيا 
بأموال ال 
ولكنهم لم يصبحوا بعد أكثر نفيراً. . 


ْ وكما تتلازم الإسرائيلية مع اليهودية وعاءً ثابتاً تنلازم ده 2ك 


5م 


العالية الاديلققية العافيةخولة الكمي و الشياق وال هه 


خاص ومتطابق بحكم خصائصها العرقية وطبيعتها الدينية... وهذه بنحو عام قابلة 
للانفتاح بحكم خصائصها الحضار ية وطبيعة الدينية العالمية. الأولى (الإسرائيلية) تحمل 
كل مقوّمات العلوٌ العنصري الذاتي المكيّف على الإفساد في الأرض بكل الوسائل 
من دون أي موانع أخلاقية أو شرعية: لإوَعَضَيْا إلى بي إسْرائيل في الكتاب لَمُفْسِدُنَ في 
الأرْض مَرََيِنِ وَلَْنٌ عُلوًا كبيرًا (4) © (الإسراء: ج 15)» والثانية ا تحمل كل 
مقوّمات الأخلاق الإسلامية في إطار المنهجية الإلهية. 1 
الظاهرة الإسرائيلية هي تعبير عن كل الأبعاد تبج اطاوياة ابر ان الاين 
وهذه الأبعاد التقيضة هي التي تحكمت في مسار تدهورهم وأدّت إلى سّبيهم ونفيهم 
وقد عرضها القران غعرضا شاملا وافيا. .. أكلهم الربا وقولهم إن الربا مثل البيع - 
يحرّفون الكلم عن مواضعه - تبلغ بهم الأحقاد الدفينة حدًا يناصرون معه الشرك 
على التوحيد - يلبسون الحق بالباطل ويكتمون الحق وهم يعلمون ا 0003 
يتنزل على غيرهم - كذبة غشاشون منافقون حقودون؛ يجسّدون كل أبعاد الباطل 
في أخلاقيتهم وقيمهم - لا يرون العالم إلا عالماً لهم مغلقاً عليهم؛ يعتصونه دماً ولحماً 
وكتتهما وعظيا. .. ليست هذه الأوصاف من عندي. والالطاياي إيه لارام 
والآيات عنهم متفرقة وكثيرة وتحتاج إلى بجلد آخر. ظ ظ 
الظاهرة الإمرائلية هي تجحسيد كي لكل الأبعاد النامضة والمضادة معطيات السلام 
والحق في الكون... وقد ضمّن الله هذه المعطيات منهجه القرآق» وجعلها أمانة 
المسلمون الذين عقّلون بطليعتهم العربية القوى المقابلة والقيفية. ف 3 ورف 
إذا العلاقة قة العربية الإسرائيلية هي علاقة نفي وتضادٌ أبدية» ولا تقبل في حتميتها 
أي توسط أو مصالحة. جاح لمرو براي باد سر كور 
الوجود العربي والوجود الإسرائيلي متماثلتين ومتقايلتين. 020 
الذي يزمعون الصلح 121ص 
الوجود الإسرائيلي كما يجهلون ظاهرة وجودهم. ويكمن الشينت الأساسي في 
استبدالهم للمنهج الالهي؛ قبل أن يدركوه؛ بالبدائل الوضعية السطحية ّي لاتفوم 
الحقيقة الاسرائيلية واتجحاهاتها التاريخية إلا فهماً هامشياً. :” 
لقد قضى الله أن تكون إسرائيل إطاراً للمنهجية الكونية ا00 
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خصائص العالمية الإسلامية الثانية والخلاصة التاريخية للمنهج 


على مقومات المنهجية المضادة للسلام (منهجية الصراع). وقضى أن تأتي كأعمق 
تحسيد لها... فكما أن منهجية السلام الإلهي هي اتحاه كوني خصٌ الله المسلمين به 
وفي طليعتهم العرب» كوعاء منفتح له... كذلك فإن منهجية الصراع هي اتحاه كوني 
يتمحور حول المكر يطغ 
الصراع العالمية كلها. . يد ظ ش : 
فالنفوذ الصهيوني فى شكل اللوبى 5 المالية 7 0 55 
وتروستات الشركات الدولية... هذا الوجود / يكن ممكناً لولا أنه يستند. ويستوي 
على قواعد تركيبية ملائمة ومماثلة. من هنا بالتحديد نقول إن الحضارة العالمية بشكلها 
المادي المستند إلى الصراع هي البيئة الطبيعية لتوالد الجرثومة الإسزائيلية. فهناك ارتباط 
جدلي قطعي ما بين خصائص التكوين الإسرائيلي وخصائص الحضارة الأوروبية 
العالمية الراهنة» في شكليها الماديين الصراعيين (الرأسمالي والشيوعى). امتداد وأحد 
مع اختلاف في المظاهر والتفاصيل والاتجاهات. 1 
ا ذا الحضارة الأوروبية القائمة على منهجية الصراع هي قاعدة الوجود الإسرائيلي 
وقاعدة الاستمرار الإسرائيلي. فالمسألة الإسرائيلية كما قضى الله في حركة التاريخ 
ليست مسألة قومية استيطانية» إنها إفراز وتحسيد لمنهجية عالمية كاملة الأبعاد ومضادة 
لمنهجية الحق الإلهي. ل ليا 
معركة حشد الطاقات العسكرية. 

.إن العام الصراعي» وفي مقدمته إسرائيل» الذي 1 بدوره مؤئخرة لهاء يزحف 
نحونا بقوة هائلة ليدمر كل مقوّمات وجودنا من المحيط إلى الخليج. الشرق والغرب 
يتخذان اأهوقنا والعذا يا عن فوارق الانحاه ف المصلحة وما تعجز عنه إسرائيل 
تنفذه قوى العالمية الأخرى, وما لا يكون موافقاً لمصالحها يكون - على نحو تلقائي 
- غير موافق لمصالحهم. فالأمر يجري على وتيرة واحدة» كأنهم حلفاء تجمعهم 
ليليا طاولة تنسيق واحدة» ولكنه الثمن الذي ندفعه لانهيار العالمية الاسلامية الأول 
والذي ندفعه لغياب التفكير المنهجئ الذي نستمده من أرقى كتاب كوني» وهل من 
بعد كلمة الله كلمة؛ ومن بعد حكمة الله حكمة. 

كما قلنا لم يترك الله العرب عرلا في مواجهة هذا التطويق العالمى ات 
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المدمّر في كل مكان... أعطانا المنهج القرآني بديلاً من كل فكر.وضعي. فهو الإطار 
النظري لنتعرّف به لا إلى حقيقتنا فقط ولكن أيضاً إلى حقيقة أعدائناء وإلى منعطفات 
مصيرناء باعتبارنا كلمة إلهية حيّة في الأرض ا 0 الله كلمته من 
دون أساس ماديء إذ جعل لنا هذا العمق البشري والاتساع السياسي - الجغرافي في 
أهم بقعة تتحكم في مداخل العالم ومخارجحه, ثم أضاف هذه الثروة الهائلة من | التفكل 
وليس الله لاعباً ليلقيه من دون تقدير وهدفء سبحانه ما خلق السموات والأرض وما 
ا سبخانه كل شيءينزل 
بقدر. 
ظ إذا 00000 ل ار وتحسد أعنف ة 
وهي ماضية في حلمها ليس فقط لاحتلال ما .بين النيل والفرات وما.بين دمشق 
وخيبر ورا إلى أبعد من ذلك» ولكن إلى تدمير كل مقومات الوجود العربي» لأنها 
تدرك التلازم بين الإنسان العربي والرسالة الإسلامية [وهي بهذا المعنى أكثر وعياً من 
الحركات الدينية السلفية التي لم تنبيّن التلازم الحقيقي بين الإنسان إلعر 0 م إلا 
في الإطار السطحي الذي طرحه به الوضعيون ]. < 0 

لقد نشأت إسرائيل في ظل انهيار العالمية الإسلامية الأولى» وفي ظل المد الصاعد 
لمنهجية الصراع العالمية»؛ وهي تسعى إلى تقويض كل 0 الوجود عه «جاعلة . 
العالم بأكمله مؤخرة فعَالة لها. 

أوروبا تقف بكامل قواها الحضارية مع إسرائيل ل ا 
الاميركية. أما الاتحاد السوفياتي فقد تضافرت جملة عوامل ترجع إلى. وضعه 
الاستراتيجي والسياسي لمعل في موقف مختلف.. ولكنه ليس بالنقيض تماماً.. وسيصل 
الأمر بالسوفيات إلى مرحلة يفقدون فيها توازنهم بين العرب والإسرائيليين. . 

الآن هناك موقف ثلاثي واضح الأبعاد في استهدافه للإنسان العربي ولمقوّمات 
وجوده (اميركا - أوروبا الغربية - إسرائيل)؛ وهي ثلاثية خطيرة وفعَالة تدشب أظافرها 
على نحو متكامل في كل الجسد العربيء فاتحة الطريق أمام البديل الإسرائيلي. 

تتحرك أوروبا الغربية كبّنية تاريخية ية للصهيونية» بكل قواها المادية القمية 
لتحقيق أكبر قدر من تعجيز الإنسان العربي» وبالتاللي إتاحة أكبر قدر من حرية الحركة 
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لإسرائيل. 0-0 حكن سرد التفكير القومي ا تحققا. من النيّات 
مع أوروياء 0 ياي رن بو 0 
عن الوصول إلى أي صيغة للتفاهم أو الحوار الإيجابي في كوبنهاغن وفي تونس.. 
مرة تأتي المحاجٌّة بالضغط الاميركي» ومرة برفض تحويل الحوار إلى مساومة سياسية 
نفطية» وأخيرا فشلنا حتى : في الحصول على تفاهم أدنى لنقل التكنولوجيا. أما المشاريع ‏ 
التي يبدو أننا نحققها 0 مي ا مشاريع الهيئة العر 0 الحربي : 
وعلى المستوى الديتى م عاذت 1 للعرب إلى ل 
وصلت إليه الكنيسة الكاثوليكية حتى برّأت اليهود من دم المسيح» وقد أجمعوا على - 
صلبه. وتمضي أوروبا ل 
ادا سن ارت ان تر كل وين المي وا سي و 
1 . الموقف الأوروبي له يمكن فهمه 2 حقيقته كضغط إسرائيلي 0 أوروناء بل 
إن أوروبا الغربية هي بيئة الحضانة الإسرائيلية وموؤخزتهالء وستظل كذلك راغنما عر 
من قصاصات ال»نيوزويك» و«دير شبيغل» و«التايم»» هذا إذا كانوا يقرأون. وقد 
وجحدت امال اسه ببينة اعرد 0 والبريطاني ديد وخارتم 
اا 27 لما د 5-5 ا أن تزرع راياتها 00-0 إن 
أقل عرض تحليلي لطبيعة المنازعات. التي كانت قائمة بين العصابات الإسرائيلية ية) يو ضح 
ا ا د مو لي 0 
الموقف. الاميركي. هو أمتداد و الأوروبي الغربي» ولا ترجع المسألة كما 
يفترض كلوفيس مقصود إلى قوة اللوبى الصهيونٍ 2 دوائر الحياة المالية والسياسية 
الاميركية» وكما يفترض معه كثير من المثقفين العرب الوضعيين» بل ترجع إلى موقتف 
اميركا نفسهاء كزعيمة عالمية مطلقة» من القيم التي تجسّدها إسرائيل. فواشنطن هي 
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القطب الأساسي (دوليا) لمنهجية الصراع العالمي... وإسرائيل هي في الإطار الشرق 
أوسطي مسحي وو وليست جرد .جاملة طائرات 
غير قابلة للغرق. 

العلاقة بين ا الإسرائيلي وقوى له 0 ا داه .غير قابلة 
للانفصام» وليس هناك إلا تميّر نسبي لا يركن إليه بين بعض المصالح المتفاوتة» ولكنها لا 
تصطدم في ما بينها في اتجحاهها الأخير الهادفف إلى تحطيم كن مقوّمات الوجود العربي؛ 
وهذا هو النفير الذي جعله الله كثيراً... ولن يطرأ أي تحوّل على هذا الموقف الحضاري 
العالمي الذي سيظل د إسرائيل بالمعونات الفلكية الأرقام وعجانية التكنولوجيا 
والعقول المهاجرة... والذين يقولون بإمكان تمييز المصالح الاميركية والأوروبية في 
العالم العربي عن المصالح الإسرائيلية» إِمّا يصدرون عن ضعف وإمّا عن جهل. وعن 
أي المصدرين صدرواء فلن يصلوا إلا إلى نتائج الحوار العربي - الأوروبي السلبية.. 

إنهم يقاتلوننا كافة» وبوعي» لتحطيم كل مقوّمات العالمية الإسلامية الأول حتى 
للا 0 ظاهرتها من جديد. موقف واحد ومضاد باتساع المنطقة كلها. كل يودي 
دوره ضمن حجمه وقدراته» مع تبادل 1غ 
الحضارة الأوروبية مرا رو اوط ابا براااي 


الخلاصة التاريخيّة للمهج - 0000 | 0 
يتخذ الصراع العربي 50000000 لوانت القراني شكل الصراع 
المتنامي بين عالميتين ذواتي امتداد أكبر وضمن 5 تاريخية مختلفة. من قبل كانت 
هناك الدولة الإسرائيلية فى فلسطين» وأعنى بها دولة داوود وسليمان» ومن قبل كانت 
هناك عالمية الغرب:الإسلامية القن شيلت مار السند والجزيرة الاإيبيرية... ولكل 
من ذينك الإطارين التاريخيين فلاتهما الرسة وأشكالهما المختلفة» وصولا بالكيانين 
التاريخيين إلى أشكال التجزئة والانقسام - من بعد الوحدة - ثم لل الالواوي 1 0 

انهارت التجربة التاريخية الإسرائيلية بالإجلاء عن المدينة ثم خيبر» وانهارت التجربة 
التاريخية لعالمية الأميين الإسلامية بسقوط القدس. وسبقت مراحل السقوط النهائي 
تدهورات عديدة» تعرّضت فيها كلتا التجربتين لعوامل ضعف وانحلال شديدة. إن 


00م 


خصائص العالمية الإسلامية الثانية والخلاصة التاريخية للمنهج 


التدقيق في هذا المنحى التاريخي يحتاج إلى دراسة مقارنة لكشف المزيد من التفاصيل. 
. نشأ الكيانان (العربي الإسلامي) - (الإسرائيلي اليهودي) ضمن مراحل تاريخية 
سابقة» تختلف في أفقها العام وتفاصيلها الحضارية والاجتماعية والفكرية عن المرحلة 
المعاصرة التى تتميّز بنموٌ الاتحاهات العلمية الوضعية ومكتشفات الانسان ومنجزاته 
الكونية» التي منحته أبعاداً كبيرة لتضخيم ذاته والركون إلى القراءة المنفردة بالعلم 
الوضعي» والإخلاد إلى الوحدة العلمية مع الأرض عبر منهجية الصراع. 
0 
لسابقة التي نشأت فيهما كلتا التجربتين التاريخيتين العربية والإسرائيلية. وقد سبق لنا 
عا ا 0 التفت حول التفكير الإسرائيلي ثم 
العربي. .. كان التحرك الغيبي يتَحَذ شكلا مباشراً : فى التجربة الإسرائيلية (انفلاق البحر ' 
بحر )رادا لوا كلا و يلار ضمن التجربة المحمدية» ماعدا 
عملية إنزال القرآن التي كانت غيباً كلهاء ولكنها غيب من نوع مختلفء إذ جعل الله القرآن 
دليلاً لإيضاح فعله الغيبي في مسار التجربة العملية التي يخوضها الإسلام العربي... 
فالتجرية المحمدية جاءت لتجمع بين الغيب (كوعي نظري) في شكل 507 
والتجربة العملية للحركة بشكلها الواقعي الموضوعي» حيث لا ينفلق بحر ولا تتنزّل 
مائدة من السماء» ولكننا بالقرآن نرى في صميم التجربة العملية الواقعية ما يفوق 
انفلاق البحر وإنزال المائدة من السماء بالقرآن ندرك فعل لله ضمن الواقع؛ ويكيفية 
سيت 
:- فالتجربة: الاسرائيلية لأولى غيب كلها على نحو سافر مباهر لذلك: موسا قد 
قَصَصْنَاهُمْ عَلَيِتُ من قَبْلَ وَرُسْلاً لم تَقْصْضْهُمْ عَلَيِكَ وَكَلَمَ اله مُوسَى تكليمًا (164) 
© (النساء: ج 6)»؛ وهو معنى وإن اختلف المفسرون في تحديده وراح ضحيته جهم 
بونضتر ان التبزيع إن القيود لعن تشركة الغري الماك فى التجربة الاسرائيلية. أما 
في اتجرية العزبية: حيث يتجسمد فعل ال ف الوقع بحو غير منظوره الكت مدرك 
ومحسوس بالعقل المنهنجي» فلم يكلم الله محمداً تكليماء و لكنه أسرع يذه أ إن اله 
أسرف يمحي ارد كما سرف لكام اجباعي السري الكرق::والاسراء عي 
كن فيولة ردن اله 1 
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فالإسراء المحمدي يقابل في خصائص التجربة التكليم الموسوي... التكليم دلالة 

على فعل الله المباشر» والإسراء دلالة غيبية (ليلية) على فعل الله في الوجود بطريقة غير 
مباشرة» وهو أسلوب إلهي لا ننفذ إليه بوداي ا الوا 
الرئيسية في صفحات هذه الدراسة. . ظ 

جاءت البعئة كخامة لعصر كوني كامل؛ كانت فيه علاقة الغيب مباشرة. 8 
0 أي مرئية. ومسموعة.. وقد تدرّجحت. هذه العلاقة :من 0 المباشرة 
لز اشيعة الخواننيه كما كانت الحال في التجربة الإسرائيلية» إلى أشكال غير مباشرة 
تدرك بالقرآن» أي بالعقل الكوني وبالمنهج الإلهي... إذاً لقد احتجب الله عن الظهور 
الحسّي المباشر في الحركة الكونية بعد أن أعطانا النور الذي يكشف لنا عن إسرائه غيبا 
في الأشياء» وبكيفية تتجاوز أسسها المادية) ثم أستدل اللبيجات: هون سنا السّمَاء 
ا م 
رَشَذَا رةه راد ج 29). 

فالقرآن ترشيد مطلق ونور بي بسقط على اخركة فجلرأباده ا الالهية» لذلك 
سُقت المقابلة الدقيقة 
الت الأطر ا والحضارية لضا 500 مهيّأة منذآدم 0 
لنوع ذلك الايحاه الغيبي المباشر وذي الدلالات الحسية. 3 انتهى الأمن لعن مين 
ومن بعده إلى مضمون تاريخي وحضاري مختلف» فأصبحت دلالات الغيب منهجية 
وعقلية» فتتحول الإيمان من القلب إلى العقل. غير أننا يجب .أن نشير هنا إلى :نقطة 
مهمة؛ وهي أن من خصائص وى بة المحمدية أنها (تحويلية وانتقالية)» فجاءت في 
بعض جوانبها مرتبطة بأسلوب الغيب المباشر (إنزال القرآن)» ولكنها مضت في تحركها 
العملي متعاملة مع الواقع بكل أبعاده الموضعية. .. فلم يتجل الله في الحركة الواقعية 
العملية كما تحلى لبني إسرائيل؛ بل أصبح تيه موضوعا للنظر من خلال الكتاب؛ أي 
بالجمع بين القراءة بالله لل (قرآنا) والقراءة دون (واقعا بلموبي)» كه سمي القرآن 
قرانا. 

هناء نتيجة لاختلاف الخصائص بين التجريتين, يأتى الارتاط الإمر 0505 الله 
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ضمن التجربة الأولى. قاط 0 أي .ما تحوّله الحواس من الخارج إلى الوعي 
الداخلي. فالنور الإلهي بالنسبة إلى الإسرائيلي (نور خارجي). أما بالنسبة إلى المسلم 
فيأتي الارتباط بالله .ما يحوّله وعيه:الداخلي المنهجي إلى الخارج» أي بتفاعل رؤية . 
حواسه للحركة في واقعها ا موضوعي مع تحليلها عقلياً بالمنهج القرآني ليبصر فيها معنى 
الحكمة الكونية. فالنور الإلهي بالنسبة إلى المسلم هو (نور داخلي)... وبحكم الفارق 
المذرويي المجعريينة 0 الإسرائيلية) و(العقلية العربية)» جاءت علاقة الله مع بني 
إسرائيل ع عبر التشريعات المفصلة والمحددة التي يودي الالتزام بها 5 دفع إلهي مباشر 
(أثر الغيب فى مملكة سليمان): والتى يدي الإخلال بها إلى تعذيب مباشر: وذ نتَقنا 
مجه مون توا ل ند 
ود 0710 2 (الأعراف: : ج 9» ولا ينتهي هذا التعذيب المباشر بأفران الغاز. 


الإسلام نور داخلي واليهودية نم نور 0-0 5 ظ 
أما علاقة الله بالتجربة. العقلية الزوكي عافن ققد جار قري ري بالفهه 
العقلي المنهجي. فالله لا يقدّم لنا التشريع بالطريقة الحرفية كما أملاه على موسى في 
الألواح» لكنه أتى به في إطار منهجي كوني لندرك نحن أبعاده التطبيقية. فالتشريع 
في الألواح والتوراة هو (جوهر الطاعة)» أما التشريع في القرآن فهو دلالات المنهج 
الكوني لتركيز حياة السلام» فنحن قد أعطانا الله المنهج الذي يحكم التشريع ويهيمن عليه 
أي أعطانا كيفية تقديره للأمور 6 فقط نصوصاً ألواحية مشبعة بالنهي والأمر. 
وهء!اهو الفرق بين النور الداخلي والتور اخارجي... الفرق بين نور العقل المنهجي ونور الحواس 
الظاهري؛ وعملاً بهذا النور أبطل عمر تطبيق حد السرقة في سنوات القحطء أما في الحالة 
التوراتية فلم يكن من حقه أبدا أن يبطله مهما كانت المبرّرات. 


الزعة التكفيرية مبدأ يهودي ‏ - 


في مأ طرحه 0056 ل هنا الأستاذ 57 


1 خآ آله صدوعا مد ععلء 1م13 - مستامدك8 صة ممتختيطنت جعز معمسمءط عتعه 15121" - ممستتدطتود84 مدمع]1 


0/013 


العالمية الإسلامية الثانية: جدلية الغيب والانسان والطبيعة ٠ ٠‏ 


تحليل شخصية شيلوك اليهودية في رواية تاجر البددقية لشكسبير كنموذج للصراع ما بين 
العدالة/ الرحمة أو ما بين الشريعة/ الحب» وانتهى ميبوم إلى نتيجة أن شخصية شيلوك 
الملتزمة بالقانون والصارمة في تطبيق الشريعة» إنما هي في الواقع (شخصية إسلامية» 
وليست يهودية. ومع تأكيد الكاتب أن العقيدة الإسلامية قائمة على الرحمة:؛ إلا أن 
المسلم يلتزم.عفهوم الرحمة كما تحدده «الشريعة» والقوانين الصارمة وليس العقيدة.. 

. المعروف أن الأساتذة اليهود كميبوم وروزنتال وغيرهما يسيطرون على معظم كراسي 
العمادة أو الأستاذية في كليات الدراسات الدينية المقارنة» ومثل هذا الطرح الذي 0 ن 
به لتكوين عقليات البحاث أو الدارسين لهذه العلوم» سرعان ما يجد تأكيده في ممارسات 
ما يُعرف بالنظم الإسلامية في بعض البلدان» حيث علم كل من تأثر بفكرة ميبوم» أن 
شريعة القطع والصلب من خلاف هي التي بحسّد شخصية المسلم» وليس روح المحبة 
والرحمة العقيدية, مع توافر هذه الروح في الإسلام» وكذلك تسد أساليب الخركات 
الدينية - المقصود هنا النوع المتشرذم والمنغلق؛ إذ إن لا أميل إلى الحكم التعميمي - 0 
من تأكيد ميل المسلم إلى جانب القانون والتشريع وليس العقيدة الكلية. 50 

. محاورة دراسة ميبوم ممكنة: ولكنًا لا نتجه إليه تخصيصاً في هذا 57 
الكشف عن الأسس التي جعلت بعض الأنظمة الإسلامية والجماعات المتشرذمة تعطي 
الإسلام هذه الصفة في ممارستها العملية» على أن شوج د 
والمحبة التي لا تحد منعكساً سلوكياً عملياً لها : فى -التطبيق. 0 

.إن النظام الديني اليهودي 557 النظام الديني الإسلامي «سيستم») هو القائم على 
موازنة (الشريعة القهرية > الحواس)) خلافاً للوسلام القائم على (الشريعة المخففة - 
النفس الإنسانية). فالنظام الديني اليهودي يبدأ بالنار الملتهبة في طور سيناء. وهذه 
رمزية حسّية واضحة» حيث تقوم الشجرة المباركة مقام الحواس (النبات))» أما الإسلام 
ا بعد أدنى هو (العقل) الإبراهيمي المتفكر في ملكوت السموات والأرضء ثم 
نَل حذه الأعلى في «غار حراء)؛ أي رمزية الكهف ا على يتوج 6 لله 
وليس عبر الحواس المتأبجحجة نار في ظور سيفاء. ٠‏ ئ 


4-131::- م دوجو مملهم.] . 


54م 


خصائص العالمية الإسلامية الثانية والخلااصة التاريخية للمنهج . 


كعك النخلاء الديني اليهودي على التعامل الإلهي مع شعب محدّد هو (بنو إسرائيل) 
ويأخذ بالمحتوى الحسي في العطاء الخارق طبيعياً والعقاب الخارق نا وفي 
موضوع لسن المحدد ف الأرض المحددة (المقدسة)) فالعلاقة مع الله هي علاقة 
حدود وقانون وعهد وتشريع» ومن هنا اتخذت التوراة اسمهاء أي (العهد)؛ .معنى 
القانون الذي ينظم العلاقة بين الله وبين الشعب الإسرائيلي. 00 

مو لأ شهذا العهد رفوم غلك المخارقة الى توارئ دن مطل المظاء عليه العقافيه قا 
مفهوم المعصية التي يرتكبها الإسرائيلي يتَخذ معنى (الخطيئة). فالخاطئ هنا هو إنسان 
فنشى :يقادميه فى الببخر يبساء وغزت ماءٌ على غيزسئة الطبيعة متفجراً من الضخرء لهذا 
لا تعتبر الصدقة في النظام الديني اليهودي عفوا أو حسنة» لأنها صدقة إنسان خاطئ 
ظ عع فتعتبر له «كفارة»» أي بحساب «الإنقاص»)» من ذنوب قائمة ##تصدق به فَهُوَ 
كارة لد.. 5" 0 
ففى اليهودية يأتى لوي كما العقاب من زاوية (الاستحقاق). فحتى النعمة التي 
ا ا فالمنطق اليهودي يقوم على الشرعة في 
الحالتين» الثواب والعقاب» خلافا للمنطق الإسلامي الذي يحاول أن يشوّهه (إجناز 
ميبوم). ويمكن أن نرجع هنا إلى نص وص (ابن ميمون) صاحب كتاب (دلالة الحائرين)» 
وذلك فى عرضه للعقاب واللإحسان كاستحقاق» وقد سبق أن أشرنا إلى بعض آرائه: 

«أما الشناعة فكون بعض الإنسان ولد ذا عاهة» وهو لم يذنب قالوا: وذلك تابع 
لحكمته. وهكذا أحسن في حق هذا الشخص أن يكون هكذا من أن يكون ساماً. 
ونحن نجهل هذا الإحسان» وما هذا على جهة العقاب له بل على جهة الاحسان ‏ 
إليه. وكذلك جوابهم في هلاك الفاضل أن ذلك ليعظم جزاؤه في الأخرى حتى انتهى 
القول بهؤلاء أن قيل لهم ولأي شيء عدل في الإنسان» ولم يعدل في غيره. ويأي ذنب 
ذبح هذا الحيوان؟ فتحملوا من الشناعة أن قالوا بأن هذا أجود له حتى يعوضه الله في 
الأخرى. حتى إن قتل البرغوث والقملة يلزم أن يكون لها في ذلك عوض عند الله. 
وكذلك هذا الفأر غير الاثم الذي افترسه قط أو حدأة. هكذا قالوا: داكت 
في حق هذا الفأر» وسيعوّضه عمًا جرى عليه في الأخرى. ظ 

0 5 أحد عندي من أهل هذه .الاراء لثلاثة في العناية» لأن كل واحد ره 
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العالمية الإسلامية الثانية: حدلية الغيب واللإنسان والطبيعة 0 


ضرورة عظيمة لما قال أرسطو تبع الظاهر من طبيعة الوجود والأشعرية هربوا من أن 
ينسب لله تعالى جهل بشيء» ولا يصح أن يقال عرف هذه الحزئية وجهل هذه؛ فلزمت 
تلك الشناعات» فتحملت. والمعتزلة أيضاً هربوا من أن ينسب له تعالى جور وظلم 
ولا حسن أيضاً عندهم مناكرة الفطرة حتى يقال إن ! يلام من لم يذنب لا جور فيه ولا 
حسن عتدهم أيضأ أن تكون بعثة الأنبياء كلهم ونزول الشريعة لاالمعنئ يعقيل» فتحملوا 
أيضا ما تحملوه من تلك الشناعات» ويلزمهم التناقض» لأنهم يعتقدون أنه تعالى يعلم 
كل شيء» وأن الإنسان ذو استطاعة؛ وهذا يؤدي لما يبين بأيسر تأمل أن ذلك متناقض.. 
والرأي الخامس: هو رأينا أعني رأي شريعتنا. وأنا أعلمك منه ما نضّت:به كتب 
أنبيائناء وعر الذي مادم يوون اخارنار وا عرد أيضاًعا اعتقده بعض اللتأخرين 
مناء وأعلمك أيضاعا أعتقده أنالى ولك ظ 20007 
فأقول: قاعدة شريعة سيدنا موسى عليه السلام وكل من تبعها هى: أن الإنسان ذو 
استطاعة مطلقة» أعني اله ارا وباختياره وإرادته يفعل كل با [اذفساة ستياه 
دون أن يُخلق له شيء مستجد بوجه. وكذلك جميع أنواع الحيوان تتحرك بإرادتهاء 
وهكذا شاء أعني أن من مشيئته القديمة في الأزل أن يكون الحيوان كله يتحرك بإرادته 
وأن يكون ل ل ا 6 
قاعدة لم يسمع قط في ملتنا خلافها بحمد الله. 
واع 0 
الوجوه. وأن كل ما ينزل بالإنسان من البلايا أو يصلهم من النعم؛ » الشخص الواحد أو 
الجماعة؛ كل ذلك على جهة الاستحقاق بالحكم العدل العالا روفي اغا راز 
ضربت الشخص شوكة في يده وأزالها خيفة» لكان ذلك عفاي لقنو لوثال اشر لذة 
لكان ذلك جزاءً له. وكل هذا باستحقاق» وهو قوله تعالى: 00 
لكنا نجهل وجوه الاستعناف), الصفجات 0526-525-4. 1 ظ 


الإسلا ناسخ 5 عة الاصر والأغلال ومنطق الاستحقاق الفردد المثلي . 
نعم قد (استحق) الإسرائيليون - وينطق ابن ميمون - العقاب الإلهي المماثل لخارق 
: ما أعطاهم. فالذي يفلق له البحر ليمشي بن طوديه وينبيجس له الماء. من الصخرى 
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خصائص العالمية الإسلامية الثانية والخلاصة التاريخية للمنهج 


وينزل عليه المن والسلوى» ويدخله الله قرية رغدة يأكل منها حيث يشاءء فإن عقابه 
- في حال المعصية - هو الجزاء من جنس العطاءء أي الجزاء الخارق» جزاء (الإصر 
والأغلال). فتكون الشريعة الغليظة أشبه بطوق حديدي يلتف من حول العنق أو قيودا 
حديدية وأغلالاً تمنع الحركة. 

لهذا حين وصل الاسرا يليون إلى 58 جحودهم للعطاء لهي 'وعبدوا 5 
الذهب الأصفرء ثم ندموا واتجهوا إلى الله بسع وها على بر احهت موس عا 
الصلاة والسلام - رفض الله د سبحانه وتعالى - تطبيق شرعة (التخفيف والرحمة) 
عليهم» ورفض أن يضع عنهم شرعة (الإصر والأغلال)» لكنه خاطبهم بالنبي الأمّي 
القادم - صلى الله عليه وسلم -».فهو وحده الذي يحمل.شرعة التخفيف. والرخمة؛ 
ويضع الاصر والأغلال» ويتجه إلى البشرية جمعاء بالخطاب العالمي. 

وهنا أوضح لنا الله - سبحانه - الفارق بين منهجنا ومنهجهمء وتشريعنا وتشريعهم 
ولكن أكثر الناس لا يعلمون يفارق المنهج والتشريع؛ فيلجأ (إجناز ميبوم) ليسقط علينا . 
مفهوم التشريعات اليهودية (الاستحقاقية)» ولم يراجع - وهو اليهودي - خطاب 
الله دسبخانة تلوس :ومن معةه ين ربعق بهو الخبل يعد عبادتهم العجدل. افنضيتم 
نحن - وليس جماعة (ميبوم) - مثلاً لشيلوك؛ بكل روائية شكسبير (تاجر البندقية). 
وأكثر الناس لا يعلمون كذلكء .كن فيهم كتّاب من أنفسنا جنحوا إلى التشدّد 
والاصر_والأغلال». وحوّلوا الخطاب:الاسلامئ. من عاميته المنّسعة برحمة الله لكل 
العو ا ضع بن بشي مقرو نر نيد كه انضرا إعالة الخطان 2 
و(حاكمية الكتاب) و(شرعة الرحمة والتخفيف). 
. هذا الفهم جوهري جداً لإدراك الخصائص المميزة للتطبيق في مرحلة التحويل 
الانتقالي الذي احتوته التجربة المحمدية. .. قد استجابت لخنصائص الواة قع المحلي وقتهاء 
ثم انطلقت به نحو عالمية كبرى وضعت فيها الإنسان العربي على ظهر الحضارات 
الأولية. غير أن العالمية الأولى قد جاءت سلفية في نظرتها إلى المنهج وتقليدية في تعاملها 
معه» أي إنها أبطلت النور وانقادت للحرفية التي تنتمي بخصائصها إلى واقع مغاير. 

. تعاقبت التجريتان (الإسرائيلية اليهودية) و(العربية الإسلامية) في المنطقة الجغرافية 
نفسها من عالم الحضارات التقليدية» وضمن أفق تاريخي واحد تميّر بخصائص 


57م 


01000 أي إن الفترة من نوح إلى بداية انهيار العالمية 
الإسلامية الأولى - بالخروج من الأندلس عملياً وسقوط الخلافة العثمانية مظهرياً - 
كانت تحمل سمات حضارية ومفهومية متقاربة» كيّفت سلوك الوعي وخصائصه في 

فة الأنييان بالكوة وا رارك رار ورياك ريام 
إطار المنطقة وبالتعاقب.. ا 

. الان» وبعد فترة طويلة من عوامل 00000 شد 95 وانهيار العالية 
الإسلامية الأولى)؛ وهاذه قد بتدأت عملياً منذ الخروج العربي من الأندلس؛ وظاهر 
م ات وا ع يا اا ا 
حالة براعواوات ريات بد اهارو : 


منطق التدافع العر بي - الاسر اثيلي 
الان يختلف الظرف التاريخي تماماً 10 011111 
على أطر حضارية ومفهومية مختلفة عن كل الأطر التي نشأت ضمنها التجربتان 
السابقتان... إنه اختيار إلهي جديد في واقع جديد وبمقومات فكرية جديدة. هناك 
. اختلاف كامل في الأساس المادي للحضارة» وبالتالي اختلاف كامل فى مفهوميات 
الإنسان الملازمة لها. وفي هذا الإطار التاريخي العالمي الحديد ةا د السلفون” 
و ا د أدوارهما بالتناو 9 على المنطقة» ولكن بالصدام القدري الهائل فيهاء هذا 
الصدام الذي سيمتدٌ بكل أبعاده عمقاً واتساعاً على مستوى الكوكب الأرضي. 
جاءت إسرائيل الآن لتجسّد حقيقة هي أكبر من كونها وطناً قومياً لليهود, إذ إنها 
في الواقع تكريس وتحسيد لمنهجية كونية تتداخل مع انتشار حضاري عالمي في إطار 
فلسفة الصراع ومعطياتها التنابذية النافية للاستقرار العالمي» والمتحوّلة بالإنسان إلى 
كائن طبيعي يجسّم وعيه المتضخم بذاته في كل مجالات الحركة والثورة. الغاية تبرر 
الوسيلة والضعيف عور منسحق نحت ضربات القوة, حول الله إلى ملكية قومية ظ 
عنصرية خاصة (إله , ني إسرائيل)» مهمته أن ينتصر لهم من دون نظر إلى أي قيم» ققد 
وعدهم من قبل بالعودة بال -داتفية باعي ين أنه قد أتى يا 
إلى قبر كبير. 
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خصائص العالمية الإسلامية الثانية والخلاصة التاريخية للمنهج 


لم يلجأ أحبار اليهود إلى وعظ الإسرائيليين بشأن الوعد بالعودة إلى فلسطين» ول 
يجعلوا الأمر من قبيل التعلق بالمثل العليا الروحانية. والأمر نفسه بالنسبة إلى موقفنا من 
بدايات العالمية الإسلامية الثانية... إن ما نقوله هنا وما سنقوله في المستقبل ليس من 
قبيل الوعظ الديني لاستثارة العواطف الإسلامية باتجحاه مثلها العليا التي جعلت منها 
أمة عظيمة من قبل... نحن فقط نكشف التلازم في المنهج الإلهي بين مقوّمات الواقع 
الدافعة واتحاه الحركة 2 التاريخ.. . نشير إلى هذه المقوّمات المادية وليس الوعظيق 
وننبّه إليها وإلى دلالاتها القدرية الحتمية التي لا تقبل انحرافاً في مسيرتها. 

لسنا كالدعاة الوعاظ الذين يأتون الناس في المناسبات الدينية 20-005 عن المثل 
الإسلامية وينبّهوهم إلى ضرورة السعي من أجلهاء فالمثل الأخلاقية المجردة لا تحرك 
البشر. حتى في عصر النبوّات لم ينجح إلا القلة منهم, وبالذات حين يكون الارتباط 
بهذه المثل مراهنة على الوجود نفسه. ولكن الذي يحرّك البشرهو التلازم ما بين هذه 
المثل والشروط الموضوعية الدافعة باتحاهها... أي التقابل بين المثل وحركة الواقع في . 
إطار قدري تاريخي على ضوء ما يكشف عنه المنهج القراني» أي حتمية.الاقتضاء: 
وَقضْيْنا إلى تي إنائيل في الكتاب لَنْفْسدكَ في الأزض مولن لوا كبا 
4( 2 (الإسراء: اج 15 ظ كووب ا 

نما نسعسى إليه ليس هو الحديث عن مل الدينية في قيمتها الذائة يةء بل الكشف 
عن اتحاهات التلازم التي ستقود الواة قع إلى هذه القيم داقور ا وها بو لين هفنا 
0007 .. فكما جعل الله من قبل قبول العربي للقرآن قدرا حتمياً يكل المبنى (الإنشاء 
اللفظي): يجعل الله من قبول العربي انالك اذا دوا قينا بحكم المعنى (البناء ' 
المنهجي). وكما هيّأ الله من قبل للعربي محمولاته الدافعة للخروجء فقد هيّأ له اليوم 
محمولاته الدافعة للصمود في وجه إسرائيل وبناء العالمية الإسلامية الثانية... إنه القول 
الإلهي الملازم للفعل الإلهي» وفي إطار الاقتضاء الحتمي الذي لا يقبل الانحراف. . 
فالله لم يخلق العالم لتستبد به وتسيطر عليه قوة الباطل» بل خلقه بالحق - ليس لاعباً 
- لتنتصر فيه قوى الحق.كنهجية السلام الكونية الشاملة... وهذه هي كلمته للعرب 
الذين جعلهم وعاءهاء وجعل لهم الامتداد الإسلامي كله... وجعل الأمر حتمياً وليس 
وعظياء و جعل لنا القرآن - هذا النور الداخلي - لندرك من خلاله آثار الفعل الإلهي 
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العالمية الإسلامية الثانية: حدلية الغيب والانسان والطبيعة ٠‏ 


ودووا ني ضياع الوايج اتلى؛ ليتحه بخدميا إل أسنة الاقتضاء. . 

سنا وعظينإذاً - ل منيجد العرمي تفن فى مقايمة هله لغالةالإسلاية المي 
- وهي مقدمة تمر عبر مرحلة شاقة من الصراع مع العالمية المضادة (منهجية الصراع). 
هذه المنهجية المضادة التي تعتبر إسرائيل تحسيداً محلياً لها وإفرازاً عالمياً عنها.. فهي» 
0 فهي ليست بحرد إطار 
مارو ار 


معاد لات التدافع 


هذا الثقل العالمي المضاد يهيمن الآن بكلينه على مقوّمات العالمية الإسلامية» وهناك من 
يحاول استمداد منهجية الصراع العالمي بأفكارها الوضعية كبديل ينهض احف ان 
الثورية في محاولاتها الامتداد إلى هذه العالمية الصراعية كمؤخرة لها في الصراع مع 
إسرائيل» وقد فشلتء وتكفينا فى المقابل تحربة الأنظمة التقليدية فى محاولاتها الامتداد 
إلى الطرف الأوروبي والاميركي لتأمين علاقاتها بإسرائيل وقد فشلت...وستؤكد 4 
التطورات الزمنية ا ل ل 
لا تنتهي إلا باثار مضادة. ‏ 

. يهيمن هذا الثقل العالمي المضاد بكليّته على مقوّمات العالمية الإسلامية» وبمضي لسحقها 
باستنزاف ثرواتها وإثارة الفتن المحلية في ما بين إبنائها... نجح ما بين النيل والفرات, رتمكنت 
إسرائيل» ويحاول الآن فعل كل ممكن مضاد على مستوى الجزيرة العربية والمغرب. ْ 
لن أعظء فالإنسان العربي سيكتشف نفسه بعد قليل - ومن بعد أن يجف مداد المستشارين 
وخبراء اتجاهات الرأي العام الاميركي والأوروبي. وراصدي السياسة السوفيات نية) ة» ومن بعد أن 
تلملم مراكز الدراسات أو راقها . ا ل جره كإنسان في 
هذه المنطقة وبين فنائه 0 ظ ظ 
بين الس افر يةتوالو حوره ادر 0 000 00 0 590 
والإسرائيلية» فحيث ينتفض الإنسان العربي مدافعا عن وجوده الذاتي وعن مقوّمات - 
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وعاء التجربة القرانية المنهجية في افاقها العالمية الجديدة» ومقوّمات وجوهه القومية هي 
مقوماتهاء .وامتدادات الإسلام 2 أفريقيا واسينا :هئ امتداداته» ضمن. د التضدئ 

في الواقع والمستقبل. ظ 
لقد استقطيت | الهجية المضادة لقيم السلاه الكرني» ا الشمال الأرضي كله مر من 
ثم زرعت جسمها الناري في 8 الشرق الأوسط... المنهجية الإسلامية بكامل افاقها 
ميك ا ا الأرضية كله» وستمتد بتاثيرها المنهجي 
. الفلسفي إلى الشمال العالمي» وهذا هو معنى الحوار العربي - الأوروبي الحقيقي. ‏ 

لقد شحن الله العالمية الاسلامية الثانية بكل مقوّمات الحركة والفعل والتأثير. فالدور 
كبير و التتحدي هائل» لذلك ظل الله على عنايته الكرعة بوعاء العالمية الاسلامية» فحفظها 
يوجه كل عوامل الفناء التي أفنت شعويا غيرناء كذلك حفظ بني إسرائيل أنفسهم... 
ومنحنا مميزات الاتساع المغرافي - السياسي بكل خصائصه الاسترات نيجية في المتوسط 
والبحر الأحمر والخليج؛ » كما مكن لإسرائيل تماماً في هذا القلب من عالمنا. .. وأضاف 
إلى ذلك تدفق النفط بأرقام فلكية لم يحدث ثراء مثله في العالم» كما أمدّ بني إسرائيل 
بكافة قوى الربا والمراهنات العالمية. .. قد وزع فأحكم وعدل, وجعل المقابلة بيننا 
متسعة وعميقة عمق الأبعاد التي تعبر عنها. في تاريخ البشرية والمصير الكوني: الله 
اضطفَى آدَمَّ وَنُوحَا وَآل إبْرَاهِيمَ وَآل عمْرَانَ على العَاينَ (33) ذَرَيَةُ بَعْضّهًا من بَعْض | 
والممحية على راذا مزال سمرت ج 03. 

. فليس ثمة مصادفات تاريخية في التكوين الحضاري أو 5 50 
مصادفة جيولوجية في خصائص التكوين الجغرافي للجزيرة أو تدك نفطها في هذا 
التوقيت بالدات: ... الذي لَهُ ُلك السّمَاوَات وَالْأَرْض وَمْ يَتَحذَ وَلَدَا وَمْ يكن له 
ريك في الك وَحَلَقَ كل شَيْء فَقَدَرََُْدِيرًا (2) 4 (الفرقان : ج 18). وجعل الله من ظ 
بعد ذلك الوعاء للعالمية الإسلامية قوة الامتداد على مستوى كل أفريقيا وآسيا. 
المعركة العالمية تبتدئ ذاتية سطحية كما هي بداياتها اليوم في وعي العرب» وتدريجا 
- عبر التجربة والتفاعلات المختلفة - يتحوّلون إلى فهم دورهم الكوني ويقاتلون قتالا 


00 


٠‏ العالمبة الإسلامية النابية: حدلية الغيب والإنسان والطبيعة. 


ضارياً في سبيل ذلك. ... لن تكون المسألة جرد مُثل» بل ستبتدئ كاستجابة شرطية لأبعاد 
الواقع الملوضوعي وابحاهاته... لقد دفعت أفران الغاز باليهود إلى فلسطين» وليس حبٌ 
أورشليم التي قتلوا فيها الأنبياء... كذلك ستبتدئ العالمية الإسلامية الثانية كاستجابة شرطية ' 
لأبعاد الواقع الموضوعي واتجاهاته. ان 
الدينية العلياء أو تجديد بعث تاريخي قديم. ا 

مهمة المنهج القرآ أني مساعدة الإنسان العربي على اكتشاف اتجاهه 5 القدري 
الحتمي بسنة الاقتضاءء وبحكم التلازم الذي جعله الله قائما بين مصير الإنسان العربي 
ومصير المنهجية القرانية. وعبر منهج الاقتضاء يكتشف الإنسان العر بي إطارا ات كه 
التاريخي العملية باتحاه الولادة الجديدة للعالمية لي إثانية؛ من يعد أن لت قر و في رحم 
العالمية الإسلامية الأولى. موري 0 ظ 

ستحمل العالمية الإسلامية الثانية و 00 10 يرقى 0 1 المطاهر 
الحضارد ية الراهنة في علاقات الإنسان بالمواضيع الكونية... وسيتسع المناتها لنياف 
كونيا ليشمل بحيوهه الامداعية وروحه للنهجية كل لمؤثرات الكونية علد في دار < 
التسخير والرحمة» وسيكتشف أن الله معه يسري بالكونية كلها وفيها إنسانه الجديد 
ظ كما أمرى مووحيدد. وسيتحول ليل الإسراء أو غيبه إلى ل 0 
لتصبح اية النهار مبصرة على نحو كوني. ‏ ظ 

م في العالم كله اليوم من منجزات حضارية وإبداع ليس سوى مقدمة لما سيأتي به 
الله على يد العالمية الإسلامية الثانية. وكما استوعبت الحضارة الأوروبية منذ سقوط 
الأندلس كل موروث البشرية العلمي والثقافي» وطرحته ضمن منهجها وانطلقت 
به لغزو العالم» كذلك سيأتي إنسان العلمية الجديدة مستوعباً ته المتهجية 
لموروث الحضارة العالمية في مجموعها. 5 ل 
. إنه الإنسان الذي لا ينظر إلى اللاضيئء ولكه يتلم إل 57 .جديدة 
وروذى جديدة صم لاي ترا طامةة.. . اللإنسان اذى سر غر الجمة نون 
القراءتين - قراءة بالله وقراءة بالقلم - فوق اتحاهات العجز الذاتي, والذي ينفتح بكل 
قواه اباي مأريسر؟ا الا لك ويا زكري كبا باع كبا 
إنه الإنسان الحقيقي العام العطاء 2 الكون. 1 ظ ظ 
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. ولادة الإنسان الجديد - إنسان العالمية الثانية - لا تأتي محكومة بمنهجية التناقض 

ا ذات البعد الواحد والأفق الإنساني الضيّق... إن طبيعة ولادته هي من صميم 
تكوينه الكلي ومستقبله الكوني... لن يولد عبر تناقض البروليتاريا مع الرأسمالية» ولا 
عبر تناقض الفلاحين مع الإقطاع؛ ولا عبر تناقض البرجوازية الصغيرة مع البرجوازية 
الكبيرة... ولاعبر تناقض قوى الوحدة القومية مع قوى التخلف والتجزئة... لن تحكم 
كل هذه التناقضات - التي تنتهي إلى البعد الجزئي في ولادة الشخصية الاجتماعية 
التشعو اغا :3 كوا نس لاد يان العاء 2 الاج امه , ظ 

. ولادة هذا الإنسان الكامل لا تحصل عبر منهجية الصراع 5 رن لتى 0 
في التاريخ الأوروبي بوضوح. والتي استهدى بها ماركس في جدلية التناقضات. 
لقد نفى ماركس كل أبعاد الوجود الإنساني في الحركة» وحصره ضيقا في حدود 
النفي الاجتماعي» ررح عام عر الرجرد ٠‏ ويجدود د يبي الى الخور 
التاريخي من منظور ثقافي محدود. 

أما ولادة إنسان العالمية الجديدة فهي ولادة متسعة -" 8 58 ا 
فهي تتناول كل أبعاد التكوين الإنساني في إطار كوني كامل. إنها ولادة قوية كقوة 
لكان نفسه» ومقوماتها متسعة بأعمق ا التناقضات الاجتماعية والثورية 
الضيقة الحدود والمحتوى» ونزوعها إلى التغيير أعمق وأشمل من جزئية النفي بين 
عناصر الواقع المادية المجردة... [انظر/ تحكم عالمية الأميين في مستقبل المسار العربي 
- ملحق الفصل الثاني - الباب الثالث من هذا الكتاب]. 

ولادة يدخل فيها (البُعد العالمي) منذ البداية» وتستجيب لكل مقومات التكوين الإنساني 
ولكل الموروث التاريخي ولكل خصائص الشخصية... بل إن منظورها للإنسان ليس منظورا 
محكوماً بسياقات التحليل الاجتماعي التي تجهض كليته... والتي تدّعي فهمه ولا تفهم إلا 
ظواهره. فالإنسان في المنهجية القرآنية ليس مسودات يكتب عليها التاريخ مشروع حياة ثم يلقي 
بها في حرقة المراحلء إنه الكون كله مجسّداً في وحدة عضوية واحدة. 

والتاريخ في المنهجية القرآنية - ليس نفياً مرحلياً - ولكنه تعاقب متكاملء لكل أمة فيه ما 
كسبت وعليها ما اكتسبتء ولكل أمة فيه مقوّماتها واتجاهات وعيها المفهومي. 

ولا تخرج أمة من جوف أمة بالصراع الجزئي عبر النفي الجزئي» ولكن بقوّة الولادة 
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ضمن كلية الحركة الإنسانية... لذلك ل يُقتل في معارك الإسلام في جزيرة العرب ربع 
ما قتل في معارك الردّة من بعد انتقال الرسول... فهناك» أي في عهد الرسولء كان 
التحوّل بقوة» وفي ما بعده كان الاستمرار بالقوة» وشّان بين التحوّل بقوة هي من 
قوة الجديد والاستمرار على التحول بالقوة: قروجح الارتداد التي كانت ضد الزكاة 
:2ن لس اناد قيوا اأقرن االماماوب (الرانان بر قات [ 
المتصارعة؛ ولوّنت التجربة بألوان قانية من الدم.. : 

لتر الى رودا اذ السوال عى قد ع جااي اا 11 
استمرارها على مدى اثني عشر قرنأء ولله حكمة اقتضائية في ما صنع بقوة وما صنع 
بالقوة . فالقوة هي قدرات التهيّر امكنونة» وقد جعلها الله كاملة لتدفع بالولادة الجديدة 
ضمن تحربة وجودية مبدعة وزاخرة بالحياة ومليئة بحيوية الإنسان. إنه ليس محرّد نحد 
عبووا ل عر يس مالي ديد جيني الي ورتير كان اياك كرا 
ان ل 
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